“Dan sesungguhnya telah Kami mudahkan 
Al-Our 'an untuk dijadikan pelajaran, maka 
adakah yang hendak mengambil pelajaran?” 
e (OS. Al-Oamar (54/: 17) 
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OABAS (3) 
Kata gabas (ms) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu gaf (GH) -ba( —)- 
sin («» ). Menurut Ibnu Faris, makna pokok dari 
akar kata tersebut menunjuk pada 'salah satu 
sifat api' kemudian dipakai untuk menunjuk 
'nyala api', lalu berkembang lagi sehingga 
dipakai di dalam arti 'cepat' yang dianalogikan 
kepada nyala api yang cepat menyambar. 
Pejantan yang prematur atau cepat orgasme 
disebut fahlun gabis (m3 j3). Kata itu, juga 
dipakai dalam arti "mengambil dan 'menuntut'. 
Di dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata tersebut ada dua, yaitu 
bentuk gabas (| .$ ) yang terdapat pada dua 
tempat, yaitu di dalam OS. Thaha (20J: 10 dan 
An-Naml (27): 7, bentuk kedua adalah bentuk fi1 
mudhiri', nagtabis (xxi ), yang terdapat padasatu 
tempat, yaitu di dalam OS. Al-Hadid (57): 13. 
Penggunaan bentuk gabas (,.$) yang 
terdapat pada OS. Thaha (20): 10 dan An-Naml 
(271: 7, menunjuk pada makna 'api' atau 'nyala 
api. Ayat tersebut berkaitan dengan kisah Nabi 
Musa as. ketika melakukan perjalanan bersama 
istrinya dan tersesat di kegelapan malam di 
dekat bukit Thur Sina lalu ia melihat cahaya api 
di sisi bukit itu sehingga Nabi Musa menyuruh 
istrinya menunggu karena ia akan mendatangi 
tempat itu dengan harapan mudah-mudahan ia 
bisa pulang dengan membawa api dari tempat 
itu untuk dibuat alat penerangan jalan (suluh). 
Penggunaan bentuk fi'il mudhiri', nagtabis 
(5) yang terdapat di dalam OS. Al-Hadid 
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(571: 13 menunjuk pada makna 'mengambil atau 
mempergunakan cahaya sebagai penerangan'. 
Ayat itu berkaitan dengan gambaran situasi 
orang-orang munafik pada hari akhirat yang 
berkata kepada orang-orang beriman “Tunggu- 
lah kami supaya kami dapat mengambil se- 
bagian dari cahayamu”. 

Ibnu Abbas dan Abu Umamah me- 
ngatakan bahwa pada Hari Kiamat nanti, 
manusia akan diliputi oleh kegelapan, Al- 
Mawardi memperkirakan hal itu terjadi setelah 
ditentukan siapa yang beruntung dan siapa 
yang celaka. Setelah itu datanglah cahaya yang 
dapat dipakai untuk berjalan. Menurut para 
mufasir orang-orang beriman akan diberikan 
cahaya yang dapat dipakai berjalan melewati 
titian, masing-masing sesuai amal perbuatan 
mereka. Orang munafik juga diberi cahaya, 
tetapi cahaya itu hanya cahaya semu atau 
tipuan sebagai balasan bagi mereka yang telah 
berusaha menipu Allah di dunia, sebagaimana 
dikatakan di dalam OS. An-Nisa' (4): 142, 
( Ha 33 & Dya Get o! ) “Sesungguhnya 
orang-orang munafik itu menipu Allah dan Allah akan 
membalas tipuan mereka”. Ada juga yang me- 
ngatakan bahwa orang munafik juga pada 
awalnya diberi cahaya karena mereka ikut ber- 
dakwah di dunia (secara lahiriah) dan dia 
bukan orang kafir, kemudian cahaya tersebut 
ditarik kembali karena kemunafikannya. Se- 
dangkan, Abu Umamah mengatakan bahwa 
hanya orang Mukmin yang diberi cahaya se- 
dangkan orang kafir dan orang munafik di- 
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biarkan di dalam kegelapan, tanpa memperoleh 
sedikit pun cahaya. Sementara itu, Al-Kalbi 
menafsirkan bahwa orang munafik justru 
menggunakan cahaya orang-orang Mukmin 
untuk menerangi mereka walaupun mereka 
sendiri tidak diberi cahaya, dan saat mereka 
berjalan, tiba-tiba Allah mendatangkan angin 
dan kegelapan yang menyebabkan cahaya itu 
tidak bisa lagi digunakan sehingga mereka 
berseru kepada orang Mukmin sebagaimana di 
dalam ayat itu, ( Bag uya et Uyjpol ) “Tunggu- 
lah kami supaya kami dapat mengambil sebagian dari 
cahayamu" . OS. Al-Hadid (57): 13. 

« Muhammad Wardah Agil & 


ODABDHAH (123) 

' Kata gabdhah bentuk Mura dari kata gabadha - 
yagbidhu- gabdhan/gabdhatan (C25 — Djan — Gas 
&253). Para ahli bahasa sepakat bahwa makna 
dasar kata tersebut adalah 'mengambil dan 
menghimpun pada sesuatu. Dari sini lahir makna- 
makna seperti 'menahan', 'menggenggam', 
'menghalangi', 'kikir', dan 'menyempitkan'. Kata 
gabdhah (1:2'5 ) adalah antonim dari kata basthatan 
(ab ) yang terambil dari akar kata basatha — 
yabsuthu — basthan/basthatan (S5 — den — anu 
ibis, ) yang makna dasarnya adalah 'keter- 
hamparan', dari makna ini lahir makna-makna 
lain seperti 'memperluas' dan 'melapangkan'. Az- 
Zajjaj, pakar bahasa Arab yang menulis tentang 
Asma'ul-Husnd (al Apa ) berpendapat bahwa 
tidak etis menyebut Allah al-gabidh ( aa )tanpa 
menyebut al-bisith (Ja. Jl) karena kesempurnaan 
kekuasaan Allah baru tercermin dengan me- 
nyebut keduanya secara bersamaan. Jika Anda 
berkata, “Si A menggenggam persoalan saya dan 
menghamparkannya”, itu menunjukkan bahwa 
dia menguasai persoalan Anda, demikian tulis 
Az-Zajjaj. 

Kata gabdhatan (1:2'5) dengan segala bentuk 
turunannya di dalam Al-Our'an disebut 9 kali 
dalam enam surah (empat Surah Makkiyah dan 
dua Surah Madaniyah): misalnya OS. Thaha (20): 
96 dan OS. Az-Zumar (391: 67. 

Di dalam Al-Our'an, tidak ditemukan kata 
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al-gabidh (di ) dan al-bAsith ( Ju.) sebagai 
sifat Allah, tetapi ditemukan kata kerja dengan 
pelakunya Allah, antara lain, 
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BESI 9 Alah KS 3 Gaji GA U3 
aan adlh Mag pa Dg Konta 
“Siapakah yang mau memberi pinjaman kepada Allah suatu 
pinjaman yang baik (menafkahkan hartanya di jalan Allah) 
maka Allah akan melipatgandakan pembayaran kepadanya 
dengan lipat ganda yang banyak. Dan Allah menyempitkan 
dan melapangkan (rezeki) serta kepada-Nyalah kamu 
dikembalikan”. (OS. Al-Bagarah (2): 245). 

Ayat di atas menjelaskan balasan Allah bagi 
orang-orang yang menafkahkan hartanya di 
jalan Allah dengan balasan yang berlipat ganda 
pada hari akhirat kelak: lanjutan ayat dengan 
kata “Dan Allah menyempitkan dan melapang- 
kan” menunjukkan kekuasaan dan kewenangan 
Allah terhadap hamba-Nya yang menafkahkan 
hartanya di jalan yang diridhai Allah swt. 

Kata gabdhah (1:25) di dalam bentuk kata 
kerja juga ditemukan ketika Allah menguraikan 
kekuasaan-Nya memanjangkan dan memendek- 
kan bayang-bayang serta keadaan bumi yang 
berada di dalam genggaman tangan-Nya. (OS. Al- 
Furgan (25): 45-46 dan OS. Az-Zumar (391: 67). 
Pada ayat lain, Allah menjelaskan bahwa bumi 
seluruhya di dalam genggaman-Nya pada Hari 
Kiamat dan langit digulung dengan tangan kanan- 
Nya. Dua ayat ini masing-masing menjelaskan 
kekuasaan Allah mengatur alam ini sesuai dengan 
hukum-hukum alam yang telah ditetapkan 
kepada tiap-tiap makhluk yang ada di dalamnya. 
Ayat 45 dan 46 surah Al-Furgan menjelaskan 
perihal kehidupan di dunia, sedangkan ayat 67 
surah Az-Zumar menjelaskan kemampuan Allah 
mengatur segala urusan di akhirat kelak. 

Menurut M. Ouraish Shihab di dalam 
bukunya Menyingkap Tabir Ilahi, menyebut Allah 
sebagai al-gabidh ( aa ) saja, tanpa menyebut 
al-basith (Jav CJl ): dapat menimbulkan kesan 
negatif jika menggenggam diartikan sebagai 
'kikir': padahal, itu hanya menggambarkan 
bahwa yang berhak memberi dan mencabut 
rezeki seseorang dari tangan-Nya hanyalah 
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Allah swt. sendiri. 

Walaupun di dalam Al-Our'an tidak di- 
temukan kata al-gabidh dan al-bisith yang menujuk 
kepada Allah, kedua kata ini ditemukan pada 
hadits Rasulullah saw., yakni sabda beliau ketika 
salah seorang sahabat mengusulkan agar Nabi 
menetapkan patokan harga menghadapi kenaikan 
harga-harga. Beliau bersabda, “Sesungguhnya 
Allah adalah pencipta, Dia al-gabidh (yi ), al- 
basith (Ja. Jl), dan ar-razig (G3 ), penetap harga. 
Sesungguhnya aku berharap bertemu dengan 
Allah dan ketika itu tidak seorang pun dari kalian 
yang menuntutku menyangkut penganiayaan 
darah atau harta” (HR. Abu Daud, At-Turmudzi, 
dan Ibnu Majah dari Anas bin Malik). 

Ditemukan juga sabda Rasulullah saw., 
“Sesungguhnya Allah menahan nyawa/jiwa 
kamu bila Dia menghendaki dan mengembali- 
kannya jika Dia menghendaki.” Hadits ini sejalan 
maknanya dengan firman Allah di dalam OS. Az- 
Zumar (39): 4 yang menjelaskan keadaan jiwa 
manusia, baik di waktu hidup maupun di dalam 
keadaan tidur. Begitu pula di dalam hidupnya di 
dunia serta kematiannya semuanya di dalam 
genggaman dan kekuasaan Allah swt. Dari sini 
dapat dipahami bahwa Allah bersifat al-gabidh 
(ya BI ): artinya Dia mencabut dan menahan roh 
saat kematian dan saat tidur, sebagaimana Dia 
juga menahan rezeki, sesuai dengan hukum- 
hukum yang ditetapkan-Nya, sesuai dengan 
kebijakan yang ditempuh-Nya. Dari penjelasan 
inilah ada yang memahami kata gabdhatan (x25 ) 
al-gibidh (2 ) dengan mengaitkannya dengan 
kata basthatan (1L'.:5 )atau al-bisith (JL. UI ). Kalau 
al-gabidh (| Wi ) bermakna 'mewafatkan' dengan 
menahan nyawa sehingga tidak kembali ke 
jasmani maka al-bisith (LG!) adalah 'meng- 
hampar' dan 'melepaskan' sehingga bangkit 
kembali setelah kematian pada hari kebangkitan 
kelak. 

Imam Al-Ghazali menyimpulkan bahwa al- 
gabidh (mi) adalah yang menggenggam' 
nyawa saat kematian dan menghamparkannya. 
Dia juga 'yang menggenggam' sedekah dari orang 
kaya dan menghamparkan rezeki orang miskin. 
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Dia yang memperluas rezeki si kaya sehingga 
terasa tidak ada lagi baginya kebutuhan serta 
menahannya dari si miskin sehingga bagaikan 
habis sudah di sisinya. Dia juga menyempitkan 
sehingga hati terasa sesat dan melapangkannya 
sehingga sirna segala keresahan. & Murni Badru « 


@ABIL (&8) 

Kata gabil («6 ) adalah bentuk ism f4'il dari kata 
gabila, yagbalu gabilan wa gubilan fahuwa gabil 
( Ju ai 3 TS Yen js ), berakar dari huruf 
gaf, ba, dan lam menunjukkan arti "menghadap 
pada sesuatu'. Dari makna denotatif tersebut 
berkembang menjadi, antara lain: “bagian depan' 
karena itulah yang menghadap: 'menerima' 
karena mendapatkan sesuatu dengan meng- 
hadap kepadanya, 'mencium' karena menyentuh 
dengan bagian badan (muka) yang digunakan 
menghadap: 'mendatangi' karena menghadap 
kepada sesuatu yang dituju, “kiblat karena 
tempat menghadap: 'sebelum' karena terjadi/ 
terwujud lebih dahulu (di bagian depan) dari- 
pada yang lain. 

Kata gabil (6) dan pecahannya di dalam 
Al-Our'an terulang 294 kali dan gabil sendiri hanya 
ditemukan sekali, yaitu di dalam OS. Ghafir (40): 
3. Penggunaan kata gabil (46) di dalam ayat itu 
berkaitan dengan Allah sebagai gabilit taubi 
( LA ds - Penerima taubat hamba-Nya yang 
memohon pengampunan-Nya). Meskipun di 
dalam ayat tersebut menggunakan bentuk 
kalimat ismiyah (subjek predikat): namun, me- 
ngandung makna bentuk fi'liyah yang berkaitan 
dengan waktu, yakni Allah baru “akan” menerima 
tobat hamba-Nya apabila benar-benar tobat. 

Ungkapan gabilit-taubi ( aya) MAL - Penerima 
tobat hamba-Nya yang memohon pengampun- 
an-Nya) didahului oleh ghifiridz-dzanb (MW 3E 
- Yang mengampuni dosa). Selintas kedua 
ungkapan tersebut memunyai makna yang sama, 
tetapi masing-masing memunyai makna khusus 
tersendiri. Ungkapan ghifiridz-dzanb («MI SE - 
Yang mengampuni dosa) lebih memunyai makna 
menutup. Yaitu menutup kesalahan hamba-Nya 
sehingga teranulir atau terhapus dan menutup 
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jalan terulangnya kembali kesalahan dan dosa 
itu. Hal ini dapat dipahami dari syarat untuk 
mendapatkan maghfirah (3 z4 - ampunan), yaitu 
menyesali kesalahan, memohon maghfirah-Nya, 
dan berjanji tidak akan mengulanginya kembali 
sebagaimana di dalam OS. Ali “Imran (3): 135, 
yang semuanya menunjuk pada menutup jalan 
terulangnya kembali kesalahan itu. Oleh karena 
itu, jika tidak hati-hati menjaga tiga syarat 
tersebut, kesalahan atau dosa yang pernah 
terjadi ada kemungkinan untuk terulang kem- 
bali. Adapun ungkapan gabilit-taubah (3 6 - 
Penerima taubat hamba-Nya yang memohon 
pengampunan-Nya) ini terkandung kasih sa- 
yang Allah yang luas kepada hamba-Nya, 
meskipun telah berpaling dari-Nya. Hal ini 
terbukti dengan penggunaan kata at-tawwab 
(w$3 - Maha penerima tobat), sebagai sifat 
Allah swt. yang terulang sebelas kali, sembilan 
kali di antaranya beriringan dengan kata ar-rahim 
(5 - Maha Pengasih). Didahulukannya 
ungkapan ghffiridz-dzanb («SM j& - Yang me- 
ngampuni dosa) dari pada gabilit-taubi (AA 48 
- Penerima taubat hamba-Nya yang memohon 
pengampunan-Nya) karena Allah swt. baru 
akan menerima hamba-Nya yang kembali 
kepada-Nya jika telah diampuni dosanya. 

Kata gabil (6) juga digunakan sebagai 
nama dari salah seorang anak Nabi Adam as. 
Meskipun kata gabil (46) dengan makna 
demikian tidak disebutkan secara eksplisit di 
dalam Al-Our'an: namun, kisahnya dapat 
ditemukan di dalam OS. Al-MF'idah (5J: 27. Ayat 
tersebut menceritakan tentang terjadinya 
pembunuhan pertama kali, yaitu putra Nabi 
Adam as. yang bernama Oabil membunuh 
saudaranya Habil. Latar belakang terjadinya 
peristiwa adalah suatu ketika Nabi Adam as. 
menikahkan anaknya Oabil yang berparas 
tampan dengan puterinya sendiri, kembaran 
Habil, yang tidak berparas cantik. Sedangkan, 
Habil dinikahkan dengan kembaran Oabil yang 
berparas cantik. Oabil tidak dapat menerima 
pernikahan itu karena mendapatkan istri yang 
jelek parasnya. Untuk mengatasi masalah itu, 


Kajian Kosakata 


Oabl 


mereka (Oabil dan Habil) diperintahkan untuk 
melakukan kurban. Habil sebagai peternak, 
memilih ternaknya yang paling baik. Sedangkan, 
Oabil, sebagai petani, memilih hasil panennya 
yang tidak baik. Setelah masing-masing me- 
lakukan kurban, ternyata yang diterima kurban- 
nya adalah kurban Habil sehingga membuat 
Oabil sangat iri hati dan membunuh saudara- 
nya. & Muhammadiyah Amin & 


OABL (43) 

Di dalam Al-Our'an, kata gabl dan kata yang 
seakar dengannya terulang sebanyak 342 kali. 
Secara bahasa, gabl berarti 'dhiddu ba'd' (45 X5), 
yakni lawan dari kata 'sesudah' (ba'd adalah jenis 
kata yang sama dengan gabl). Muhammad 
Ibrahim Anis mengartikan kata gabl dengan 
keadaan (dzarf) yang menunjukkan kepada masa 
lalu. Seperti al-yaumus-sabig (AN «3 — hari ke- 
marin/yang dulu), atau madrasatun sabigah 
(28 K6 — sekolah tempat belajar dulu). 

Dari beberapa pengertian secara bahasa di 
atas, pada hakikatnya semua kata gabl meng- 
isyaratkan kepada pemakaian untuk masa yang 
dilewati (tagaddum zamani). Adakalanya yang 
dimaksud adalah masa lalu itu telah berselang 
beberapa waktu, atau masa yang akan datang 
sebelum dilalui, ataupun yang menunjukkan 
hari akhirat atau Hari Kiamat. 

Pemakaian gabl untuk masa yang telah 
berlalu menunjukkan bahwa kejadian itu me- 
rupakan penjelasan Allah kepada Nabi 
Muhammad saw. tentang peristiwa yang telah 
terjadi pada masa-masa sebelum kerasulannya. 
Seperti firman Allah di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 89: 
on IE Haa UT AA Al me 3 La pai US 
LIP ala UB Ip Gali Je Cobaan Ip 


Ag laila 
(Wa lamm4 ja'ahum kitabun min 'indillahi mushaddigun 
lima ma'ahum wa kini min gablu yastaftihina 'ala 
alladzina kafari fa lamma ja'ahum mA'arafi kafari bih...). 
“Dan ketika datang kepada mereka Kitab Al-Jur'an yang 
membenarkan apa yang ada pada mereka (kadatangan 
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Muhammad telah dibenarkan di dalam Kitab Taurat) pada 
hal mereka sebelumnya biasa memohon (kedatangan nabi) 
untuk memperoleh kemenangan atas orang-orang kafir, 
ketika datang kepada mereka apa yang telah mereka 
ketahui, mereka mengingkarinya....” 


Penjelasan kata gabl di dalam maksud yang 
sama juga tercantum di antaranya di dalam OS. 
Al-MF'idah (51:77, OS. Al-A'raf (71: 173, OS. Ar- 
Rim (30): 42, dan OS. Al-An'am (6): 147. Kisah- 
kisah sebelum kerasulan Nabi Muhammad 
bertujuan sebagai pelajaran bagi umat sesudah- 
nya. Namun dengan mengemukakan kisah-kisah 
tersebut, adakalanya ada yang menjadi kokoh 
imannya dan ada pula sebaliknya. 

Pemakaian kata gabl untuk masa yang akan 
datang, di dalam arti sebelum dilewati. Maksud 
yang terkandung di dalamnya, adakalanya: 

a) Merupakan peristiwa yang telah terjadi masa 
lampau, tetapi isinya mengarah kepada masa 
yang belum terjadi, dan dipakaikan untuk 
peristiwa yang bersifat terus menerus 
sampai waktu yang tidak terbatas. Umpama- 
nya penjelasan tentang kaum Yahudi dan 
Nasrani yang beriman sebelum kematian 
mereka, sebagaimana firman Allah dalam OS. 
An-Nisa (4: 159: wa'in min ahli al- kitabi la 
layu! minanna bihi gabla mautih ( LI Jat oa ol 
aga Pai ag ea kd yi ). Kisah orang yang ingin 
mati syahid dalam peperangan, padahal pe- 
perangan itu belum mereka lewati, se- 
bagaimana firman Allah di dalam OS. Ali 
Imran (3): 143 walagad kuntum tantanmauinar” 
mauta min gabli an talgauhu ( Dad aaAS AS 35, 
2 ot J3 gs 5 «dan sesungguhnya kamu 
mengharapkan mati (syahid) sebelum meng- 
hadapinya ...). Demikian juga kisah Firaun 
yang mengharuskan bagi para pengikutnya 
minta izin dulu sebelum beriman kepada 
Nabi Musa as. (OS. Thaha (20J: 71: Asy- 
Syu'ara' (26): 49). 

Merupakan penjelasan dari peristiwa yang 
bersifat terus menerus sampai waktu yang 
tidak ditentukan. Umpamanya keharusan bagi 
suami membayar separuh maskawin jika ia 
menceraikan istrinya sebelum sempat ia 
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bercampur dengannya, sebagaimana firman 
Allah di dalam OS. ABagprah (2): 237: 


Land DR Mi 


(wa 'in thallagtumihunna min gabli 'an 
tamassihunna wa gad faradhtum lahunna faridhah 
fa nishfu mafaradhtum...). 

dan jika kamu menceraikan istri-istrimu sebelum kamu 
bercampur dengannya, pada sebelumnya telah kamu 
tentukan mas kawinnya, maka bayarlah separuh dari 
maskawin yang telah kamu tentukan itu...). 


Pemakaian yang sama juga ditemukan di 
antara OS. An-Niir (24): 58 tentang keharusan 
bagi budak dan anak di bawah umur minta 
izin sebelum memasuki rumah di dalam tiga 
hal, yakni: sebelum terbit fajar, ketika yang 
punya rumah sedang membuka pakaian serta 
sesudah shalat Isya. Bencana yang akan 
terjadi, tetapi sebenarnya telah diketahui oleh 
Allah sebelumnya (OS. Al-Hadid (57): 22). 
Pemakaian kata gabl yang menunjukkan 
kepada hari akhirat atau Hari Kiamat, yang 
umumnya berisikan peringatan bagi manusia 
untuk banyak mempersiapkan bekal berupa 
iman dan amal saleh, sebab tidak akan mungkin 
kembali ke dunia untuk memperbaiki kesalahan 
sebelumnya. Di antara firman Allah yang me- 
nyuruh melaksanakan shalat dan menafkahkan 
sebelum datang suatu hari (kiamat), yang tidak 
ada lagi transaksi jual beli dan persahabatan (min 
gabli 'an ya tnya yaumun la bai'un fihi wa Ia khilal 
2 la TS LT jo Id up (IOS. Ibrahim 
(14): 31)), serta OS. Ar-Riim (30): 43 dan OS. Al- 
Bagarah (2): 254. Demikian juga tentang pen- 
jelasan orang yang karena dosa-dosannya di 
dunia ingin dicepatkan siksaannya sebelum 
masa perhitungan datang (OS. Shad (38): 16), 
serta peringatan Allah untuk cepat kembali 
kepada kebenaran sebelum datang siksaan 
(kiamat) yang mana tidak akan ada pertolongan 
lagi (OS. Az-Zumar (39): 54, 55). & Yaswirman & 


OADIM (4) 


Radim («35 ) dengan semua kata yang seasal di 
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dalam Al-Our'an disebut 48 kali. Dari segi 
bahasa, menurut Ibnu Faris, kata gadim ( “35) 
berasal dari gadama — yagdumu («2& 435) yang 
berarti “terdahulu'. Kata ini kemudian berubah 
arti sesuai dengan konteks pembicaraan. Oadim 
( aan ) diartikan juga sebagai 'masa lampau' atau 
'zaman awal. 
Menurut Al-Ashfahani gadam (258 ), agdam 
( asi ) berarti “telapak kaki . Semua kata ini searti 
dengan tagaddum ( «£Gf ), yaitu 'terdahulu'. Kata 
ini juga bisa berarti hadits ( -335 - baru), bisa 
berarti 'kemuliaan', 'keberadaan sesuatu ter- 
gantung pada sesuatu yang lain', seperti bi- 
langan dua tergantung kepada bilangan satu. 
@adim («--$) dipandang dari segi masa, 
berlawanan dengan baga' (4 - kekal (tak 
berakhir)). Oadim («35 ) untuk masa lalu, se- 
dangkan bagi (A& ) untuk masa depan. 
Al-Our'an, menggunakan bentuk fi'1 madhi 
(masa lalu) untuk kata gadim (-3$) berkaitan 
dengan peristiwa yang tidak menyenangkan atau 
sekurang-kurangnya menjadi peringatan untuk 
suatu perbuatan manusia. Hal-hal yang tidak 
menyenangkan itu di antaranya menjelaskan 
amal yang tidak berarti (OS. Al-Furgin (25): 23). 
Di sini Tuhan memperhatikan amal baik yang 
dikerjakan seseorang, tetapi karena orang itu tidak 
beriman amalnya tidak memunyai arti apa-apa. 
Di samping itu, kata gadim (-$) juga 
menjelaskan keadaan sekelompok orang berdosa 
yang saling menyalahkan di depan neraka. Pada 
waktu itu mereka juga mengharapkan supaya 
orang yang menjerumuskan mereka diberi azab 
yang lebih berat di dalam neraka (OS. Shad (38): 
61). Pertengkaran ini juga dijawab oleh Tuhan 
dengan melarang bertengkar dan bagi mereka 
sudah disiapkan siksanya (OS. Oaf (50J: 28). 
Penjelasan di dalam bentuk fi midhi, 
gaddamat (-:56 ), juga berarti "mempersiapkan. 
Pengertiannya di sini adalah melakukan sesuatu 
untuk masa depan. Kata gaddamat (. «55 ) disebut 
bersamaan dengan kata aidi ( sat - tangan). Pada 
umumnya kata itu dipakai untuk menjelaskan 
perbuatan orang-orang kafir dan munafik serta 
dosa yang siksanya akan diterima di akhirat. 
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Penjelasan ini bertujuan supaya orang menjauhi 
perbuatan jahat atau dosa. Dosa itu dilakukan 
oleh tangan mereka sendiri. Allah tidak akan 
menganiaya hamba-hamba-Nya (OS. Al-Anfal 
(81: 51). 

Sebaliknya, kata gaddamat (3) juga 
dipakai untuk orang-orang beriman supaya 
mereka mempersiapkan amal kebaikan untuk 
kehidupan masa datang (OS. Al-Hasyr (591: 18). 

Penggunaannya di dalam bentuk fi'l 
mudhiri', tugaddimi (1,235 ), bisa berarti 'memberi' 
(OS. Al-Mujadilah (58J: 12). Ayat ini berbicara 
tentang sedekah. 

Di samping itu kata tugaddimii (147 )juga 
bisa berarti 'mendahului (OS. Al-Hujurit (491: 
1). Yang dimaksud mendahului di sini adalah 
menetapkan hukum sebelum Allah dan Rasul 
menetapkannya. 

Selain itu kata tugaddimii ("45 ) bisa juga 
berarti 'berbuat atau melakukan' (OS. Al- 
Bagarah (2): 110 dan OS. Al-Muzzammil (731: 20). 
Kedua ayat itu berbicara tentang beberapa amal 
yang bisa dilakukan untuk memperoleh gan- 
jaran Allah, di antaranya shalat, baik yang wajib 
maupun yang sunnat yang dilakukan di tengah 
malam atau sepertiga malam. 

Kata perintah gaddimi (Vy35 ) berarti “ber- 
buatlah kebajikan'. Perintah tersebut di dalam 
konteks melaksanakan tanggung jawab kepada 
istri (OS. Al-Bagarah (2): 223) atau 'sedekah' (OS. 
Al-Mujadilah (58): 12). 

Kata tagaddama (55 ) juga berarti 'me- 
lakukan', apakah itu dosa atau kebaikan. 

Kata yastagdimin (“sasis ) dipakai untuk 
menjelaskan waktu atau masa. Di dalam hal 
meminta berarti minta dipercepat. Kata ini 
dijumpai di dalam tiga ayat (OS. Al-A'raf (7): 34, 
OS. Saba' (34): 30, dan OS. An-Nahl (16): 61). OS. 
Al-A'raf (7): 34, menjelaskan bahwa setiap umat 
memunyai ajal. Umat di sini bisa berarti 
generasi. Setiap generasi memunyai waktu 
kejayaan dan keruntuhan. Umat nabi-nabi juga 
memunyai waktu kejayaan dan keruntuhan. 
Masa kejayaan dan keruntuhan itu tidak dapat 
dipercepat. Di samping itu, masa yang tidak 


148 


Oadir 


dapat dipercepat adalah Hari Kiamat (OS. Saba' 
(34): 30) serta masa hidup dan meninggalnya 
manusia (OS. An-Nahl (16J: 61). 

Kata gadam (#55 ) dan al-agdim ( “Yi ) bisa 
berarti 'kedudukan' (OS. Ytinus (10J: 2), 'pen- 
dirian' (OS. Al-Anfal (8): 11, OS. Muhammad (47): 
7, dan OS. Ali Imran (3: 147), dan bisa pula 
berarti “telapak kaki' (OS. An-Nahl (16): 94 dan 
OS. Fushshilat (41): 29). 

Kata gadim ( «38 ) memunyai dua arti, yaitu 
“dahulu atau lama' dan 'tua'. Di dalam OS. Yisuf 
(12): 95, kata ini berarti lama', yaitu berkenaan 
dengan jawaban keluarga Ya'gub ketika nabi 
Allah ini mengatakan bahwa dia sendiri men- 
cium bau Yusuf. Pengertian ini juga dijumpai 
pada waktu orang kafir mengatakan bahwa Al- 
Our'an itu dusta yang lama (OS. Al-Ahgaf (46l: 
11). Mengartikan gadim ( «3 ) sebagai 'tua' 
dijumpai juga di dalam penjelasan Al-Our'an 
tentang perputaran masa sebulan. Perputaran 
itu ditandai dengan perubahan bentuk bulan 
dari satu posisi kepada posisi yang lain (OS. 
Yasin (36): 39). Bentuk bulan itu pada awal 
bulan kecil, menjadi purnama, dan terakhir 
kembali seperti tandan kering yang melengkung. 

Kata al-agdamin (55359) berarti 'orang- 
orang terdahulu (OS. Asy-Syu'ara' (26): 76). Ayat 
itu berbicara tentang kisah Ibrahim waktu 
berdialog dengan umat penyembah berhala. 
Para penyembah berhala menjelaskan bahwa 
mereka menyembah apa yang telah disembah 
oleh nenek moyang mereka dahulu. Al-agdamin 
(9x38) berarti “orang-orang dahulu' atau 
'nenek moyang. 

Kata al-mustagdimin (saaksdl )juga berarti 
'orang dahulu' (OS. Al-Hijr (15J: 24). Ayat itu 
berbicara tentang kekuasaan Allah yang me- 
liputi alam semesta. Di sini Allah menjelaskan 
bahwa Dia telah menjadikan sesuatu dan Dia 
juga yang memeliharanya. Untuk semua makh- 
luk sudah dipersiapkan oleh-Nya sarana ke- 
hidupan. Tuhan mengatakan bahwa Dia menge- 
tahui umat terdahulu. & Afraniati Affan « 
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Kata gddir (55) terambil dari akar kata yang 
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terdiri dari huruf-huruf gdf, dal, dan rd', yang 
makna dasarnya adalah batas terakhir dari sesuatu. 
Bila Anda berkata gadar (kadarnya sedemikian), 
maka itu berarti Anda telah menjelaskan batas 
akhir dari mutunya. Kuda yang kedua kaki 
belakangnya dapat mencapai tempat kedua kaki 
depannya ketika berlari, di namai agdar (5st), 
karena yang demikian itu langkah terpanjang 
bagi kuda. Firman Allah: “Wa m4 gadaru Allah hagga 
gadrih (203 35 AI 15338 C3) "yang berarti “me- 
reka tidak mengagungkan Allah sampai batas akhir 
pengagungan sesungguhnya" (OS. Al-An'am (6): 91). 

Dalam Al-Our'an, kata gidir ditemukan 
sebanyak tujuh kali, semuanya menunjuk 
kepada Allah swt.: lima di antaranya dalam 
konteks meyakinkan mereka yang ragu tentang 
kekuasaan dan kemampuan-Nya mencipta 
manusia dan membangkitkannya setelah ke- 
matian, dan masing-masing satu dalam konteks 
menurunkan mukjizat yang bersifat indriawi 
untuk membuktikan kebenaran Rasul-Nya, dan 
yang terakhir tentang siksa bagi yang mem- 
bangkang. Ayat-ayat tersebut kesemuanya 
ditujukan kepada mereka yang ingkar. Per- 
hatikanlah antara lain OS. Al-An'am J6J: 37 dan 
Al-Isra (17): 99. 

Bentuk jamak dari gidir, dalam Al-Our'an 
terdapat sebanyak lima kali dalam bentuk gidirin 
(0,56) dan dua kali dalam bentuk gidirin 
(«»26). Lima di antara yang berbentuk jamak 
ini, menunjuk kepada Allah dan kesemuanya 
dalam konteks pembicaran tentang siksa, sedang 
dua sisanya menunjuk manusia durhaka. (Lihat 
antara OS. Al-Mu'minin (23): 95 dan OS. Al- 
Mu'minin (23): 18). 

Dari uraian di atas, dapat disimpulkan 
bahwa kata Ofdir atau Oidiran yang menunjuk 
kepada Allah, semua dikemukan dalam konteks 
kecamaan dan peringatan tentang kekuasan 
Allah kepada yang membangkang. Di sisi lain, 
dua ayat yang masing-masing menggunakan 
kata Oidirin dan Oddirin yang menunjuk kepada 
manusia, disandang oleh manusia-manusia 
durhaka, yang bermaksud menggunakan ke- 
kuasaannya untuk menindas yang lemah serta 
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menduga kekuasaan dan kemampuannya dapat 
mengalahkan kehendak dan kekuasaan Allah 
swt. Perhatikan kedua firman yang meng- 
gunakan kata-kata tersebut dengan pelaku 
manusia. (OS. Al-Oalam (68): 25 dan OS. Ytinus 
(10): 24). 

Imam Ghazali menjelaskan makan Oidir 
yang merupakan sifat Allah dengan menyatakan 
bahwa PAN (gudrah (kekuasaan)) adalah yang 
dengannya wujud sesuatu berdasar iradah dan 
ilmu-Nya, serta wujudnya (dalam kenyataan) 
pun sesuai dengan iradah dan ilmu itu. Tetapi 
Al-Ghazali mengingatkan bahwa bukanlah 
syarat dari kekuasaan bahwa pemiliknya pasti 
menghendaki. Allah kuasa untuk menghadirkan 
kiamat sekarang, dan seandainya Dia meng- 
hendakinya, pasti kiamat datang, tetapi kiamat 
belum dihadirkan-Nya, karena Dia belum 
menghendakinya, sebab sejak semula Dia telah 
menetapkan waktu kehadirannya. Allah Maha 
Kuasa adalah yang menciptakan segala yang 
wujud yang dilakukan-Nya sendiri dan tidak 
membutuhkan bantuan selain-Nya. Demikian 
Al-Ghazali. 

Di sisi lain, perlu juga digarisbawahi makna 
kemahakuasaan-Nya itu. Sekian banyak filosof 
dan pakar teologi—baik dari dunia Timur 
maupun Barat—yang menggarisbawahi bahwa 
kemahakuasaan Tuhan untuk melakukan segala 
sesuatu adalah menyangkut sesuatu yang 
memang menurut tabiatnya dapat dilaksanakan. 
Kita dapat mengerti dan memahami bahwa 
Allah dapat melakukan mukjizat, tetapi benak 
dan logika kita, tidak dapat mengambarkan 
Tuhan menciptakan suatu yang mustahil. Tidak 
ada sesuatu yang mengandung pertentangan 
dalam dirinya yang dapat dimasukkan dalam 
wilayah kekusaan Tuhan. Memang, tidak jarang 
kita mendengar keberatan, khususnya dari orang 
kebanyakan, bila dikatakan bahwa “Tuhan tidak 
dapat,” atau “mustahil bagi Tuhan.” Kalimat- 
kalimat ini terasa sangat janggal di telinga, tetapi 
sebenarnya demikian itulah adanya. 

Prof. H. M. Rasyidi dalam bukunya Filsafat 
Agama antara lain menulis: “Ahli-ahli agama telah 
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lama percaya bahwa Tuhan itu terbatas oleh aturan- 
aturan logika. Kalau Tuhan itu tak dapat membuat satu 
segitiga yang jumlah sudutnya di dalam tidak merupakan 
180 derajat, maka mustahil pula kalau Tuhan itu 
membuat makhluk yang tidak mengandung sifat-sifat 
kemakhlukan. Kita tidak akan pernah mendapat air yang 
menghilangkan dahaga, tetapi tidak dapat menenggelam- 
kan manusia. Kita tidak dapat mempunyai api yang dapat 
kita pakai untuk memasak, akan tetapi tidak meng- 
hanguskan badan kita. Kita tak dapat pula mempunyai 
pikiran yang dapat mengetahui sesuatu, akan tetapi tidak 
mengandung kemungkinan diserang penyakit gila. Kalau 
Mahakuasa (omnipotent) berarti Tuhan dapat melakukan 
segala sesuatu maka sudah barang tentu dan terang 
bahwa Tuhan itu tidak Mahakuasa, dan problema adanya 
kejahatan tidak dapat dipecahkan, tetapi arti Mahakuasa 
seperti yang disebut ini adalah arti yang keliru." 
Kemahakuasan Allah swt. dan kebebasan- 
Nya melakukan segala sesuatu bukanlah berarti 
kekuasaan dan kebebasan-Nya memilih satu dari 
dua hal atau lebih, tetapi kebebasan dan kekuasan 
Allah adalah tidak adanya sebab selain diri-Nya 
sendiri yang mendorong untuk bertindak atau 
tidak bertindak, dan tidak ada sesuatu pun di luar 
diri-Nya yang dapat menghalangi kehendak-Nya. 
Allah Mahakuasa, kuasa menjatuhkan 
sanksi dan kuasa pula melimpahkan rahmat bagi 
yang dikehendaki-Nya. Hukuman-Nya kepada 
musuh adalah keras, walau Dia Maha Pengasih. 
Cinta-Nya kepada yang taat amat luas, walau- 
pun sanksi-Nya amat pedih. Dia menaklukkan 
siapa yang hendak mengatasi-Nya, dan Dia 
mengabaikan siapa pun yang mengabaikan 
tuntunan-Nya. Demikian wa Allah A'lam. 
# M. Ouraish Shihab & 


OADZAF (3g) 

Kata gadzafa (555 ) adalah bentuk fi'il midhi yang 
mudhiri'-nya adalah (Si& ) dan mashdar-nya 
adalah gadzfan ( ("5 ). Menurut Ibnu Faris, kata 
yang tersusun dari huruf gdf, dzil, dan fa ini 
memiliki makna dasar ar-ramyu wath-tharhu 
(R5 - melempar, membuang). Hal 
senada diungkapkan oleh ulama lain, seperti 
Al-Ashfahani, Ibrahim Anis, dan Al-Maraghi. 
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Menurut Al-Ashfahani, kata tersebut me- 
nunjukkan arti ar-ramyul ba'id (X3 SAN - 
lemparan jauh). Bahkan, ia menambahkan, 
bahwa dalam penggunaannya kadangkala kata 
tersebut digunakan sebagai kata sifat untuk 
menunjukkan sesuatu yang jauh, seperti 
manzilun gadanjun wa baldatun gadzifatun 
(& Sis Za 3 B3 Ii ja )- Selain mengartikannya 
dengan ar-ramyu wath-tharku, Al-Maraghi juga 
aan dengan ar-rajmu - at-tuhmah 

AI 143 - melempar, menuduh). Arti yang 
Kanan (at-tuhmah) disebutkan dengan salah 
satu makna yang diberikan oleh Ibrahim Anis, 
yakni takallama min ghairi tadabburin wala 
ta'ammulin ( H 13 Pt - u Isa - berbicara 
tanpa menimbang dan berpikir). 

Di dalam perkembangan selanjutnya, kata 
tersebut digunakan sebagai istilah yang berarti 
'tuduhan' (443) yang ditujukan kepada se- 
orang laki-laki atau perempuan bahwa ia telah 
melakukan perzinahan sehingga wajib di- 
berlakukan had atasnya. 

Perkembangan arti kata al-gadzfu dari 
'melempar' (':!) menjadi 'menuduh' (2431) 
disebabkan ba adanya persamaan di antara 
keduanya. Melempar dan menuduh, keduanya 
menyakitkan orang yang menjadi sasarannya, 
sebagaimana dikatakan, jarhul-lisini kajarhil yadi 
(ad TPS Sa) Cc - luka yang disebabkan 
oleh Tidan sama dengan luka yang disebabkan 
oleh tangan). Senada dengan hal ini, Al-Ourthubi 
menukil sebuah syair di dalam tafsirnya yang 
berbunyi: ramini bisyai'in kuntu wa walidi minhu 
bari'an ( & da (SA Tg tea #55 menuduh- 
ku dengan sesuatu, yang aku dan bapakku 
terbebas darinya). 

Dalam Al-Ouran, gadzaf dan kata lain yang 
seakar dengannya, terulang sebanyak 9 kali. Tiga 
kali di dalam bentuk fil mddhi, yakni pada OS. 
Al-Ahzab (33): 26, Thaha (20): 87, dan Al-Hasyr 
(9): 2: 4 kali di dalam bentuk fi'1 mudhiri' yakni 
di dalam OS. Ash-Shaffat (37): 8, OS. Al-Anbiya' 
(21): 18, OS. Saba' (34): 48, dan 53. Selebihnya di 
dalam bentuk fi'il amr yakni di dalam OS. Thaha 
(20): 39. Penggunaan kata-kata tersebut memuat 
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makna yang berbeda-beda namun tetap me- 
ngacu pada makna dasar yang telah disebutkan. 

Di dalam OS. Thaha (20): 39, berkaitan 
dengan petunjuk Allah swt. kepada Ibu Nabi 
Musa ketika Firaun mengeluarkan instruksi 
kepada pengawalnya untuk membunuh seluruh 
bayi yang ada di negerinya menyusul ke- 
khawatiran akan munculnya seseorang yang 
dapat menggulingkan kekuasaannya. Dalam 
padaitu, Allah berfirman “masukkanlah ia ke dalam 
peti lalu lemparkan ia ke dalam sungai nil. Niscaya sungai 
itu membawanya ke tepi, supaya diambil oleh Firaun 
musuhku dan musuhnya”. Di dalam dua peng- 
gunaan kata igdzif di dalam ayat tersebut terlihat 
memuat arti yang berbeda. Kata pertama berarti 
'memasukkan', sedangkan kata yang kedua 
berarti 'melemparkan'. 

Penggunaan derivasi kata tersebut dengan 
makna memasukkan juga diketemukan di dalam 
OS. Al-Ahzab (39J: 26, dan OS. Al-Hasyr, (591: 2. 
Bunyi penggalan kedua ayat tersebut sama yakni 
wagadzafa fi gulabihimur-ru'ba ( c& 31 my G G33, 
- Allah memasukkan ke dalam hati mereka 
perasaan takut dan khawatir). Yang pertama 
berkaitan dengan perang yang terjadi antara 
orang-orang Islam dengan golongan yang 
bersekutu yang mendapatkan bantuan dari ahli 
kitab dari kalangan Bani Ouraizhah, sedangkan 
ayat yang kedua berkaitan dengan pengusiran 
orang-orang ahli kitab dari kalangan bani 
Nadhir. Adapun dalam arti melemparkan juga 
dapat diketemukan dalam OS. Al-Anbiya' (21): 
18. “bahkan kami lemparkan kebenaran di atas kebatilan”. 
Hal ini berkaitan dengan ocehan-ocehan orang- 
orang musyrik, di mana mereka menyifati Allah 
dengan sifat-sifat yang tidak layak bagi-Nya. 
Juga dalam OS. Ash-Shaffat (37J:8. “Mereka 
dilempari dari segala penjuru” ayat ini berkaitan 
dengan ketidakmanpuan setan-setan men- 
dengarkan percakapan malaikat dengan Allah 
swt. Kemudian, di dalam OS. Saba' (34): 53, lebih 
tepat diartikan dengan 'menduga-duga'. “Dan 
sesungguhnya mereka menduga-duga yang gaib dari 
tempat yang jauh.” 

Derivasi kata al-gadzfu yang dijumpai 


EnsiKLopeDia AL-OuR'aN 


Oahhar, At 


dalam Al-Our'an tidak ada yang langsung 
menunjuk arti 'menuduh', sekalipun demikian, 
makna-makna yang dimuatnya masing-masing 
memunyai keterkaitan dengan arti dasar me- 
nuduh, sebagaimana yang telah disebutkan. 
Sebuah wadah, seperti peti akan terbebani dengan 
apa yang dimasukkan ke dalamnya. Demikian 
juga hati akan terbebani dengan perasaan takut, 
sebagaimana seseorang akan merasa terbebani 
dengan tuduhan yang ditujukan kepadanya. 
Sementara itu, menuduh dan melempar, paling 
tidak memunyai dua titik persamaan. Pertama, 
baik menuduh demikian juga melempar keduanya 
menyakiti sasarannya. Kedua, tuduhan pada 
dasarnya merupakan sesuatu yang dilemparkan 
dari satu tempat ke tempat yang lain. Hanya saja 
lemparan sifatnya kongkret, sedangkan tuduhan 
sifatnya abstrak. 

Karena demikian eratnya keterkaitan 
antara 'melempar' dan 'menuduh' sehingga di 
dalam kasus tuduhan melakukan perzinahan 
di dalam Islam sebagaimana yang dikenal 
dengan al-gadzf. Al-Our'an men-takbir-kannya 
dengan menggunakan kata-kata Pi di dalam 
ayat walladzina yarminal muhshaniti tsumma lam 
ya'ta bi arba' ati syuhada' (ee Hye Gaal, 
Aja aan 3G SS “ - dan adapun orang-orang 
yang menuduh sana baik-baik telah berbuat 
zina, kemudian tidak dapat mendatangkan 4 
orang saksi). Kata yarmiina (5: ) di dalam ayat 
tersebut di atas diartikan oleh para mufasir 
dengan al-gadzf dalam pengertian 'menuduh'. 
Al-Maraghi misalnya menafsirkannya dengan 
“laki-laki yang menuduh istri-istrinya berbuat 


Zina." & Alimin & 


OAHHAR, AL (3141) 
Kata al-Gahhar (451) terambil dari akar kata 
gahara (“45 ) yang dari segi bahasa berarti 
menjinakkan, menundukkan untuk mencapai tujuannya 
atau mencegah lawan mencapai tujuannya serta 
merendahkannya. 

Dalam Al-Our'an, kata al-Oahhir terulang 
sebanyak enam kali, kesemuanya menunjuk 
kepada Allah swt., dan kesemuanya juga 
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dirangkaikan dengan kata al-Wahid (at, ). Ini 
untuk mengisyaratkan bahwa hanya Dia sendiri 
yang memiliki sifat ini. Kata gdhir (s6) yang 
seakar dengan kata gahhir (45) terulang dua 
kali, juga menunjuk kepada Allah. Sedangkan 
kata gdhirin (oy6) yang berbentuk jamak 
merupakan ucapan yang diabadikan Al-Our'an 
dari seorang yang mengaku Tuhan, yakni Firaun. 


Ap Bs mail — Be 113 sari 4, nah 4 “1G 


Firaun berkata: “Akan kita bunuh anak-anak lelaki 
mereka dan kita biarkan hidup perempuan-perempuan 
mereka, dan sesungguhnya kita gahirtin/berkuasa penuh 
di atas mereka” (OS. Al-A'raf (7): 127). 


Allah al-Gahhar adalah Dia yang men- 
jinakkan mereka yang menentang-Nya dengan 
jalan memaparkan bukti-bukti keesaan-Nya, 
dan menundukkan para pembangkang dengan 
kekuasan-Nya, serta mengalahkan makhluk 
seluruhnya dengan mencabut nyawanya. Begitu 
az-Zajjaj, pakar bahasa dalam karyanya Tafsir 
Asmf' al-Husnd. Al-Ghazali mengartikan al-Jahhir 
sebagai: “Yang mematahkan punggung para 
perkasa dari musuh-musuh-Nya dengan ke- 
matian dan penghinaan.” 

Pandangan-pandangan di atas, belum 
mencerminkan sebagian makna yang dapat 
dikandung oleh kata tersebut. Allah sebagai al- 
Oahhir adalah Dia yang membungkam orang- 
orang kafir dengan kejelasan tanda-tanda 
kebesaran-Nya, menekuk lutut para pem- 
bangkang dengan kekuasaan-Nya. Menjinakkan 
hati para pecinta-Nya sehingga bergembira 
menanti di depan pintu rahmat-Nya, me- 
nundukkan panas dan dingin, menggabungkan 
kering dan basah, mengalahkan besi dengan api, 
memadamkan api dengan air, menghilangkan 
gelap dengan terang. Menjeritkan manusia 
dengan kelaparan, tidak memberdayakannya 
dengan tidur dan kantuk, memberinya yang dia 
tidak inginkan dan menghalanginya dari apa 
yang dia dambakan. Sungguh Maha Benar Allah 
yang menegaskan antara lain bahwa: 


220 AIA Te 0G 3) an 
AG Gal JA ISI HA Aang 
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"Dia (Allah) yang menundukkan malam dan siang 
matahari dan bulan” (OS. An-Nahl (16): 12). 


4 saga 1... PN LP SEA 
Ml Jaw ol Ang US 


Po KEnaun “RUN YM Ti. 
Ap JI Iaaga Idi has 
P3 
bean ae Pe SNP MAN MN NAGA 
Sogaka SL jm dash Ai GE AS) ja kali 


ja Sean mu ae AN Tn aga 1. PAN NAN 
Ap SI Naga GI “ala Si Jas ol Abal US 


Katakanlah: “Terangkanlah kepadaku, jika Allah 
menjadikan untukmu malam itu terus-menerus sampai 
hari Kiamat, siapakah Tuhan selain Allah yang akan 
mendatangkan sinar terang kepadamu? Maka apakah 
kamu tidak mendengar?” Katakanlah: “Terangkanlah 
kepadaku, jika Allah menjadikan untukmu siang itu 
terus-menerus sampai hari Kiamat, siapakah Tuhan selain 
Allah yang akan mendatangkan malam kepadamu yang 
kamu beristirahat padanya? Maka apakah kamu tidak 
memperhatikan?” (OS. Al-Oashash (28): 71-72). 


Mampukah manusia dengan kekuatan 
fisiknya menundukkan laut dengan ombak dan 
gelombang yang membahana? Kuasakah ma- 
nusia dengan ilmunya menahan peredaran 
matahari untuk menambah secercah cahaya- 
nya? Bisakah manusia dengan teknologinya 
memperpanjang sesaat dari gelapnya malam? 
Bahkan kuda atau binatang lain yang di- 
kendarainya? Siapa yang menundukkan itu, 
kalau bukan Allah swt.? 

Anda boleh bertanya mengapa itu di- 
lakukan-Nya? Salah satu jawaban yang dapat 
diketengahkan adalah: “Karena ada kemaslahatan 
makhluk yang hendak dipenuhi-Nya, ada tujuan 
penciptaan yang dirancang untuk dicapai-Nya.” 


Wo ad UE C3 Ge UT KL 


Opi Ing Ia jIL SI) Ujiila 
“Kami tidak menciptakan langit dan bumi serta apa yang 
berada di antara keduanya untuk bermain-main. Kami 
tidak menciptakan keduanya kecuali dengan hag (untuk 
tujuan yang benar) tetapi kebanyakan mereka (manusia) 
tidak mengetahui.” Begitu penegasan-Nya dalam 
OS. Ad-Dukhan (44): 38-39. 
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Untuk mencapai tujuan yang hag itulah 
Allah swt. bersifat sebagai Oahhir, menjinakkan, 
menaklukkan, dan memaksakan. Langit dan bumi 
tidak diberinya kesempatan untuk memilih. 
(GS 3 tb ust - Datanglah kamu berdua suka atau 
tidak! (OS. Fushshilat (41): 11). Begitu firman-Nya 
kepada langit dan bumi sebelum selesai proses 
penciptaannya. 

Dia juga menundukkan dan mengendalikan 
manusia, walau Allah swt. memberinya ke- 
bebasan dalam batas-batas tertentu, tetapi 
kebebasan itu tidak mungkin membelokkan 
tujuan penciptaan, karena itu manusia di bawah 
kendali penundukan-Nya, sehingga kalau ada 
tindakan manusia yang hampir membelokkan 
tujuan penciptaan maka pasti Allah akan “turun 
tangan” mencegahnya. Perhatikanlah bagaimana 
manusia berupaya untuk membasmi nyamuk 
dengan berbagai cara, namum beberapa langkah 
sebelum manusia akan sampai kepada tahap 
pemunahannya secara total-yang dapat meng- 
ganggu tujuan penciptaan-Allah menciptakan 
nyamuk-nyamuk baru yang kebal terhadap 
“obat-obat nyamuk.” Kalaupun manusia mem- 
buat lagi obat-obat baru menggantikan yang 
lama, Allah kembali memberi kekebalan kepada 
nyamuk-nyamuk agar terus mampu berkem- 
bang biak. Demikian Allah al-Gahhar. 


mai SE yag “soolis ph SAUI yag 
“Dialah al-()dhir/Yang berkuasa menundukkan, 
menjinakkan dan mengalahkan hamba-hamba-Nya dan 
Dia Yang Maha Bijaksana lagi Maha Mengetahui” (OS. 
Al-An'am (6): 18). 


Dia Maha Bijakasana sehingga ketetapan- 
Nya selalu berakibat baik demi mencapai tujuan, 
walau terlihat atau terasa oleh yang ditimpa 
bahwa kebijakan itu buruk baginya secara 
pribadi, dan Dia Maha Mengetahui kadar yang 
tepat dari penundukannya dan siapa yang wajar 
menerimanya. 

Kata gdhir yang ditemukan dua kali dalam 
Al-Our'an berbeda dengan kata Oahhir. Kata gihir 
sekadar menginformasikan adanya sifat ini pada 
sesuatu tanpa memandang ada tidaknya yang 
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dijinakkan, dikalahklan, atau dipaksa, sedang 
gahhir di samping menunjukkan berulangnya 
penundukan dan penjinakan, juga mengisyarat- 
kan adanya pihak-pihak yang ditundukkan dan 
dijinakkan. Demikian wa Allah A'lam. 

« M. @uraish Shihab « 


DALAM (&) 

Kata galam (4s) adalah kata benda tunggal, 
disebut empat kali di dalam Al-Our' an, dua kali 
di dalam bentuk tunggal al- -galam ( Ar) ) dan dua 
kali bentuk jamak aglam ( Si ). 

Menurut Ibnu Faris, kata galam ( 3 ) 
berarti taswiyatu syai' 'inda baryihi wa islahihi 
(ol ap Kis na Hg pad - samanya sesuatu 
ketika diruncingkan dan diperbaiki). Ibnu 
Manzhur menyebutkan orang-orang menulis 
kitab Taurat dengan galam ( ar ). Di dafam hal 
ini, penggunaan makna bahasa sejalan dengan 
penggunaan praktisnya. 

Malam (J6) yang artinya 'alat tulis' di- 
gunakan di dalam konteks aktivitas tulis baca 
(OS. Al-Oalam (68): 1). Di dalam arti “kegiatan 
tulis baca', (Yang mengajar manusia dengan 
perantaraan galam (tulis baca) (OS. Al-'Alag (96|: 
4). alam (6) yang berarti 'pena' digunakan di 
dalam konteks menjelaskan kemahaluasan ilmu 
Allah (Dan seandainya pohon-pohon di bumi 
menjadi pena dan laut (menjadi tinta), di- 
tambahkan kepadanya tujuh laut (lagil sesudah 
(kering|nya, niscaya tidak akan habis-habisnya 
(dituliskan) kalimat Allah) (OS. Lugman (31J: 27). 

Kata galam (J6 ) dapat berarti 'anak panah', 
digunakan dalam konteks undian untuk menen- 
tukan siapa yang akan memelihara Maryam, 
(Padahal kamu tidak hadir beserta mereka ketika 
mereka melemparkan anak-anak panah mereka 
(untuk mengundi) siapa di antara mereka yang 
akan memelihara Maryam ). 

Muhammad Ali Ash-Shabuni di dalam 
Shafwatut-Tafasir menjelaskan bahwa dengan 
perantaraan galam (kegiatan tulis baca) manusia 
dapat mengetahui hal-hal yang semula tidak 
diketahuinya. Dengan demikian ia dapat me- 
ngubah dirinya dari kegelapan dan kebodohan 
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menuju sinar pengetahuan. Melalui galam inilah 
Allah menurunkan kemurahan-Nya kepada 
manusia. 

Al-Oalam (“) menjadi nama salah satu 
surah Al-Our'an, yaitu surah ke-68. Terdiri dari 
52 ayat, dan termasuk surah Makiyah. Adapun 
pokok-pokok isi OS. Al-Oalam (68) adalah bahwa 
Nabi Muhammad saw. bukanlah orang yang gila 
melainkan manusia berbudi pekerti yang agung, 
larangan mengikuti orang-orang yang me- 
munyai sifat-sifat tercela, kisah tentang nasib 
pemilik-pemilik kebun sebagai contoh orang 
yang tidak mau bersyukur kepada Allah, 
kecaman Allah kepada mereka yang ingkar dan 
azab yang akan menimpa mereka, dan terakhir, 
Al-Our'an adalah peringatan bagi seluruh 
manusia. « Ahmad Rofig « 


OAMAR (s3) 
@amar (5) adalah salah satu satelit dalam tata 
surya. Satelit itu mengitari bumi dan me- 
mantulkan cahaya matahari sehingga terlihat 
waktu malam. Dikatakan gamar (5 )jika bentuk- 
nya sudah agak membulat dan cahayanya 
kelihatan sudah lebih terang daripada cahaya 
bintang-bintang. Keadaan itu biasa terjadi setelah 
malam ketiga pada awal setiap bulan. Jika masih 
berbentuk sabit, ia dinamakan hilal (Su ). 

Kata gamar (5) berasal dari gamira (5) 
yang berarti “sangat putih'. Bulan dinamai gamar 
(,:3) karena cahayanya yang tampak keputih- 


Cahaya al-gamar disebuik niir karena Ba itu tidak erasal 


dari dirinya, tetapi dari matahari 
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putihan. Ada pula yang berpendapat bahwa kata 
itu berasal dari gamara (55) yang berarti 
'menang'. Bulan dinamai gamar (£5) karena 
cahayanya—di dalam pandangan mata te- 
lanjang—lebih terang daripada cahaya bintang- 
bintang. 

Kata ini di dalam Al-Our'an disebut 27 kali. 
Semuanya di dalam bentuk mufrad ( »-i. - tunggal), 
satu kali di dalam bentuk nakirat (356 -indefinite), 
yaitu di dalam OS. Al-Furgan (25J: 61, yang 
lainnya di dalam bentuk ma'rifat (& px - definite). 

Kata gamar (£5) di dalam berbagai ayat di 
atas secara umum dikemukakan di dalam 
konteks: (1) Pembicaraan tentang kekuasaan 
Allah swt. yang menciptakan dan mengatur 
peredarannya, seperti terlihat di dalam OS. 
Yinus (10): 5 dan OS. Ar-Ra'd (13): 2. (2) 
Pembicaraan tentang Hari Kiamat, yaitu bahwa 
bulan sebagaimana halnya benda-benda langit 
lainnya akan hancur berantakan, seperti di- 
nyatakan di dalam OS. Al-Oamar (541: 1 dan OS. 
Al-Oiyamah (|75|: 8. 

Kata gamar (£5) juga diabadikan sebagai 
salah satu nama surah di dalam Al-Our'an. OS. 
Al-Oamar terdiri atas 55 ayat, termasuk go- 
longan surah-surah Makkiyah, diturunkan 
sesudah OS. Ath-Tharig. Dinamai OS. Al-Gamar 
karena di dalamnya ada keterangan tentang 
terbelahnya bulan, yang oleh sementara ulama 
dipandang pernah terjadi sebagai mukjizat Nabi 
Muhammad saw., sementara oleh ulama lain 
dipahami baru akan terjadi pada saat kiamat 
nanti. 

Terhadap cahaya bulan, Al-Our'an me- 
nyebutnya dengan kata niir (5) atau munir 
(HH) sedangkan untuk cahaya matahari 
digunakan kata dhiya' (st. ) dan siraj (x- ). 
Cahaya al-gamar disebut niir karena cahaya itu 
tidak berasal dari dirinya, tetapi dari matahari, 
oleh bulan kemudian cahaya itu dipantulkan 
kepada benda-benda yang ada di sekitarnya, 
termasuk kepada bumi. Itu berbeda dengan 
cahaya matahari. Cahaya itu dinamai dhiyd' dan 
siraj karena bersumber dari matahari itu sendiri. 
Selanjutnya, cahaya bulan disebut juga munir 
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(pemberi cahaya) karena ia menerangi kegelapan 
bumi di waktu malam, seperti dinyatakan pada 
OS. Al-Furgin (25): 61, 


PA Ag Ba Gonta 8 Tega 1. Oa enilan 
Drag Eta Ud Jang ga eleilI 3 Jab GA IS 
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(Tabarakal-ladzi ja'ala fis-samd'i buridjan wa ja'ala fiha 
sirdjan wa gamaran munira). 

“Maha Suci Allah yang menjadikan di langit gugusan- 
gugusan bintang dan Dia menjadikan juga padanya 
matahari dan bulan yang bercahaya.” 


Mengenai gerakan bulan, Al-Our'an men- 
jelaskan dalam beberapa ayat, antara lain pada 
OS. Al-Anbiya' (21): 33, 


MB GAN Gmail SEN II HI sll 335 
(Wa huwal-ladzi khalagal-laila wan-nahira wasy- 
syamsa wal-gamara, kullun fi falakin yasbahin). 

“Dan Dialah yang telah menciptakan malam dan siang, 
matahari dan bulan. Masing-masing dari keduanya itu 
beredar di dalam garis edarnya.” 


Seperti juga disebut di dalam OS. Lugman 
(31): 29 dan OS. Yasin (36): 39. 

Dari ayat-ayat di atas diketahui bahwa 
gerakan benda-benda langit, khususnya ma- 
tahari dan bulan, dapat diidentifikasi menjadi 
tiga macam gerakan, yaitu gerak rotasi (bergerak 
pada sumbunya), gerak edar di orbit, dan gerak 
perpindahan di angkasa yang luas menuju suatu 
tempat. Gerak jenis pertama dan kedua di- 
nyatakan dengan kata yasbah ( - ), sedangkan 
yang ketiga dengan kata yajri (s -&). 

Para pakar astronomi menjelaskan bahwa 
bulan bergerak mengelilingi bumi. Demikian 
pula matahari bergerak dan beredar bersama- 
sama dengan planet-planet, galaksi, dan gugusan 
bintang mengelilingi garis edarnya. 

Di dalam tafsir Al-Maraghi dijelaskan bahwa 
orang-orang Arab sebelum Islam telah mengenal 
istilah manzil (J4) untuk menghitung per- 
jalanan bulan. Mereka menetapkan 28 manzil 
lengkap dengan nama masing-masing. Hal ini 
berdasarkan waktu yang ditempuh bulan di 
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dalam mengitari bumi selama 29,5 hari. Mereka 
hanya menghitung 28 manzil karena pada dua 
hari yang tersisa, bulan tidak kelihatan dengan 
mata kepala. 

Tentang implikasi bulan bagi kehidupan 
manusia, Al-Our'an memaparkannya di dalam 
OS. Yiinus (101: 5, OS. Al-An'am (6): 96, dan di 
dalam OS. At-Taubah (9|: 36, yang menjelaskan 
perhitungan waktu di sisi Allah ada 12 bulan di 
dalam setahun. Dengan berpedoman pada per- 
jalanan bulan, manusia khususnya umat Islam 
melakukan perhitungan waktu dalam rangka 
pelaksanaan berbagai ibadah, seperti puasa dan 
haji. 

Karena bulan, antara lain, diciptakan untuk 
mempermudah kehidupan manusia maka ma- 
nusia hendaknya bersyukur kepada Allah atas 
karunia itu. Sebaliknya, manusia dilarang 
memuja bulan, seperti dinyatakan di dalam OS. 
Fushshilat (41): 37, 


NA PE SC TDZA ON Na AON TPA DAU AAA PRE AP: 
ya) hg bow Y Pir dig Kir anI ananda KA) 
Sena Pata PIK NG NI SN. SIN re EN 
SG) aa Ul Lie CM Nama AU V3 


ag 

(Wa min GyGtihi al-laili wan-nahiru wasy-syamsu wal- 
gamaru, IG tasjudii lisy-syamsi wa 1G lil-gamari wasjudii 
lillahil-ladz khalagahunna in kuntum iyyahu ta'budun). 
“Dan sebagian dari tanda-tanda kekuasaan-Nya ialah 
malam, siang, matahari, dan bulan. Janganlah bersujud 
kepada matahari dan janganlah (pula) kepada bulan, 
tetapi bersujudlah kepada Allah Yang menciptakannya 
jika kamu hanya kepada-Nya saja menyembah.” 

« Musda Mulia # 


OANT (58) 

Kata gini ( ss )adalah bentuk isim fa'il dari kata 
kerjagana'a ( a ) yang berarti "menerima sesuatu 
dengan lapang dada'. Oani'a, yagna'u, gand'ah 
(2 an &5 ) berarti ' puas dan senang. Oana'a, 
yagna'u, gand'an (S5 Wah a ) berarti 'meminta'. 
Kedua pengertian yang disebutkan terakhir ini, 
pada dasarnya dapat dikembalikan pada penger- 
tian dasarnya sehingga kedua arti tersebut dapat 
dipertemukan, yakni seseorang disebut gini" 
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( ss ) apabila ia meminta, tetapi perilaku 
tersebut sama sekali tidak memperlihatkan 
adanya desakan, apalagi paksaan agar permin- 
taannya dipenuhi dan ia sudah merasa cukup 
dan puas dengan apa yang diberikan kepadanya. 

Kata tersebut kemudian mengalami per- 
kembangan makna di dalam bentuk agna'a ( Si ) 
yang berarti 'mengangkat tangan pada waktu 
berdoa'. Dikatakan demikian karena seorang 
hamba yang berdoa kepada Tuhan, menunjukkan 
bahwa dia butuh kepada-Nya. Pada sisi lain, 
seorang yang meminta apabila permintaannya 
diterima, akan mengangkat tangannya untuk 
menerima sesuatu yang diminta. 

Di dalam Al-Our'an, kata yang berakar dari 
huruf gaf, nin, dan 'ain, ditemukan dua kali, 
keduanya diungkapkan dalam bentuk ism fa'il. 
Yang pertama diungkapkan dalam bentuk ism fa'il 
dari kata kerja gana'a (8 ), yakni gini' (6 ) (OS. 
Al-Hajj (22): 36), sedangkan yang kedua diung- 
kapkan dalam bentuk ism fa'il dari kata kerja 
agna'a (Si ), yakni mugni' ( s5) (OS. Ibrahim 
(14): 43). 

Kata al-gani' ( sd) di dalam OS. Al-Hajj 
(221: 36) disebut dalam konteks penyembelihan 
binatang korban dan pembagian dagingnya 
kepada orang-orang yang membutuhkan, yakni 
mereka yang dianggap sebagai al-gini' ( sa) 
dan al-mu 'tar ( Pa ). Kalangan mufasir berbeda 
pendapat tentang makna al-gini' ( sd ) dan al- 
mu'tar ( Pa) ) di dalam ayat ini. Sebagian 
berpendapat bahwa al-gini' ( Per) )adalah orang 
yang rela dengan apa yang ada padanya dan 
tidak meminta-minta, sedangkan al-mu tar (523) 
ialah orang yang meminta, dan ada pula yang 
berpendapat sebaliknya. Meskipun begitu 
penggunaan kata al-gini' ( SE) ), berkaitan 
dengan kefakiran, seperti dikemukakan oleh Ath- 
Thabathabai bahwa al-gani' ( sd ) mengandung 
pengertian orang yang fakir yang merasa puas 
dan cukup dengan apa yang diberikan kepada- 
nya, baik dia meminta maupun tidak. 

Sementara pakar, seperti Muhammad Al- 
Bahi, mengemukakan bahwa gana'ah positif pada 
hakikatnya baru terpenuhi apabila seseorang 
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telah berusaha semaksimal mungkin, kemudian 
memperoleh hasil usaha tersebut, lalu me- 
nyerahkannya ke pihak lain karena telah merasa 
puas dengan apa yang dimiliki sebelumnya. Ini 
berarti bahwa kata gini' dapat tertuju kepada 
yang fakir maupun kepada yang berkecukupan. 

Sementara itu kata al-mugni' ( sei) di 
dalam OS. Ibrahim (14): 43 disebut dalam 
konteks peringatan keras kepada orang-orang 
zalim berikut siksaan yang disiapkan bagi 
mereka di hari akhirat. Dijelaskan pula bahwa 
di akhirat nanti, mereka akan datang bergegas 
seraya mengangkat kepalanya dalam keadaan 
terhina. Dengan begitu, kata al-mugni' ( SS) 
menunjukkan pengertian 'mengangkat dan 
menengadahkan kepala', sebagai tanda pe- 
nyesalan dan memohon ampunan dari Tuhan 
agar dibebaskan dari siksaan. Hal tersebut juga 
memberikan pengertian bahwa mereka tidak 
mungkin terhindar dari siksaan sehingga mereka 
pun harus menerima apa yang telah ditetapkan 
Allah atasnya. « M. Galih Matola # 


OANIT (c58) 

Kata ginit adalah bentuk ism fa'il (pelaku) dari 
ganata — yagnutu — guniitan (G Ita 5-58). Di 
dalam berbagai bentuknya, baik dalam bentuk 
kata kerja maupun kata benda, kata itu disebut 
13 kali, terdapat di dalam 8 surah (3 surah 
makkiyah dan 5 surah madaniyah). 

Menurut para ahli bahasa Arab, kata ini 
berasal dari akar kata yang menunjuk kepada 
'taat dan berbuat baik dalam beragama'. Lebih 
lanjut Ibrahim Al-Anbari (pengarang al- 
mausi 'atul-gur Gniah) menjelaskan bahwa kata ini 
mengalami perkembangan sehingga juga ber- 
makna 'khusuk', 'doa di dalam shalat', 'me- 
manjangkan shalat', dan “berdiri serta tunduk. 
Yang bermakna 'taat' misalnya di dalam OS. Ali 
Imran (3j: 4: 

SASI SI sama sj G1 Aas 
“Hat Maryam taatlah kepada Tuhanmu.” 
Kata ugniti ( AA ) pada ayat ini berarti 'taat' yang 
merupakan bentuk perintah dan anjuran ter- 
hadap Maryam untuk senantiasa melaksanakan 
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perintah Allah sebagaimana halnya orang-orang 
yang taat sebelumnya. Sedangkan yang ber- 
makna khusuk terdapat di dalam OS. Al-Bagarah 
(2): 238, yang merupakan perintah Allah untuk 
senantiasa khusuk di dalam shalat. Ayat ini sesuai 
dengan pernyataan Zaid bin Argam, 
Jab KAA Saw ii Ip Saat oa 
ISI PK SI 35 Ep) S5 Uab 
(Kunnd natakallamu fish-shaliti hatta nazala gauluhi 
ta Ala wagimau lillahi ginitin fa'umirnd bis-sukiti 
wanuhina 'anil-kalami fa'amsakna 'anil-kalami). 
“Kami berbicara ketika shalat, sehingga turunlah ayat 
(ox3 &1,4,53 5 berdirilah untuk Allah di dalam 
shalatmu dengan khusyuk.”...maka kita pun di- 
perintahkan untuk berdiam, dan dilarang untuk 
berbicara, sehingga kita pun menahan diri dari 
berbicara... 

Berdasarkan asbibun-nuzil ayat di atas 
dapat dipahami makna ginitin tersebut: yakni 
khusyuk di dalam shalat. 

Adapun yang bermakna 'berdoa sambil 
berdiri' sebagaimana yang terdapat di dalam 
hadits Rasulullah saw.: 

IA SA D0 9 AP SR oi ui 
ar) 

(Ruwiya 'anin-nabiyyi saw. 'annahi ganata syahran fi 

shalatish-shubhi ba'dar-ruki”). 

“Diriwayatkan dari Rasulullah saw. sesungguhnya ia 

kunut selama sebulan pada waktu shalat shubuh sesudah 

ruku.” 

Abu Ubaid menjelaskan bahwa yang 
dimaksud kata ganata di sini bermakna gunut 
(berdiri sambil berdoa di dalam shalat shubuh 
sesudah ruku. 

Ibnu Sidah menjelaskan bahwa kata gunut 
itu pada hakikatnya bermakna ath-thf'ah (taat), 
kemudian berkembang dan diidentikkan dengan 
berdiri ketika shalat, baik shalat shubuh atau 
Shalat witir. Ibrahim Al-Anbari di dalam Al- 
Mausii 'atul-Jur'Aniyah menyebutkan bahwa kata 
ganata sinonim dengan kata thd'ah (1215) yang 
juga bermakna taat dan tunduk. Maksudnya taat 
terhadap apa yang diperintahkan oleh Allah swt. 
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serta tunduk sesuai dengan aturan dan hukum- 
hukum Allah swt., sebagaimana yang ada di 
dalam OS. Al-Bagarah, (2): 116 dan OS. Ar-Riim 
(301: 26: “apa yang ada di langit dan di bumi 
adalah kepunyaan Allah, semuanya tunduk 
kepada-Nya”. « Murni Badru & 


OANOTH (453) 
Kata ganith (4/3 ) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitug (gdf) —5 (niin) - 
(th4”). Menurut Ibnu Faris, akar kata tersebut 
menunjuk pada makna 'putus asa terhadap 
sesuatu', “keputusasaan terhadap hal-hal yang 
baik', atau menunjuk pada 'putus asa yang 
berat. Adapun Ar-Raghib Al-Ashfahani me- 
ngemukakan, bahwa arti ganith (5/5) adalah 
putus asa dari kebaikan. Sedangkan menurut Az- 
Zamakhsyari, ganith (5'/5 ) adalah 'depresi' 
yang dialami seseorang sebagai akibat dari 
keputusasaan dan secara khusus berarti 'ke- 
putusasaan dari karunia dan kasih sayang-Nya' 

Di dalam Al-Our'an kata ganith (5/5 ) dan 
segala bentuk derivasinya disebut 6 kali, yaitu 
di dalam OS. Fushshilat (41): 49 dalam bentuk 
gantith (55 )itu sendiri, dalam OS. Al-Hijr (15J: 
55 dengan bentuk ginithin ( 56 ), dan 56 dalam 
bentuk yagnath (4:5 ), dalam OS. Ar-Riim (80): 
36 dengan bentuk yagnathiin (5 44x ), dalam OS. 
Az-Zumar (39): 53 dengan bentuk tagnathii 
(1,447), serta dalam OS. Asy-Syiira (42): 28 
dengan ganathi (1,55 ). 

Kata ganiith (3/5 ) di dalam OS. Al-Hijr (151: 
55 dan yagnath (5:5) dalam ayat 56 dari surah 
yang sama berkaitan dengan kisah Nabi Ibrahim 
ketika malaikat datang memberi kabar gembira 
kepadanya karena ia bakal dikaruniai seorang 
putra yang selama ini dia dambakan: namun, 
sampai tua belum juga dapat. Hal itu membuat 
Nabi Ibrahim mempertanyakan bagaimana dia 
bisa mendapat anak padahal usianya sudah tua 
sekali, maka malaikat mengingatkan kepadanya 
agar ia tidak putus asa dari rahmat Allah, 
kemudian Ibrahim menjawab bahwa pertanyaan 
itu bukan karena putus asa, lalu dia menegaskan 
bahwa tidak ada yang putus asa dari rahmat 
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Allah kecuali orang-orang yang sesat. 

Kemudian, kata yagnathiin (5,55) dalam 
OS. Ar-Riim (301: 36 dan ganith (55) OS. 
Fushshilat (41): 49 berkaitan dengan salah satu 
sifat manusia yang tercela, yaitu bila mendapat 
rahmat, dia terlalu gembira dan bangga ter- 
hadap orang lain, tetapi jika dia mendapat hal 
yang tidak menyenangkan maka ia cepat putus 
asa. Lebih lanjut, Al-Hasan mengatakan bahwa 
yang disebut putus asa di dalam ayat itu adalah 
meninggalkan kewajiban-kewajiban terhadap 
Allah secara sembunyi-sembunyi atau pada saat 
orang tidak melihatnya. Ayat itu menurut 
mufasir, ditujukan kepada orang-orang kafir, 
karena sifat demikian bukanlah sifat orang- 
orang Mukmin. 

Di dalam OS. Az-Zumar (39|: 53, kata 
tagnathi (1 af) berkaitan dengan orang-orang 
yang telah berbuat dosa, baik orang-orang kafir 
maupun yang lainnya. Mereka diseru agar segera 
bertobat dan tidak putus asa atas dosa-dosanya 
karena Allah Maha Pengampun lagi Maha 
Penyayang. Di dalam sebuah riwayat dari Ibnu 
Abbas, dikatakan bahwa sekelompok orang- 
orang musyrik menghadap kepada Nabi atau 
mengirim utusan kepadanya dan mengatakan 
bahwa apa yang diserukan Nabi adalah baik. 
Namun, mereka bertanya, masih adakah ke- 
mungkinan dosa mereka yang telah banyak 
membunuh orang dan banyak berzina dapat 
diampuni oleh Allah?, atas pertanyaan tersebut 
maka turunlah ayat itu. Riwayat yang semakna 
menurut Al-Ourthubi, diriwayatkan oleh 
Bukhari. Riwayat yang lain yang juga dari Ibnu 
Abbas mengatakan, ayat tersebut ditujukan 
kepada orang-orang Mekkah yang menyangka 
Muhammad mengatakan bahwa orang yang 
telah menyekutukan Allah dan telah membunuh 
orang yang diharamkan Allah membunuhnya, 
tidak akan diampuni oleh Allah lalu mereka 
mengatakan, bagaimana kita masuk Islam dan 
berhijrah padahal kita telah menyekutukan Allah 
dan membunuh orang yang diharamkan Allah 
membunuhnya, lalu turunlah ayat itu, dan masih 
banyak riwayat lain berkenaan dengan ayat itu, 
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namun, semuanya berkenaan dengan orang- 
orang yang telah melakukan dosa dan meng- 
khawatirkan dosanya itu tidak akan diampuni 
oleh Allah sehingga ayat ini memberi harapan 
kepada orang-orang tersebut dan menyerunya 
untuk segera bertobat serta melarangnya ber- 
putus asa karena Allah Maha Pengampun lagi 
Maha Penyayang. 

Pada OS. Asy-Syiira (42): 28, kata ganathii 
(1,25) dikemukakan berkaitan dengan salah 
satu nikmat Allah, yaitu menurunkan hujan 
setelah manusia putus asa daripadanya. Me- 
nurut Mugatil ayat itu turun setelah hujan tidak 
turun selama tujuh tahun yang membuat 
manusia saat itu putus asa. 

« Muhammad Wardah Agil, M. Galib Matola « 


OARAR (18) 

Kata garar (5) berasal dari garra — yagirru 

(&-5). Kata itu bersama berbagai bentuk 

lainnya di dalam Al-Our'an disebut 38 kali, di 

antaranya di dalam OS. Al-Furgan (25: 74, OS. 

Ali Imran (3J: 81, OS. Al-Gashash (28): 13, dan 

OS. Al-A'raf (7): 143. 

Jarra (“&) berarti 'kokoh tertancap di 
tempatnya', bagaikan kokohnya batu karang 
dari semua terpaan ombak yang menghantam- 
nya. Dengan ungkapan lain, ia akan mantap di 
tempatnya atau mantap dengan pendapatnya 
meskipun banyak tantangan dan rintangan yang 
menghalanginya. 

Lebih jauh pengertian 'kokoh dan mantap' 
tersebut melahirkan aneka ragam makna, di 
antaranya 'pengakuan', “permata hati', dan 
'cemerlang'. Paling tidak, ada lima pengertian/ 
makna yang berbeda untuk kata tersebut sesuai 
dengan bentuknya bila dihubungkan dengan 
konteks pembicaraan. 

1. Pernyataan (OS. Al-Bagarah (2): 84, OS. Ali 
Imran (3): 81, dan lain-lain). Di dalam ayat 
pertama dikemukakan bahwa Bani Israil 
menyatakan/berjanji tidak akan mengusir 
saudaranya dari kampung halamannya, 
tetapi ternyata mereka melanggarnya. Pe- 
ngertian ayat ini sebenarnya bisa dikembali- 
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kan pada pengertian asalnya, yakni mereka 
secara pasti, kokoh pendirian, menyatakan 
tidak akan mengusir saudaranya untuk 
selamanya meskipun ada kesalahan dan 
kekurangan yang mereka temukan dari 
saudara mereka tersebut. 


. Melekat dengan mantap dan kokoh (OS. Al- 


Hajj (22): 5 dan OS. Al-A'raf (7): 143). Di dalam 
ayat pertama dikemukakan bahwa Allah 
menciptakan manusia tahap demi tahap, sem- 
purna kejadiannya dan yang tidak sempurna, 
Allah menjadikannya melekat dengan kokoh, 
nugirru (2 - Kami kokohkan). Kondisi melekat 
dan menempelnya janin dengan kokoh di 
dalam rahim seorang ibu menggambarkan 
betapa ia akan senantiasa tetap pada posisi- 
nya meskipun ibu yang mengandung ter- 
sebut melakukan berbagai kegiatan di dalam 
berbagai kondisi yang dialaminya. Ayat 
kedua tentang kisah Musa yang ingin melihat 
Allah, lalu Allah menjelaskan, 


UI 33 Os Milla Fatal Op Ji Jl Jas 3 


Gn aga 3 lens ikan Jia) 3 JA 
(Wa lakin unzhur ilAl-jabal fa in istagarra makanahii 
fasaufa tarani, fa lammd tajalla Rabbuhi lil-jabali 
ja'alahi dakkan wa kharra Misi sha'iga). 
“Lihatlah bukit itu, bila bukit itu kokoh di tempatnya 
(tidak bergerak) niscaya kamu akan bisa melihat-Ku. 
Tatkala Allah menampakkan keagungan dan 
kemahakuasaan-Nya, gunung tersebut hancur luluh 
dan Nabi Musa pun jatuh pingsan.” 


. Tenteram dan aman, OS. Thaha (20): 40, OS. 


Al-Gashash (28: 13, OS. Al-Ahzab (33): 51, 
dan lain-lain. Di dalam dua ayat pertama di- 
gambarkan bahwa agar hati ibu Musa 
tenteram, Allah mengembalikan Musa ke- 
padanya (agar ibunya sendiri yang me- 
nyusuinya) meskipun orang lain, termasuk 
Firaun, tidak mengetahui bahwa yang me- 
nyusuinya adalah ibu Musa sendiri. Ke- 


. mudian, pada ayat terakhir dikemukakan tata 


cara Rasul di dalam bergaul dengan istri- 
istrinya sehingga hati para istri Rasulullah 
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merasa tenteram dan tenang. 

4. Pengertian tenteram dan aman ini sejalan 
dengan mantap dan kokoh, pengertian asal 
kata garra (#5 ), karena orang yang merasakan 
ketenteraman dan keamanan akan berada di 
tempatnya dengan kokoh, tidak ada yang 
dapat mengusik dan mengganggunya se- 
hingga ia tidak berminat untuk pindah ke 
tempat lain. 

5. Ourrah (353) bermakna 'permata hati' yang 
menyejukkan serta memberikan kedamaian 
hati bila dipandang. (OS. Al-Furgan (25): 74, 
OS. Al-Oashash (28): 9, OS. As-Sajadah (321: 
17, dan lain-lain). Di dalam ayat tersebut 
digambarkan betapa tenteram dan sejuknya 
batin seseorang di kala memperoleh pasang- 
an dan anak-anak yang saleh. Demikian juga 
dengan berbagai kenikmatan yang diberikan 
oleh Allah. Kondisi menyejukkan tersebut 
membuat seseorang hanya melihat/melirik 
pada pasangan dan anak-anaknya sehingga 
tidak merasa perlu melihat pasangan atau 
anak orang lain. Di sisi lain, karena anak 
memberikan kesejukan hati maka seorang 
ayah/ibu akan merasakan bahwa dia lebih 
memunyai perhatian pada anaknya daripada 
orang lain meskipun sebenarnya orang lain 
memberikan perhatian yang besar padanya. 
Demikian juga kelak kenikmatan yang di- 
berikan oleh Allah di surga. Orang tidak akan 
merasa iri hati terhadap kenikmatan yang 
diterima oleh orang lain. 

6. Garra, Dawirir (» 9-8), bermakna 'kaca 
yang cemerlang dan tembus pandang”, (OS. 
Al-Insin (76J: 15 dan 16 serta OS. An-Naml 
(27): 14). Ayat pertama dan kedua meng- 
gambarkan bentuk bejana yang terdapat di 
akhirat kelak yang terbuat dari perak yang 
bening sehingga tembus pandang. Sementara 
itu, ayat ketiga menggambarkan betapa 
indahnya istana Nabi Sulaiman as. yang 
terbuat dari kaca yang tembus pandang dan 
indah. Sewaktu Ratu Saba' memasukinya, ia 
menduga bahwa di dalam istana itu ada 
kolam besar sehingga dia menyingsingkan 
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pakaiannya dan betisnya kelihatan. 

Kandungan makna gawirir (5) pun 
sebenarnya bisa dikembalikan pada pengertian 
aslinya, yakni pandangan seseorang baik ter- 
hadap bejana yang tembus pandang itu maupun 
istana Nabi Sulaiman, tidak berpaling pada yang 
lain meskipun ada suara atau orang yang 
memengaruhinya. & Ahmad Husein Ritonga & 


OARYAH (1,6) 

Kata al-giri'ah (12 8) merupakan ism fa'il dari 
gara'a—yagra'u—gar'an (&$-t &-$ 5). Di dalam 
Al-Our'an kata itu disebut lima kali, tersebar di 
dalam tiga surah (dua surah Makiyah dan satu 
surah Madaniyah) dan lima ayat. 

Al-Ashfahani dan Ibnu Faris menyebutkan 
bahwa makna umum dari gara'a adalah dharaba 
(65 - memukul). Al-giri'ah juga berarti 
'kiamat'. Dinamakan demikian karena kiamat itu 
memukul dan menimpa manusia dengan huru- 
haranya. 

Al-@fri'ah adalah salah satu nama surah Al- 
Our'an, yang terdapat pada urutan ke-101 
setelah OS. Al- Adiyat (100). Hubungan antara 
OS. Al- Adiyat dengan OS. Al-Oari'ah adalah 
bahwa pada OS. Al-'Adiyat Allah menjelaskan 
sifat-sifat buruk manusia, kebangkitan mereka, 
dan pembalasan kepada mereka, serta ditutup 
dengan penyebutan Hari Kiamat, sedangkan 
pada OS. Al-Oari ah memberi penjelasan tentang 
Hari Kiamat itu. 

Hari Kiamat yang dinamakan al-giri'ah 
terdapat pada OS. Al-Haggah (691: 4 serta OS. 
Al-Oari'ah (101): 1, 2, dan 3. 

Firman Allah di dalam OS. Al-Oari' ah (101): 
3, wa m4 adrika mal-gari'ah (Heal U W33l 3 — 
tahukah kamu, apakah Hari Kiamat itu?) Me- 
nurut Ar-Razi, ayat ini menunjukkan bahwa 
manusia tidak tahu sama sekali tentang Hari 
Kiamat itu. Dengan adanya pengabaran dari 
Allah, berarti ini merupakan ilmu tambahan 
bagi manusia karena kita hanya bisa memahami 
berbagai bentuk pukulan-pukulan biasa, tetapi 
ini menunjukkan sesuatu yang lebih dahsyat 
daripada perkiraan manusia. 
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Allah memberi gambaran tentang keadaan 
umum yang meliputi seluruh ciptaan Allah pada 
saat terjadinya Hari Kiamat itu, dijelaskan pada 
ayat selanjutnya bahwa manusia seperti anai- 
anai yang bertebaran, dan gunung-gunung 
seperti bulu yang dihambur-hamburkan. Gam- 
baran itu tersebut di dalam OS. Al-Oari'ah (101): 
4 dan 5, 


SI Ui SA ma ANA La OK A33 
: 2 Hari 


(Yauma yakinun-ndsu kal-farisyil-mabtsits wa 
takanul-jibalu kal-'ihnil-manfisy). 

Al-Ourthubi menjelaskan bahwa pada Hari 
Kiamat itu manusia seperti anai-anai yang 
berjatuhan dekat api atau lampu. Gunung- 
gunung seperti bulu yang bisa terembus dan 
hilang. 

Ulama tafsir sepakat al-gari'ah sebagai salah 
satu nama dari nama-nama Hari Kiamat seperti 
Al-Haggah (185 ) Ash-Shbkhkhah (&6t ), Ath- 
Thammah (145 ), dan Al-Ghasyiyah (15 ). Akan 
tetapi, mereka berbeda tentang sebab penamaan- 
nya. Mereka berpendapat bahwa (1) pada Hari 
Kiamat ada teriakan yang amat keras sehingga 
mematikan semua makhluk kecuali Israfil, (2) 
bangunan yang tinggi ataupun yang rendah 
saling berbenturan, (3) kiamat mengguncangkan 
manusia, akibat terbelahnya langit, berta- 
brakannya matahari dan bulan, meledaknya 
gunung-gunung, dan sebagainya, dan (4) kiamat 
memukul musuh Allah dengan siksaan. 

Dapatlah disimpulkan bahwa kosakata al- 
gari'ah yang disebut lima kali, pada umumnya 
digunakan Al-Our'an untuk merujuk pada Hari 
Kiamat, kecuali pada satu ayat yang dipahami 
dengan arti bencana. Dengan demikian, Al-Our'an 
pada dasarnya menggunakan kosakata ini sesuai 
dengan makna umumnya, yaitu memukul, karena 
Hari Kiamat memukul dan menghancurkan apa 
Saja. « Afraniati Affan & 


@ARUN (58) 
Miran (6) adalah nama seseorang yang 
disebut di dalam Al-Our'an sebagai orang yang 
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kaya dan tamak. Kekayaan dan ketamakan 
membuat ia sombong, congkak, dan durhaka 
kepada Allah. Oleh karena itu, ia menjadi 
lambang bagi kedurhakaan kepada Allah. 

Di dalam Al-Our'an, nama Oirin disebut 
pada empat tempat, yakni pada OS. Al-Gashash 
(281: 76 dan 79, OS. Al-'Ankabiit (29): 39, dan OS. 
Ghafir (40): 24. 

Ayat-ayat Al-Our'an memberi keterangan 
bahwa Oarin termasuk umat Nabi Musa as. 
Beberapa riwayat menyebutkan, bahwa Oirin 
adalah saudara sepupu (anak paman) Nabi Musa 
as. Nama lengkapnya adalah Oariin bin Yushar 
bin Oahis bin Lawi bin Ya'gub as.: sedangkan 
Nabi Musa adalah Musa bin Imran bin Oahis. 
Dengan demikian, Yushar, ayah kandung Oarin, 
adalah saudara seibu bapak dengan “Imran, ayah 
kandung Nabi Musa. Pendapat seperti ini juga 
dikemukakan oleh Ibnu Ishak. Itu berbeda 
dengan ulama lain yang mengatakan bahwa 
@arin adalah anak dari adik kandung ibu Musa. 

Oirin bersama dengan umat Musa hidup 
tertindas di bawah kekuasaan Firaun. Akan 
tetapi, berkat ketekunannya dalam berusaha, 
ia diberi Allah rezeki yang berlimpah sehingga 
ia menjadi orang yang terkaya di kalangan Bani 
Israil. Al-Gur'an melukiskan kekayaan Oarin 
yang demikian banyaknya sehingga kunci 
gudang-gudang tempat penyimpanan hartanya 
berat diangkat oleh sejumlah orang yang kuat, 
sebagaimana tersebut pada OS. Al-Oashash 
(281: 76: 


Oa AA ea HB Uaya AP ya IS Uni UI 
Abah AS JG Iya gal ka BII AAU IU II 
LIS HN 
(Inna Garina kana min gaumi Misa fabagha 'alaihim 
wa Gtaindhu minal-kunizi md inna mafitihahd latani'u 
bil-'ushbati ulil-guwwati idz gala lahi gaumuhi Ia 
tafrah innallaha la yuhibbul-farihin). 
“Sesungguhnya Oerin adalah termasuk kaum Musa, 
maka, ia berlaku aniaya terhadap mereka. Kami telah 
menganugerahkan kepadanya perbendaharaan harta 
yang kunci-kuncinya sungguh berat dipikul oleh 
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sejumlah orang yang kuat-kuat. (Ingatlah! ketika 
kaumnya berkata kepadanya, “Janganlah kamu terlalu 
bangga, sesungguhnya Allah tidak menyukai orang- 
orang yang terlalu membanggakan diri.” 


Kekayaan yang melimpah membuat ia 
menjadi manusia yang sombong dan congkak 
yang lupa pada masa lalunya. Kawan-kawannya 
seiman mencoba menasihatinya agar jangan 
terlena oleh kekayaan dan hendaknya bersyukur 
kepada yang memberinya dengan menggunakan 
sebagian kekayaan itu untuk kebaikan sebagai- 
mana Allah telah berbuat baik kepadanya (OS. 
Al-Oashash (28|: 77). Akan tetapi, Oirin tidak 
mendengarkan nasihat-nasihat itu. Bahkan, ia 
menolak jika dikatakan kekayaannya adalah 
anugerah Allah kepadanya. Ia mengatakan bahwa 
kekayaannya datang karena ilmu pengetahuan 
yang dimilikinya (OS. Al-Oashash (281: 78). 

Dengan memakai pakaian dan perhiasan 
yang megah ia keluar menuju khalayak ramai 
memamerkan kekayaannya. Orang-orang yang 
melihatnya berkata, “Alangkah bahagianya jika 
aku memperoleh kekayaan seperti kekayaan 
yang dimiliki Odrin, sungguh dia beruntung.” 
(OS. Al-Gashash (281: 79). Akan tetapi, orang- 
orang yang berilmu pengetahuan berkata, 
“Celakalah kamu, pahala yang diberikan Allah 
jauh lebih baik bagi orang-orang yang beriman 
dan beramal saleh.” (OS. Al-Oashash (28): 80). 

Allah memerintahkan Nabi Musa untuk 
mengumpulkan zakat dari orang-orang kaya 
untuk dibagi-bagikan kepada orang-orang yang 
fakir. Perintah ini disampaikan pula kepada 
@arin. Namun, Oirin tidak mengindahkan 
perintah itu. Bahkan, ia menuduh Musa sebagai 
orang yang rakus harta. 

Akhirnya, Nabi Musa menyerahkan urus- 
an itu kepada Allah sambil berdoa, “Kiranya 
orang banyak yang telah beriman tidak di- 
sesatkan oleh ucapan-ucapan Oirin dan oleh 
harta kekayaan dunia”. Allah menerima doa 
tersebut dengan menurunkan siksaan kepada 
Garin. Tanah tempat ia berpijak lalu merekah 
serta berlubang di dalam. Akibatnya, ia ter- 
benam ke dalam tanah yang merekah tersebut 
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dan kemudian bertaut seperti sediakala. Lebih 
dari itu, bukan hanya Oirin saja yang terbenam, 
melainkan seluruh harta yang membuat ia 
pongah dan sombong itu juga ikut ditelan bumi 
tanpa seorang pun yang menolongnya. Se- 
bagaimana ditegaskan di dalam OS. Al-Gashash 
(28): 81, “Lalu ia dan rumahnya Kami benamkan ke 
dalam tanah. Ia tidak mempunyai golongan yang akan 
menolongnya selain Allah, dan tidak dapat menolong 
dirinya sendiri”. 

Kisah Oarin ini disebutkan di dalam Al- 
Our'an sebagai gambaran dari nasib dan akibat 
orang kaya yang menyombongkan kekayaannya. 
Ia tidak mau menggunakan untuk kepentingan 
bersama dan melupakan, bahkan mengingkari 
bahwa kekayaan itu adalah pinjaman dari Allah 


dan memunyai fungsi sosial. 
&« Hasan Zaini, Muhammadiyah Amin « 


OARYAH (& 23) 
Kata garyah atau giryah (4:3) merupakan kata 
benda mufrad (tunggal), dan bentuk jamaknya 
adalah gura (5:5 )ataugira (s5 ). Kata ini diambil 
dari kata kerja gara (s5 ), yagriy («s & ), mashdar- 
nya giran ((s$) dan garyan (655), yang berarti 
Reak, ga berkumpul), seperti kalimat gara 'tul- 
m@'a fil-haudhi ( PU Ss AB 33 - saya me- 
ngumpulkan air di dalam satu wadah). Adapun 
bentuk pelakunya adalah al-gari (s,&!) yang 
berarti sdkinul-garyah (“A8 !5 - penduduk 
negeri) dan orang yang dinisbahkan kepada 
garyah dinamakan garawi ( (sy ) dan garayi (4 5- 
orang desa/kampung). 

Secara bahasa, menurut Ibnu Faris, kata 
yang terdiri dari huruf gaf, ra' dan ya' menunjukkan 
arti jam'un wajtimd'un ($ K1 &&-kumpulan dan 
perkumpulan). Kata garyah itu diartikan negeri 
karena manusia berkumpul di dalamnya atau 
lijtima'in-nbsi fihA (13 AS & CN ). Menurut Ismail 
Ibrahim, garyah adalah Baldatun dinal- madi nati 
aghlabu sakiniha minal- Jfallahin war-ru Gt (5 r si 
26 -, 9 PEN La # GS Uu “isl ENYA ni kampung, bu- 
kan kota, yang mayoritas penduduknya terdiri 
dari petani dan pengembala ternak). Menurut 
Abduh dan Al-Maraghi garyah ialah: 
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Fepasah 
(Mujtama'un-nisi wa maskanun-naml, tsumma ghuliba 
isti mdluhA fil-biladish-shaghirah). 
“kumpulan manusia atau tempat tinggal semut, dan 
kemudian dipergunakan untuk suatu negeri yang kecil.” 

Dan menurut Al-Ashfahani dan Al-Abyari, 
garyah adalah 
FE anta AE JA K3 Kata SAN 2 Yaligoe 

UNI 
(Ismun lil maudhi 'illadzi yajtami'u fihin-nis wa lin-nis 
Jami'an wa yusta'malu fi kulli wahidin minhuma). 
“nama suatu tempat yang di dalamnya berkumpul 
manusia, serta kumpulan manusia, dan dapat di- 
pergunakan untuk keduanya.” 

Mayoritas pakar Tafsir, menurut Al- 
Ashfahani, berpendapat bahwa garyah secara 
umum berarti ahl al-garyah (5 3 "af - penduduk 
negeri), seperti pada OS. Yusuf (12): 86 Allah 
berfirman, 


Opa Ui dl aa ta Kb iga ea 


(Was'alil-garyah allati kunnd fihd wal-'irallati agbalnd 
Jihad wainnd lashadigin). 

Dan tanyalah penduduk negeri yang kami berada di situ, 
dan kafilah yang kami datang bersamanya, dan 
sesungguhnya kami adalah orang-orang yang benar). 


Sebagian lainnya berpendapat dengan se- 
kelompok penduduknya, Seperti di dalam OS. Al- 
Anbiya (21): 74 Allah berfirman, 
SE AAN an AE lay CIA Ai Uh 
into pam AP 16 HE ES YSS 
(Wa Liithan Gtaindhu hukman wa 'ilman wa najjainhu 
minal-garyatillati kanat ta'malul-khabiits innahum kani 
gaumu su'in fasigin). 
“Dan kepada Luth, Kami telah berikan hikmah dan ilmu, 
dan telah Kami selamatkan dia dari lazab yang telah 
menimpa sekelompok penduduk! kota yang mengerjakan 
perbuatan keji. Sesungguhnya mereka adalah kaum yang 
jahat lagi fasik.” 
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Dan ada pula yang menunjuk ke kota 
tertentu, seperti di dalam OS. Al-Bagarah (2): 58, 
AE5 Ka BLS Yg Tele KAT aka IST GB 3 

Ha SIT 3 
(Wa idz gulng udkhuln hadzihil-garyata fa kulu minha 
haitsu syi'tum raghadan wadkhuliil-baba sujjadan). 
“Dan ingatlah, ketika Kami berfirman: “Masuklah kamu 
ke negeri ini (Bait al-Magdisl/ Yerusalem), dan makanlah 
dari hasil buminya, yang banyak lagi enak di mana yang 
engkau sukai, dan masukilah pintu gerbangnya sambil 
bersujud.” 


Bagi Ar-Razi, kata garyah (45) tidak 
menunjuk kepada isi kampung/negeri ('ainihd/ 
(es ) itu sendiri, melainkan berdasar informasi 
dari ulama terdahulu, seperti Oatadah, Ar-Rabi', 
dan Abu Muslim Al-Ashfahani, kata garyah pada 
OS. Al-Bagarah (2): 58 di atas yang artinya 
Baitul-Magdis (Yerusalem). 

Di dalam Al-Our'an, kata garyah dan kata 
yang seasal dengannya terdapat di dalam 56 
ayat. 37 ayat mengunakan kata ini dalam bentuk 
mufrad, al-garyah (35 sa), satu ayat dalam bentuk 
kata mutsannd, al-garyatain ( sa ), dan 18 ayat 
dalam bentuk jamak, al-gura (« AA ) 

Kata garyah, bila dikaitkan dengan kata lain, 
maknanya berdasarkan kaitannya itu. Artinya, 
di dalam ayat itu, di samping garyah, terdapat 
kata lain seperti ahl (st ) atau gaum (#j) yang 
menunjukkan arti garyah tersebut. Oaryah di- 
kaitkan dengan ahl berarti penduduk seperti OS. 
Al-A'raf (7): 94: 


13.22 PA MEA ANA g 5 Ne 2 ED ni 
ALL Ugal Uasi VI 9 v4 R3 9 UI V3 


Op HA 
(Wa m4 arsalna fi garyatin min nabiyyin illa akhadznd 
ahlahd bil-ba'sa'i wadh-dharrd'i la'allahum 
yadhdharra On). 
“Kami tidaklah mengutus seseorang nabi pun kepada 
suatu negeri, (lalu penduduknya mendustakan nabi itu), 
melainkan Kami timpakan kepada penduduknya 
kesempitan dan penderitaan supaya mereka tunduk 
dengan merendahkan diri." 


Ia dikaitkan dengan kata gaum yang berarti 
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sekelompok (kaum) dari penduduk, terdapat di 
dalam OS. Al-Anbiya' (21): 11: 


Gp Wan Ulas KLUB SE II 5 eks S3 


Ia yA 
(Wa kam gashamnd min garyatin kdnat zhdlimatan wa 
ansya'na ba'dahd gauman Okharin). 
“Dan berapa banyaknya Isekelompok penduduki negeri 
yang zalim yang telah Kami binasakan, dan Kami adakan 
sesudah mereka itu sekelompok kaum yang lain.” 


Dengan demikian, kata garyah yang ditafsirkan 
dengan penduduk negeri/kota terdapat di dalam 
33 ayat, sekelompok kaum di dalam 11 ayat, dan 
nama kota atau negeri di dalam 18 ayat dari ayat- 
ayat Al-Our'an. 


Bentuk mutsanna garyah adalah al-garyatain 
(y&3 - dua kampung), terdapat pada OS. Al- 
Zukhruf (43): 31 yang berbunyi: 


ae KAA Ga j5 Je Oia Ida US TP 1565 
(Wa gali lawla nuzzila hadzd al-gur'an 'ala rajulin 
min al-garyatain 'azhim). 

Dan mereka berkata: “Mengapa Al-Jur'an ini tidak 
diturunkan kepada seorang Itokoh| besar dari salah satu 
dua negeri). 


Ulama Tafsir sepakat menafsirkannya dengan 
kota Mekkah dan kota Thaif. Ayat ini mengemu- 
kakan tentang keingkaran orang kafir Guraisy 
terhadap Al-Our'an yang diturunkan kepada 
Nabi Muhammad saw. Mereka menyatakan 
bahwa sesungguhnya derajat dan misi risalah 
itu tergantung kepada derajat kehormatan diri 
seseorang. Maka, seharusnya Al-Our'an, di 
dalam pandangan mereka, diturunkan kepada 
orang terhormat yang memunyai harta ke- 
kayaan yang banyak dan pangkat yang tinggi, 
seperti Al-Walid bin Al-Mughirah Al-Makhzumi 
dari kota Mekkah yang terkenal dengan gelar 
raihanah guraisy dan "Urwah bin Mas'ud Ats- 
Tsagafi dari kota Thaif. Adapun Muhammad 
bukan termasuk di dalam kategori orang kaya 
dan berpangkat. Ayat ini merupakan bantahan 
Allah terhadap pandangan mereka itu. 
Adapun bentuk jamak garyah adalah al-gura 


Kajian Kosakata 


Oaryah 


(«sis ) yang terdapat di dalam 18 ayat di dalam 
Al-Our'an. Ayat yang menggunakan kata al-gurd 
di dalamnya mengambarkan perbuatan negatif 
yang dilakukan oleh penduduk suatu negeri. 
Enam ayat di antaranya menyatakan kezaliman 
penduduknya sehingga Allah menurunkan azab 
kepada mereka. Allah menyifati mereka dengan 
ghdfilan (536 - lalai), nd'imin (Hp46 - tidur), 
yal'abin (Hyxi “ bermain) dan zhilimin (538 
aniaya) untuk mengambarkan kezaliman ter- 
sebut, seperti OS. Al-Kahfi (181: 59 


SAI Ul Ib US sesal Isi au, 


Ke 
(Wa tilkal gurd ahlaknGhum lammd zhdlami waja'alng 
limahlikihim mau'ida). 
dan (penduduk! negeri itu telah Kami binasakan ketika 
mereka berbuat zalim, dan telah Kami tetapkan waktu 
tertentu bagi kebinasaan mereka). 


Selanjutnya, terdapat ayat yang menyatakan 
bahwa Allah tidak berbuat zalim dengan 
membinasakan dan menghancurkan suatu 
negeri sedang penduduknya adalah orang-orang 
yang berbuat kebaikan, seperti OS. Htid (11): 117, 
— ag 3 AT rb 1 .. 
Lian Lela ea SA TI TN HM U3 
# 
(Wama kana rabbuka liyuhlikal-gura bizhulmin wa 
ahluhd mushlihin). 
“Dan Tuhanmu sekali-kali tidak akan membinasakan 


negeri secara zalim, sedang penduduknya orang-orang 
berbuat kebaikan.” 


Di dalam Al-Our'an, terdapat pula kata 
ummul-gura ( si 1 - ibu negeri) pada OS. Al- 
An'am (6): 92 dan Asy-Syura (42J: 7 yang 
berbunyi: 


PA .... di K.. PP BETA naa Se aa ah 
3 SEA sa G3 Cus UI KI WI 


U- 
(Wa kadzalika auhaind ilaika gur'dnan 'arabiyan 
litundzira ummal-guri wa man haulaha). 
“Demikianlah Kami wahyukan kepadamu (Muhammad) 
Al-Our'an di dalam bahasa Arab supaya kamu memberi 
peringatan kepada Ibu negeri dan penduduk se- 
kelilingnya.” 
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Ulama Tafsir sepakat menafsirkan kata ummul- 
gura dengan kota Mekkah. Dinamakan demikian, 
karena sesungguhnya kota Mekkah merupakan 
kiblat penduduk seluruh negeri, dan ia merupa- 
kan tempat atau rumah Allah pertama yang 
dibangun untuk manusia. Kota Mekah adalah 
tempat berkumpulnya manusia saat ibadah haji, 
sebagaimana berkumpulnya anak-anak untuk 
mengagungkan ibunya. & Ris'an Rusli « 


@ASHASH (atas) 

Kata gashash (| xxas) adalah bentuk jamak dari 
kata gishshah (153 ). Kata itu berasal dari kata 
kerja gashsha - yagushshu ( fi - 555 ). Kata gashash 
(as ) dan kata lain yang seakar dengannya, di 
dalam Al-Our'an tersebut 30 kali: di antaranya 
dalam bentuk kata benda sebanyak enam kali 
dan kata kerja sebanyak 20 kali. 

Dalam pengertian bahasa, gishshah (153) 
berarti "mengikuti jejak', dan gashash bentuk 
jamak dari gishshah, berarti 'jejak . Demikian Al- 
Ashfahani menjelaskan. Jashash juga dapat 
berarti “berita yang bersifat kronologis', di- 
sampaikan tahap demi tahap. Menurut Zahran 
di dalam Oashash Al-Our'an, gishshah adalah 
mengurai kejadian-kejadian dan menyampai- 
kannya tahap demi tahap. Tujuan gishshah, kata 
Asy-Sya'rawi, adalah untuk i'tibir (kisi 
pelajaran) dalam rangka memantapkan ide-ide 
yang diamanatkan di dalam Al-Our'an. 

Oishshah yang digunakan untuk menyam- 
paikan cerita yang benar-benar terjadi pada 
masa lalu disebut wigi'iyyah (X3, ), seperti 
gishshah Nabi Isa as. dan Nabi Musa as. (OS. Ali 
Imran (3): 62, OS. Al-A'raf (7J: 176, OS. Yiisuf 
(12): 3, dan OS. Al-Oashash (28): 25). Di dalam 
bentuk kata kerja gishshah digunakan dengan arti 
'menceritakan' atau 'menjelaskan', seperti 
gishshah umat terdahulu (OS. An-Nahl (16): 118). 
Misalnya, penjelasan bahwa Allah adalah 
pemberi keputusan yang paling baik (OS. Al- 
An' am (6): 130): 

Dri K3 Ul3 S3 AT gai Gi pena 


& 8. 4, TA Bah 5 2 
Bab IE IA Kaji AW King gih ale 
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Ie 
sel Pp Kabl Ja 


Sapa 156 KI 
(Ya ma'syaral jinni wal insi alam ya'tikum rusulun 
minkum yagushshiina “alaikum ayiti wa yundziranakum 
liga'a yaumikum hadza, gali syahidna 'ala anfusind wa 
gharrathumul hayitud dunya wa syahidh 'ald anfusihim 
annahum kini kafirin). 
Hai golongan jin dan manusia, apakah belum datang 
kepadamu rasul-rasul dari golongan kamu sendiri, yang 
menyampaikan kepadamu ayat-ayat-Ku dan memberi 
peringatan kepadamu terhadap pertemuanmu dengan hari 
ini? Mereka berkata, “Kami menjadi saksi atas diri kami 
sendiri.” Kehidupan dunia telah menipu mereka dan 
mereka menjadi saksi atas diri mereka sendiri bahwa mereka 
adalah orang-orang yang kafir. 


Dalam bentuk perintah (ft amr), kata itu 
berarti perintah untuk mengikuti apa yang 
diceritakan, seperti perintah ibu Musa agar 
membuntuti Musa (OS. Al-Oashash (28): 11). Di 
dalam bentuk jamak, gashdsh artinya jejak 
semula, seperti kata Musa kepada pembantunya, 
sebagaimana tersebut di dalam OS. Al-Kahfi 
(18): 64: 

Las Lagi Ye 16 as USU WS 
gashasha). 
“Itulah tempat yang kita cari, lalu keduanya kembali 
mengikuti jejak mereka semula.” 


Dalam bentuk dan makna lain, al-gishish 
artinya “pembalasan yang sama'. Apabila dilihat 
dari makna bahasa, sesungguhnya pembalasan 
yang mereka terima, akibat dari jejak atau 
perbuatan mereka semula. Karena itu, pem- 
balasan ini nilainya setimpal dari perbuatan yang 
dilakukan semula, orang merdeka dengan orang 
merdeka, hamba dengan hamba, dan wanita 
dengan wanita (OS. Al-Bagarah (2): 178). Namun, 
gishish tidak dilakukan, apabila ahli waris korban 
memaafkannya dengan kompensasi membayar 
diyah (ganti rugi) yang wajar (ma'raf) bagi pelaku 
pidana. Tersebut di dalam OS. AI-MS'idah (5): 45: 
Faman tashaddaga bihi fahua kaffaratun lah 
(Apu 3 4 LS ya “ Barangsiapa 
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yang melepaskan (hak gisasJ)-nya maka me- 
lepaskan hak itu (menjadi) penebus dosa baginya. 

Al-Our'an menggunakan gashash (| ya-as ) 
sebagai salah satu cara menyampaikan pesan 
atau pelajaran kepada pembacanya. 

Cara penuturan gashash (| ass) ada yang 
ditunjukkan nama tempat dan tokoh pelakunya 
serta gambaran peristiwanya, seperti kisah 
Musa as. dan Firaun (OS. Thaha |20J: 78). 
Kadangkala kisah hanya disebut peristiwanya 
tanpa ditunjukkan tempat pelakunya. Ini karena 
kisah di dalam Al-Our'an dimaksudkan untuk 
menarik pelajaran darinya, bukan untuk me- 
nguraikan sejarah kejadiannya. 

Menurut satu riwayat OS. Al-Oashash (28) 
disebut juga surah Musa, karena di dalam surah 
ini termuat kisah Musa as. yang paling lengkap. 
Surah ini termasuk surah Makkiyyah, terdiri dari 
88 ayat, 1.441 kalimat dan 5.800 huruf. 

Substansi pesan OS. Al-Oashash (28) 
mengenai pemikiran tentang kebenaran dan 
kebatilan, sikap menundukkan diri dengan 
menentang, kisah pertempuran antara tentara 
Tuhan dengan tentara setan seperti Firaun si 
pembangkang itu, dan Oarun yang materialistis. 
Surah ini diawali dengan cerita keangkuhan 
Firaun dan ulahnya di muka bumi, dilanjutkan 
dengan kelahiran Musa as. dengan perjuangan- 
nya sebagai nabi dan rasul dalam rangka 
menyebarkan tauhid. « Ahmad Rofig « 


O@ASWARAH (35 ge3) 

Kata gaswarah berasal dari kata gasara — yagsiru — 
gasran (W,43 — mi — pes )- Kata gasara berakar 
dari huruf gdf (5G), sin( — )dan ra (st, ), yang 
berarti 'menaklukklan' atau 'memaksa'. Kata 
gaswarah (37,3) sendiri ditemukan beberapa 
arti, yakni 'singa', 'pemburu', 'penembak jitu', 
dan 'awal kegelapan malam'. Keempat arti ini 
dapat menjadi penakluk-penakluk sesuatu. Ada 
pula yang mengartikan kata gaswarah dengan 
'mu'zhamul-lail (JW 4x4 sebagian besar waktu 
malam): dan ada pula yang mengartikan 'al- 
gaswar wal-gaswarah' (37 pal, ypdl « anak muda 
yang kuat serta pemberani). 
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Kata gaswarah (3,3) disebutkan hanya 
sekali di dalam Al-Our'an, yakni pada OS. Al- 
Muddatstsir (74): 51, Farrat min gaswarah 
(3553 jp 58 — Lari daripada singa). Nuwaihi 
berpendapat bahwa yang dimaksud dengan 
kata gaswarah di dalam ayat ini adalah 'pem- 
buru' karena menurutnya, “Di padang pasir 
Arabia tidak atau jarang sekali ditemukan 
singa”. Pendapat ini berbeda dengan pendapat 
Sayyid Outhub yang mengemukakan di dalam 
tafsirnya, Fi Zhilalil Jur'an, “Berlarinya keledai 
liar ke berbagai penjuru pada saat mendengar 
singa mengaum merupakan pemandangan 
yang dikenal oleh orang-orang Arab. Manusia 
yang diibaratkan dengan keledai yang berbuat 
demikian keadaanya sungguh menggelikan”. 

Mengomentari kedua pendapat di atas, M. 
Ouraish Shihab menyatakan bahwa masalah 
perumpamaan bukannya terletak pada ada atau 
tidaknya apa yang diumpamakan itu di dalam 
kenyataan masyarakat. Di dalam bahasa Arab, 
begitu pula di dalam Al-Our'an, cukup banyak 
perumpamaan yang wujudnya tidak dikenal, 
tetapi dapat dipahami oleh pendengarnya atas 
dasar imajinasi, yang di dalam pembahasan 
kesusastraan dikenal dengan istilah “Tasybih 
Takhyili” (J5 “ws ). Misalnya, firman Allah di 
dalam OS. Yusuf (12): 31, yang mengabadikan 
ucapan wanita-wanita terhadap Nabi Yusuf, 

...Hisya lil- lahi, md hadzd basyaran in hadzd illa 
malakun karim" ( on y! Tuh ol es II Ch ja. 
523 Ma ...“Mahasempurna Allah, ini bukankah 
manusia. Sesungguhnya ini tidak lain hanyalah 
malaikat yang mulia”). Demikian pula, di dalam 
OS. Ash-Shaffat (37): 65, yang memberikan 
perumpamaan pohon Zaggum (satu pohon di 
neraka), “Thal'uhd ka annahi ru'dsusy-syayathin” 
(ee 2313 MS Wil - Mayang (buah)nya 
seperti kepala setan-setan). Kedua hal ini, — 
“malaikat” dan “kepala setan” —jelas tidak 
diketahui bentuknya oleh pembaca atau pen- 
dengar ayat-ayat tersebut, namun dijadikan 
perumpamaan. Jadi, kalaupun “singa” tidak 
dikenal adanya di padang pasir Arabia itu bukan 
berarti perumpamaan tersebut tidak mereka 
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pahami. Atas dasar ini, M. Ouraish Shihab 
cenderung menguatkan pendapat yang me- 
nyatakan bahwa yang dimaksud dengan gaswarah 
adalah singa. 

Al-Maraghi merujuk kepada pendapat Sa'id 
bin Jabir, Ikrimah, dan Mujahid yang menegaskan 
bahwa yang dimaksud dengan kata gaswarah 
adalah orang-orang yang memanah untuk 
berburu. Dengan begitu, Al-Maraghi menafsirkan 
ayat di atas adalah bahwa orang-orang musyrik 
(Ouraisy), dalam menjauh dari Nabi Muhammad 
saw. bagai keledai liar yang lari dari para 
pemanah yang melempar (melepas)kan panah 
serta mengejarnya untuk memburu dan me- 
nangkapnya. Di sini terdapat isyarat bahwa 
sekalipun mereka seharusnya menerima dakwah 
Nabi dan mengambil pelajaran dari apa yang 
disampaikannya, tetapi mereka mudah berpaling 
daripadanya tanpa alasan yang jelas. Oleh karena 
itu, keberpalingan mereka dari Al-Our'an dan 
mendengar nasihat-nasihat yang ada di dalam- 
nya, bahkan, pelarian diri mereka daripadanya, 
diibaratkan keledai-keledai liar yang lari se- 
kencang-kencangnya karena terkejut, di samping 
terdapat pula penghinaan dan persaksian atas 
kebodohan mereka. 

Menurut Hamka, “keledai liar yang ter- 
kejut, lari dari singa” —ayat yang dikaji ini— 
adalah perumpamaan yang sangat tepat. Keledai 
yang karena takutnya akan diterkam singa, ia 
menggelinjang atau berjingkrak-jingkrak lari, 
biarpun tali pengikatnya akan putus. Walaupun 
singa itu masih jauh, namun keledai masih 
berlari dengan sekencang-kencangnya karena 
takutnya bertemu dengan singa. Betapapun 
diusahakan menghambatnya, ia tidak akan 
terhambat, dan terus berlari. Demikian per- 
umpamaan yang dibuatkan oleh Allah tentang 
perangai kaum Guraisy pada waktu Nabi saw. 
mulai menyampaikan dakwahnya. Mereka 
begitu takut dan menyingkir karena tidak ingin 
kebiasaan-kebiasaan yang mereka terima dari 
nenek moyangnya diubah serta dicela. Meng- 
ingat, penyembahan mereka kepada berhala 
telah mendarah daging. 
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Dari kajian tersebut, dapat ditegaskan 
bahwa yang dimaksud dengan gaswarah (37.3) 
yang terdapat di dalam OS. Al-Muddatstsir 
(74): 51 di atas adalah 'singa'. Pengertian ini 
jelas adanya bila dikaitkan dengan ayat se- 
belumnya, yang menjelaskan tentang keledai 
liar yang terkejut, (dan kemudian) lari dari 
singa. Larinya keledai dari singa diumpamakan 
dengan larinya kaum Ouraisy dari dakwah 
Nabi saw. « Muhammadiyah Amin « 


DAUM ( Y0 ) 

Kata gaum («55) pada asalnya berarti kelompok 
laki-laki (tanpa wanita). Akan tetapi, kemudian 
di dalam penggunaan pada umumnya, kata itu 
menunjukkan kelompok manusia yang berada 
pada suatu tempat baik laki-laki maupun 
perempuan. 

Kata gaum («$$ ) seasal dengan kata gama — 
yagimu — giyaman (LG — #,i — 6 )yang berarti 
'berdiri'. Kata itu bisa juga berarti ' memelihara 
sesuatu agar tetap ada', misalnya giyamush shalih 
(3S 213 ) berarti memelihara agar shalat tetap 
dilaksanakan', 'berdiri' atau 'memelihara' baik 
atas pilihan sendiri ataupun atas paksaan. Atas 
pilihan sendiri seperti pada OS. Ali “Imran (81: 
191 dan atas suruhan orang lain seperti di dalam 
OS. An-Nisa' (4): 135. Kalau kata dzurriyyah (2:3 ), 
ali (J1), dan ah! (Jxi ) menunjukkan sekelompok 
manusia yang ada ikatan darah, gaum (5) 
merupakan kelompok manusia yang berdiri atau 
terpelihara kesatuan hubungannya dan ke- 
satuan tempat keberadaan kaum itu. 

Penggunaan kata gaum (3) untuk me- 
nunjuk kelompok laki-laki saja tanpa ada perem- 
puan ditemukan pada OS. Al-Hujurat (49J: 11, 


bapa be Kenen RA mapan rage aa par 
KE pu Ol Ione AP 03 PALA N Ipa al G5 


Gp GE RS GE oa M3 
(YG ayyuhil-ladzina Gmani IG yaskhar gaumun min 
gaumin 'asG an yakand khairan minhum wald nisd'un 
min nis@'in 'asd an yakunna khairan minhunna). 
“Hat orang-orang yang beriman janganlah suatu kaum 
(laki-laki) mengolok-olokkan kaum (laki-laki) yang lain 
(karena) boleh jadi mereka (yang diolok-olokkan) lebih 
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baik daripada mereka (yang mengolok-olokkan) dan 
jangan pula wanita-wanita (mengolok-olokkan) wanita 
lain (karena) boleh jadi wanita (yang diperolok-olokkan) 
lebih baik daripada wanita (yang mengolok-olokkan).” 


Pada ayat tersebut dipisahkan kata gaum 
(e33) dengan nisa" (Ly). Maka, kata gaum 
diartikan sebagai 'kelompok laki-laki' saja. 

Tidak ada penjelasan di dalam literatur 
kebahasaan berapa jumlah minimal kelompok 
orang sehingga bisa disebut gaum, tetapi jika 
melihat konteks pembicaraan, ditunjukkan 
jumlah yang banyak, berupa suku atau ko- 
munitas manusia yang menempati suatu kam- 
pung: bahkan, menunjuk kepada suatu bangsa. 

Di dalam Al-Our'an terdapat 383 kata gaum 
yang menunjukkan kelompok manusia, baik laki- 
laki maupun perempuan. Penggunaan kata gaum 
tersebut di dalam pengertian yang netral, tidak 
mengandung konotasi positif atau negatif. 
Penunjukkan kata gaum kepada yang positif atau 
negatif tergantung kepada kata yang men- 
dampinginya (di-idhafah-kan). Misalnya gaum 
yaginin (05 #$- orang-orang yang yakin akan 
kebenaran dari Allah) pada OS. Al-Bagarah (2): 
118, OS. Al-M#'idah (51: 50, OS. Al-Jatsiyah (45): 4 
dan 20, serta sebagainya: gaum ya'gilan («Jas rp 
- orang-orang yang berakal) pada OS. Al-Bagarah 
(2): 164 dan OS. Ar-Ra'd (13): 4 gaum ya'lamin 
(0545 «55 - orang-orang yang mengetahui) pada 
OS. Al-Bagarah (2): 230: gaum shalihin (0 a33 
- orang-orang yang saleh) pada OS. Al-M#'idah 
(5J: 84: gaum yafgahin (04x e$ - orang-orang 
yang pandai) pada OS. Al-An'am (6|: 98, dan gaum 
yu'miniin (O'ja' «jp orang-orang yang beriman) 
pada OS. Al-An'am (6): 99. 

Yang mengandung konotasi negatif misal- 
nya al-gaum al-kafiran (055 «il - orang-orang 
kafir) pada OS. Al-Bagarah (|2J: 250, 264, 286, OS. 
Ali Imran (3): 140 dan sebagainya: al-gaum azh- 
zhdlimin (03EN «AI - orang-orang yang aniaya) 
pada OS. Al-Maidah (5J: 51, OS. Al-An'am (6J: 
47, 68, 144, dan sebagainya. 

Ada juga kata gaum yang menunjuk pada 
ummat ( :sf ) yang diseru para Nabi. Misalnya gaum 
Hiid (254 65) pada OS. Hiid (11): 60, gaum Lith 
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(53 »j ) pada OS. Hiid (11:70 dan 74, gaum Nih 
(75 5) pada OS. Hiid (11): 89, dan sebagainya. 
« Atjeng A. Kusairi « 


DAWATD (4818) 

Kata gawf'id ( xsi'5 ) adalah bentuk jamak dari kata 
gg'id (356 ) dan ga'idah (5256 ), bentuk ism ff'il dari 
ga'ada — yag'udu — gu dan (1538 — Jak — 355) yang 
berarti 'duduk'. Sebagai istilah, kata gd'idah dan 
gawg'id berarti asas ( 3 - dasar), seperti dasar 
atau fondasi bangunan, adh-dhabith (Juta!) atau 
al-amr al-kulhi ( PS AA - keseluruhan) yang 
mencakup semua juz'iyyat (»&'4 - satuan- 
satuan), seperti gaw@'id al-figh (“1 as )- Kata 
ga'idah bila di-nisbah-kan kepada perempuan, 
berarti 'perempuan yang sudah putus dari haid, 
dari anak, dan dari perkawinan'. Kata lain yang 
seasal dengan gawf'id ialah al-gu'ad (1141 ), berarti 
“penyakit yang membuat seseorang duduk, tidak 
bisa berdiri', al-ga'adah (:::$ ), berarti "orang yang 
tidak bisa maju berperang'. Sejalan dengan itu, 
ada bulan dinamakan bulan Zulgaidah, karena 
pada bulan itu orang duduk (tidak mengadakan 
perjalanan dan tidak berperang). Al-gi'dah (315351) 
berarti 'ukuran tempat duduk yang diambil 
seseorang, al-gu dah (::24 ) berarti 'sesuatu yang 
banyak diduduki dan kendaraan yang sering di- 
gunakan oleh penggembala untuk membawa per- 
bekalan atau barang, seperti kuda dan keledai'. 
Al-gu'dah juga berarti 'banyak duduk. Al-Ja'adi 
(sx) adalah “orang yang berpendapat seperti 
pendapat sekte Oa'ad dari golongan Khawarij', 
al-ga'id (14 ) berarti 'pengawal' (al-hafizh, 
ba) 

Kata gawg'id di dalam Al-Our'an disebut tiga 
kali, yaitu di dalam OS. Al-Bagarah (2): 127: OS. 
An-Nahl (16): 26 dan OS. An-Niir (241: 60. Di dalam 
bentuk fi'1 madhi kata itu disebut dua kali, yaitu di 
dalam OS. Ali Imran (3): 168 dan OS. At-Taubah 
(91: 90. Di dalam bentuk fi mudhari' disebut 7 kali. 
Di dalam bentuk fi'1 amr disebut tiga kali. Di dalam 
bentuk mashdar disebut empat kali. Di dalam 
bentuk ism fa'il disebut delapan kali, dan di dalam 
bentuk ism makin disebut empat kali. 

Kata gaw@'id di dalam OS. Al-Bagarah (21: 
127 berkaitan dengan kisah Nabi Ibrahim dan 
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putranya, Isma'il, yang membangun dasar- 
dasar Baitullah. Ketika itu mereka berdoa, 
semoga Tuhan menerima amal mereka. Ayat 
tersebut berbunyi 

TU 5 Jai Ga Ae AN Asa S3 
(Wa idz yarfa'u Ibrahim al-gaw@'ida minal baiti wa 
Ism@'il rabband tagabbal minna). 
“Dan (ingatlah), ketika Ibrahim meninggikan (membina) 
dasar-dasar Baitullah bersama Ismail (seraya berdo'a), 
“Ya Tuhan kami terimalah dari kami (amalan kami).” 


Kata gawg'id di dalam OS. An-Nahl (16J: 26 
disebut di dalam konteks pembicaraan mengenai 
orang-orang yang berbuat makar. Ayat tersebut 
adalah 


TES G3 DT 3 Ahh oa CR Ale S3 
Ona 
(Rad makaral-ladzina min gablihim fa atallihu 
bun 'yanahum minal-gaw@'idi fakharra 'alaihimus-sagfu 
min faugihim wa atahumul-'adzAbu min haitsu Ia 
yasy urin). 
“Sesungguhnya orang-orang yang sebelum mereka telah 
mengadakan makar maka Allah menghancurkan rumah- 
rumah mereka dari fondasinya, lalu atap (rumah itu) jatuh 
menimpa mereka dari atas, dan datanglah azab itu kepada 
mereka dari tempat yang tidak mereka sadari.” 


Kata gawd'id di dalam OS. An-Nir (24): 60 
berkaitan dengan masalah perempuan-pe- 
rempuan tua yang telah berhenti dari haid dan 
mengandung, yang tiada ingin kawin lagi. Atas 
mereka tidak ada dosa bila menanggalkan 
pakaian luar mereka dengan tidak bermaksud 
menampakkan perhiasan. Ayat tersebut ber- 
bunyi: 


Sae yah CE Dk I ali LI y leah 


4 


F. .. Lab ga Ina 2. .K 8.3 
Op 5 jg Sanjana AP SMG Ta Ol Clip 


Aka Pn Pn 
(Wal-gaw@'idu minan-nis@' al-lati Ia yarjina nikahan 
falaisa 'alaihinna jundhun an yadha'na tsiyabahunna 
ghaira mutabarrijatin bi zinah wa an yasta'fifna khairun 
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lahunna wallahu sami'un 'alim). 
“Perempuan-perempuan tua yang telah terhenti (dari haid 
dan mengandung) yang tiada ingin kawin (lagi), tiadalah 
atas mereka dosa menanggalkan pakaian mereka dengan 
tidak (bermaksud) menampakkan perhiasan, dan berlaku 
sopan adalah lebih baik bagi mereka. Allah Maha 
Mendengar lagi Maha Mengetahui.” « Hasan Zaini « 


OAWIYY (65) 

Kata gawiy (is, ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf gaf, waw, dan ya". 
Maknanya berkisar pada dua hal yang bertolak 
belakang. Pertama, keras, kuat, atau antonim lemah, 
dan yang kedua lawan dari makna di atas, juga 
berarti sedikit kebaikannya. Kekuatan yang di- 
maksud dapat wujud dalam badan atau kalbu 
manusia, dapat juga wujud dari luar manusia, 
misalnya bantuan pihak lain yang melahirkan 
kekuatan, atau bahkan bantuan Allah swt. 
sehingga makhluk yang dianugerahi-Nya men- 
dapat kekuatan. 

Dalam Al-Our'an, kata gawiy terulang 
sebanyak sebelas kali, sembilan di antaranya 
menyifati Allah swt., sedang dua lainnya, 
masing-masing menyifati manusia, dalam hal ini 
Nabi Musa as. dan jin Ifrit yang merupakan 
pengikut Nabi Sulaiman as. Tujuh ayat yang 
menyifati Allah dengan sifat Jawiy digandeng- 
kan dengan sifat 'Aziz ( »x ), dua lainnya 
dirangkaikan dengan wali Sya (Syadid al-'igab 
(Maha Pedih siksa-Nya)). Secara umum dapat 
dikatakan bahwa sifat Jawiy atau Maha Kuat 
yang disandang Allah swt. dipaparkan Al- 
Our'an dalam konteks menghadapi para pem- 
bangkang. Perhatikan firman-Nya: 


JI S5 Bg NC AH Iis 
Y h033 oo P3 ag MI ja ay Coy 

| t, Ii pati “ at 
“Siapkanlah untuk menghadapi mereka kekuatan apa saja 
yang kamu sanggupi dan dari kuda-kuda yang ditambat 
untuk berperang, (dengan persiapan itu) kamu meng- 
gentarkan musuh Allah dan musuhmu serta orang-orang 


selain mereka yang kamu tidak mengetahuinya, sedang 
Allah mengetahuinya” (OS. Al-Anfal (81: 60). 
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Meraih kekuatan—seperti pesan ayat di 
atas—bukan untuk menganiaya, tidak juga 
untuk memusnahkan, tetapi sekadar untuk 
“menggentarkan”, karena penggunaan kekuatan 
sebaiknya dihindari, dan kalau pun digunakan, 
maka itu digunakan dalam batas untuk meng- 
gentarkan “musuh Allah dan musuhmu serta orang- 
orang selain mereka yang kamu tidak mengetahuinya.” 

Perhatikan juga OS. Hud (11): 66: Al-Hajj 
(22): 74: Al-Anfal (8): 52, dan lain-lain. 

Allah al-Yawiy adalah Dia yang sempurna 
kekuatan-Nya. Dalam genggaman tangan-Nya 
segala kekuatan, dan Dia pula yang meng- 
anugerahkan kekuatan kepada makhluk- 
makhluk-Nya dalam tingkat yang berbeda-beda. 

Kekuatan makhluk tidak langgeng, juga 
suatu ketika melemah, dan pada saat yang lain 
dapat kuat kembali, kemudian lemah lagi. (OS. 
Ar-Rim (30): 54). 

Malaikat Jibril sekali disifati Allah dengan 
firman-Nya: (ox Nail S3 Xx 33 S2 5 Yang 
memunyai kekuatan di sisi Pemilik Arsy Yang Maha 
Mulia” (OS. At-Takwir (81): 20). Di kali lain 
dinyatakan-Nya bahwa malaikat pembawa 
wahyu itu adalah: “ya juas (Syadid al-Juwd 
(yang sangat kukuh kekuatan-kekuatannyal)” (OS. An- 
Najm (531: 5). Ayat at-Takwir berbicara tentang 
malaikat Jibril di sisi Allah. Kekuatannya di 
sana—di tengah para malaikat yang dekat 
kepada Allah —relatif tidak sekuat jika di- 
bandingkan dengan kekuatannya di tengah- 
tengah manusia di bumi ini. Karena itu ketika 
menguraikan kekuatan-Nya saat membawa 
wahyu kepada Nabi Muhammad saw., Allah 
menggunakan bentuk jamak untuk melukiskan 
kekuatannya dan disertai lagi dengan kata syadid 
(&as3 (sangat kukuh)). 

Manusia juga demikian, di satu tempat 
boleh jadi dia merasa kuat, tetapi jika dibanding 
dengan manusia atau makhluk lain dia dapat 
menjadi lemah. Kemudian betapapun besar 
kekuatan yang mereka miliki, mereka tidak akan 
sanggup melemahkan Allah swt. Begitulah 
kekuatan yang dibagikan Allah swt. kepada 
makhluk-Nya. Wa Allih A'lam. « M. Guraish Shihab « 
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@AWWAMUN ( U'pi33 ) 

Kata gawwamin ( o'253 ) adalah bentuk jamak dari 
gawwim (#'). Sedang gawwam adalah bentuk 
mubalaghah (superlatif) dari gd'im. Secara bahasa, 
gawwam ( 1 ) mengandung makna dasar, antara 
lain: 'tegak', lurus', "betul', dan “adil. 

Makna itu kemudian berkembang menjadi 
'memimpin' seperti terkandung di dalam OS. An- 
Nisa' (4):135. Hal itu boleh jadi karena sikap 
benar, lurus, atau adil itu erat sekali kaitannya 
dengan tugas kepemimpinan dari seorang 
pemimpin, mulai dari kepemimpinan di dalam 
rumah tangga sampai kepada kepemimpinan 
bangsa dan negara. Kemudian, sifat benar, lurus, 
dan adil itu tidak hanya dimiliki di dalam diri 
seorang pemimpin, tetapi juga harus ditegakkan- 
nya, sehingga keadilan dan supremasi hukum 
benar-benar terwujud di dalam masyarakat. 

Sementara itu, Ar-Razi menjelaskan pula, 
bahwa kata gawwim mengandung makna 
'melaksanakan sesuatu pekerjaan dengan 
sungguh-sungguh'. Hampir senada dengan 
pendapat Ar-Razi, Al-Ourthubi menjelaskan 
pula bahwa kata gawwim mengandung makna 
'kesiapan melaksanakan sesuatu dengan penuh 
perhatian dan kesungguhar'. 

Di dalam Al-Our'an, kata gawwimin 
( Ia ) ditemukan pada satu tempat, yaitu di 
dalam OS. An-Nisa' (4: 34. Menurut Rasyid 
Ridha, kata gawwamin tersebut mengandung 
makna, antara lain: Al-himayah (HS - pen- 
jagaan), ar-ri'ayah (&&! - pengayoman), Al- 
kifayah (CSS - pencukupan), dan Al-wilayah 
(RV! — kepemimpinan). Ayat ini berkaitan 
dengan kepemimpinan laki-laki/suami ter- 
hadap istrinya di dalam konteks kehidupan 
rumah tangga, sedangkan kepemim-pinan itu 
tidak boleh bersifat otoriter atau memaksakan 
kehendak sendiri. 

Kewajiban memimpin, melindungi, dan 
memelihara istri tersebut didasarkan pada 
pertimbangan bahwa laki-laki itu diberi ke- 
lebihan berupa kekuatan fisik dan pikiran atau 
daya intelektualitasnya. Selain itu, laki-laki pula 
yang berkewajiban memberikan belanja (nafkah) 
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kepada istrinya, sebagaimana tercermin di 
dalam ayat selanjutnya. 

Selain itu, kita juga mendapatkan kata 
gawwimin (sa) dengan sedikit perubahan 
pada harakatnya, yaitu gawwimin (51153) dua 
kali: pertama di dalam OS. An-Nisa' (4): 135: dan 
kedua, di dalam OS. Al-MS'idah (51: 8. Kedua ayat 
yang disebutkan terakhir ini, menurut Al- 
Ourthubi, berkaitan dengan penegakan ke- 
saksian dan bersikap adil di dalamnya, meskipun 
persaksian itu menyangkut diri sendiri. Pendapat 
senada juga dikemukakan Ath-Thabari. 

« Ahmad Kosasih « 


OAYYIMAH (23) 

Kata gayyimah (25 ) adalah kata sifat. Kata itu 
di dalam Al-Our'an disebut dua kali, yaitu di 
dalam OS. Al-Bayyinah (98): 3 dan 5. Bersama 
kata lain yang seakar dengan kata itu disebut 
659 kali, di antaranya di dalam bentuk gayyiim 
(45) disebut tiga kali, al-gayyim (44) atau 
gayyimd (X3 ) disebut lima kali. 

Asal kata gayyimah atau gayyiim adalah gama 
(#5 ) yang berarti 'tegak' atau 'terus menerus 
dan tetap”. Kata gayyimah secara bahasa berarti 
'tegak lurus'. Menurut Al-Ashfahani, kata 
gayyimah berarti 'tetap', "menegakkan urusan 
kehidupan' dan “kepulangan manusia. Apabila 
gayyimah menjadi sifat kata din («32 ), digunakan 
di dalam konteks menjelaskan agama yang 
bertujuan menegakkan keadilan. Kata gayyim 
berarti memelihara. Kata itu digunakan sebagai 
asma Allah, artinya “senantiasa berdiri sendiri 
di dalam memelihara urusan makhluk-Nya', me- 
liputi menjadikan, memberi rezeki, dan menga- 
tur segala kemungkinannya. Kata Oatadah, al- 
@ayyim artinya kesendirian Allah mengurus 
makhluk-Nya meliputi ajal, amal, dan rezekinya. 
Di dalam bentuk agama — yugimu ( wak — RE ) kata 
itu digunakan di dalam konteks shalat. Artinya, 
memelihara secara terus-menerus dan menegak- 
kannya. Al-Ourthubi menjelaskan kata yugimin 
ash shalih (31 o,a& ) artinya "menunaikan 
shalat dengan memenuhi rukun, syarat, dan 
sunahnya secara sempurna menurut ketentuan 
waktunya. 
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Kata gayyimah yang digunakan untuk 
menyifati kitab atau di dalam bentuk jamak 
kutub («£& y artinya lurus', seperti di dalam OS. 
Al-Bayyinah (98): 3, Fiha kutubun gayyimah 
(K3 G5 - di dalamnya terdapat (isil kitab- 
kitab yang lurus). Sejalan dengan penggunaan- 
nya sebagai sifat din, berarti agama yang lurus, 
sebagaimana tersebut pada OS. Al-Bayyinah 
(981: 5, Wa dzdlika dinul-gayyimah (23 On 
dan yang demikian itulah agama yang lurus). 
Kedua kata gayyimah tersebut pada hakikatnya 
sama karena agama Allah dasar dan ajarannya 
adalah kitab yang diturunkan oleh Allah kepada 
hamba-Nya melalui rasul-Nya (seperti di- 
kemukakan di dalam OS. At-Taubah (9: 36, OS. 
Yiisuf (12): 40, OS. Ar-Riim (30): 30, dan OS. Al- 
Kahfi (18J: 2). Lebih dari itu, di dalam kitab Allah 
terdapat hukum-hukum agama yang lurus. 
Hukum-hukum tersebut menjelaskan hal-hal 
yang benar (hak) dan yang salah (batil). Selain 
itu, kitab Allah juga menjelaskan penerapan 
hukum yang termaktub di dalam Al-Our'an. 

Kata al-gayyimah di dalam OS. Ar-Rtim (30): 
30 memberi penjelasan tentang fitrah manusia, 
yaitu manusia diciptakan Allah dengan fitrah 
beragama tauhid. Ayat tersebut berbunyi, 14 
tabdila li khalgillahi dzalikad-dinul gayyim 
(Acadl Sma E0S AT ad James I » Tidak ada 
perubahan pada fitrah Allah. (Itulah) agama 
yang lurus). 

Kata gawimi (&,5) di dalam OS. Al- 
Furgan (25): 67 menjelaskan sifat hamba Allah 
yang mendapat kemuliaan. Ciri-ciri tingkah laku 
hamba tersebut adalah apabila membelanjakan 
harta tidak berlebih-lebihan, tidak kikir, tetapi 
pola hidupnya sederhana. Ayat tersebut ber- 
bunyi: 

Ha 0 Ipa d3 Ipad D Ik 3) seal 
C3 
(Wal-ladzina idza anfaga lam yusrifi wa lam yagturi 
wa kana baina dzdlika gawama). 
“Dan orang-orang yang apabila membelanjakan (harta), 
mereka tidak berlebih-lebihan, dan tidak (pula) kikir, dan 
adalah pembelanjaan itul di tengah-tengah antara yang 
demikian.” 
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Menurut An-Nawawi, OS. Al-Bayyinah 
(981: (bukti yang nyata) dinamakan juga surah al- 
gayyimah (KA ), lam yakun ( & & ), Al-Bariyyah 

(z (23), atau Munfakkin ( Si). Dinamakan 
OS. Al- -Diyamah (75) karena di dalamnya ter- 
dapat kata al-gayyimah sebanyak dua kali (Ayat 3 
dan 5). Surah ini termasuk Madaniyyah (sebagian 
Makkiyyah), diturunkan sesudah OS. Ath-Thalag 
(65), terdiri dari delapan ayat, sembilan puluh 
empat kata, dan 390 huruf. 

Kata al-gayyiim yang merupakan salah satu 
asma Allah, artinya 'terus-menerus mengurus 
makhluk-Nya' (OS. Al-Bagarah (21: 255 dan OS. 
Thaha (20): 111). Dengan sifat-Nya itu, Allah 
mengurus makhluk-Nya senantiasa berdiri 
sendiri, tidak membutuhkan bantuan pihak lain 
karena selain diri-Nya, semuanya adalah 
makhluk, ciptaan-Nya. (OS. Ali Imran (31: 2). 
« Ahmad Rofig « 


OAYYUM, AL ( aa ) 

Kata al-Jayyum (« SA ) terambil dari akar kata 
yang terdiri dari tiga huruf, yaitu gif, wauw, dan 
mim. Maknanya berkisar pada: Pertama, se- 
kelompok manusia, dari sini lahir kata gaum/kaum. 
Kedua, bermakna tegak lurus, dari sini lahir 
makna berdiri, dan ketiga adalah tekad, dan dari 
sini muncul makna bersinambung dan terus-menerus, 
karena tanpa tekad, kesinambungan tidak akan 
terlaksana. Dalam Al-Our'an kata kerja gawama 
dalam berbagai bentuknya dipahamai sebagai 
terlaksananya sesuatu secara sempurna dan ber- 
sinambung. Kata agimu (| Te) ) pada firman Allah: 
Agimi ash-Shalih ($5G4 | psi ), bukan bermakna 
dirikan shalat, tetapi maksudnya laksanakan secara 
bersinambung! 

Al-Our'an menggunakan kata gayyum se- 
banyak tiga kali, kesemuanya menunjuk kepada 
Allah swt. Yang pertama, dalam konteks uraian 
tentang diri-Nya, yaitu pada Ayat al-Kursi (OS. Al- 
Bagarah (2): 255). Kedua, dalam konteks me- 
nurunkan kitab suci sebagai petunjuk (OS. Ali 
“Imran (3): 1-3). Ketiga, dalam konteks Hari 
Kemudian, di mana setiap orang akan memperoleh 
keadilan sempurna (OS. Thaha (20): 111-112). 

Demikian terlihat kata al-Oayyim selalu 
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bergandengan dengan al-Hayy ( ea ), sebagai- 
mana al-Hayy selalu bergandengan dengan-Nya 
atau dengan yang menunjuk pemenuhan Allah 
terhadap kebutuhan makhluk-Nya. Antara lain, 
memberi mereka petunjuk melalui kitab-kitab 
suci dan menegakkan keadilan buat semua 
makhluk kelak di kemudian hari. 

Sebagaimana dikemukakan di atas, kata 
kerja gawama dalam berbagai bentuknya di- 
pahami sebagai terlaksananya sesuatu secara 
sempurna dan bersinambung. Dengan demikian Allah 
al-dayyim adalah Dia yang mengatur sehingga 
terlaksana secara sempurna segala sesuatu yang 
merupakan kebutuhan makhluk. 

Imam Ghazali ketika menguraikan sifat ini, 
memulai penjelasannya dengan membagi segala 
sesuatu pada dua bagian pokok. Pertama adalah 
sesuatu yang memerlukan tempat dan kedua 
adalah yang tidak memerlukannya. Yang me- 
merlukan tempat tidak dapat dinamai Yd'im bi 
nafsihi ( kmi 38 (berdiri dengan dirinya sendiri)). 
Sedang yang tidak memerlukan tempat kategori- 
nya bertingkat-tingkat, ada yang tidak mem- 
butuhkan tempat, tetapi masih membutuhkan 
hal lain untuk wujud dan kesinambungannya. Di 
sini, walau dia dapat dinamai OG'im bi nafsihi, tetapi 
belum mencapai kesempurnaan, karena dia 
membutuhkan sesuatu yang lain untuk wujud- 
nya. Allah adalah Of'im bi nafsihi secara penuh, 
karena Dia sama sekali tidak membutuhkan 
tempat, bahkan tidak membutuhkan apa pun 
untuk kesinambungan wujud-Nya. Kalau yang 
demikian itu, disertai pula dengan pemberian 
wujud kepada segala sesuatu, pemenuhan ke- 
butuhan mereka secara sempurna dan ber- 
sinambung, maka di sini Dia dinamai al-Jayyum, 
dan itulah Allah swt. Begitu lebih kurang al- 
Ghazali. Demikian, wa Allah A'lam. 

& M. Ouraish Shihab « 


OISHASH ( petai) 

Kata gishish (Les) di dalam Al-Our'an disebut 
empat kali: semuanya di dalam bentuk ism (kata 
benda). Dua di antaranya ism ma'rifah (& 44 —|- 
kata benda defenitif) dengan alif dan lam (J1) dan 
dua yang lain ism nakirah (355 —“ - kata benda 
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bentuk indefinitif). 

@ishish (Les) merupakan kata turunan 
dari gashsha — yagushshu — gashashan (Sai — s5 
Cas ) yang arti umumnya adalah tatabbu 'ul-atsar 
(Si & - mengikuti jejak). Oishish (pts) 
sendiri berarti tatabbu'ud-dami bil-gawad 
(oil pl #5 - mengikuti/membalas penumpah- 
an darah dengan al-gawad), sedangkan Ibn 
Manzhiir di dalam bukunya Lisinul-'Arab me- 
nyebutkan, al-gishishu al-gawad huwa al-gatlu bi al- 
gatl (JL AAA SAI ata) yang maksudnya 
'suatu hukuman yang ditetapkan dengan cara 
mengikuti bentuk tindak pidana yang dilakukan: 
seperti bunuh dibalas bunuh. Hukuman mati dan 
sejenisnya ini disebut gishish karena hukuman ini 
sama dengan tindak pidana yang dilakukan, yang 
mengakibatkan hukuman gisas tersebut, seperti 
membunuh dibalas dengan membunuh dan 
memotong kaki dibalas dengan pemotongan kaki 
pelaku tindak pidana tersebut. 

Al-Our'an sendiri memberikan isyarat 
bahwa yang dimaksud dengan gishish ialah 
sanksi hukum yang ditetapkan dengan semirip 
mungkin (yang relatif sama) dengan tindak 
pidana yang dilakukan sebelumnya. Isyarat 
semacam ini dapat ditemukan pada OS. Al- 
Mia'idah (5): 45 dan178—179. 

Nishish ( Las) sebagai disebutkan di 
dalam firman Allah swt. di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 178, 179, dan 194 serta OS. Al- 
Ma 'idah (51: 45 merupakan salah satu dari 
alternatif sanksi hukum bagi tindak pidana 
tertentu. Alternatif dimaksud adalah gishish 
(hukuman mati) dan diyah (45 hukuman berupa 
pembayaran dengan sejumlah unta atau sesuatu 
yang bernilai ekonomis lainnya). Hukuman 
dasarnya adalah gishish. Dengan demikian, 
apabila tidak dilakukan kebijakan tertentu oleh 
yang berhak dan berwenang maka hukum gishish 
yang harus dilaksanakan. 

Pemilihan alternatif oleh hakim ketika 
menentukan sanksi apa yang harus dijatuhkan 
—gishish atau yang lain— sangat tergantung 
kepada sikap dan kebijakan ahli waris korban. 
Apabila ahli waris tersebut memberikan maaf 
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maka tertuduh mendapat keringanan hukuman. 
Namun, tidak ada kemungkinan bagi tertuduh 
untuk melepaskan diri dari semua hukuman 
sebab masalah gishish tidak hanya menyangkut 
hugogul-'ibad (CN 53— - hak-hak manusia atas 
manusia), tetapi, juga menyangkut hugagullah 
(Si 574 - hak-hak Allah atas hamba-Nya). Yang 
dapat bebas dengan pemaafan manusia hanya- 
lah hak manusia atas manusia. 

Banyak hadits Rasulullah saw. yang mem- 
berikan penjelasan mengenai gishish di antara 
orang-orang yang berbeda status tersebut: di 
antaranya riwayat Imam An-Nasa'i: 


Maka Bea ag MAS KN Sa AAS sae J3 LA 
(Man gatala 'abdahi gatalnahi wa man jada'ahu 
jada'ndh wa man khashahu khashainihi). 
“Barangsiapa yang membunuh hambanya, kami pun 
akan membunuhnya, dan barangsiapa yang memotong 
hidung hambanya maka kami pun akan memotong 
hidungnya, dan barangsiapa mengebiri hambanya, kami 
akan mengebirinya.” 

Terjadi perbedaan pemahaman di antara 
para ulama ketika memahami OS. Al-Bagarah 
(2): 178 di atas. Menurut Abu Hanifah, hadits 
tersebut adalah penjelasan lebih lanjut bagi OS. 
Al-Bagarah (2): 178, Ya ayyuhal-ladzina amani 
kutiba 'alaikumul-gishAshu fil-gatld (1x2 all Cb 
KI 3 Jelas Kar S:$ - Hai orang-orang 
yang beriman, diwajibkan atas kamu gishish 
berkenaan dengan orang yang dibunuh). 
Berdasarkan hal tersebut, Abu Hanifah dan 
pengikutnya berpendapat bahwa seseorang 
yang merdeka harus di-gishish karena mem- 
bunuh seorang hamba sahaya. 

Argumen lain yang dikemukakan kelompok 
Abu Hanifah dan pengikutnya ialah bahwa di 
antara YG ayyuhl-ladzina amand kutiba 'alaikumul- 
gishdsh fil-gatld ( povadi KI Sk: pal et 
Ji &) dan al-hurru bil-hurri ( "A4 4AM — orang 
merdeka dengan orang merdeka), merupakan 
kalimat yang terpisah. Masing-masing me- 
rupakan kalimat yang sempurna. Kalimat 
pertama menjelaskan secara umum mengenai 
hukum gishish, sedangkan kalimat kedua me- 
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rupakan penjelasan atau penyangkalan ter- 
hadap kekeliruan orang-orang Jahiliyah yang 
pada waktu itu, sering melakukan pembalasan 
yang tidak seimbang. Sebagaimana yang tersebut 
di dalam asbib an-nuzil ayat gishish, yaitu apabila 
ada salah seorang dari kelompok mereka yang 
terbunuh maka mereka menuntut balas lebih 
dari satu orang: yakni dengan membunuh 
beberapa orang. Bukan merupakan pembatasan 
status sebagai hamba dengan hamba, melainkan 
pembatasan satu banding satu. Pemahaman ini 
diperkuat oleh (1) ayat yang berbunyi an-nafsu 
bin-nafsi wal-'ainu bil-aini (44 SAN 3 pAI4 ad). 
Akan tetapi, tidak boleh dipahami bahwa apabila 
satu orang dibunuh oleh empat orang kemudian 
keempat orang pembunuh tersebut bebas dari 
hukuman gishish dengan alasan tidak seimbang. 
Di dalam kasus terakhir ini adalah seimbang bila 
keempat orang tersebut di-gishish karena ke- 
empatnya telah melakukan pembunuhan: (2) 
turunnya OS. Al-Bagarah (2): 178, pada masa itu 
orang Arab Jahiliyah tidak rela bila seorang yang 
merdeka dibunuh karena ia membunuh seorang 
hamba (lihat Ibnul “Arabi, I: 61). Sebab turunnya 
OS. Al-Bagarah (2): 45, Ibnu Juraij mengatakan, 
terjadi pertumpahan darah di antara Bani 
Ouraizah dan Bani Nadir. Ketika itu, Bani Nadir 
merasa lebih mulia daripada Bani Ouraizah. Bani 
Ouraizah meminta Rasulullah untuk menyele- 
saikan perselisihan tersebut. Maka, turunlah 
ayat ini. 

Berlainan dengan pandangan tersebut, 
jumhur ulama (Malik, Syafi'i, dan Ahmad bin 
Hambal) berpendapat bahwa seorang merdeka 
tidak boleh digisas karena membunuh hamba 
sahaya. Hadits tersebut di atas, menurut aliran 
ini, tidak mencukupi syarat sebagai hadits sahih. 
Oleh karena itu, mereka hanya berpegang kepada 
kandungan ayat OS. Al-Bagarah (2): 178 tersebut 
yang memberikan pengertian bahwa Allah swt. 
mewajibkan persamaan karena di antara makna 
gishish itu sendiri adalah 'seimbang'. Penggalan 
berikut dari ayat dimaksud, yaitu al-hurru bil-kurri, 
merupakan penjelasan selanjutnya dari pe- 
ngertian 'seimbang' di dalam bagian awal ayat 
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tersebut. Dengan kata lain, ayat tersebut harus 
dipahami secara menyatu. Oleh karena di antara 
orang merdeka dan hamba sahaya tidak seimbang 
maka seorang merdeka yang membunuh hamba 
sahaya tidak dapat dihukum gishAsh. #iCholidiis 


OISSISIN (mor) 

Kata gissisin merupakan bentuk jamak dari gissis 
(,«—:3 ), yang biasa diartikan sebagai 'pendeta'. 
Kata ini hanya disebut sekali di dalam Al-Our'an, 
yaitu pada OS. Al-MS'idah (5J: 82, 


Lali Sal Ikat adi A8 Uti Kit Dam 
Sad Iban aa SA AA Soimah TA 
s3 D6 
Denata IT P5 
(Latajidanna asyaddan-nisi 'adGwatan lilladzina dmanii 
al-yahiida wal-ladzina asyraka wa latajidanna 
agrabahum mawaddatan lilladzina amand al-ladzina 
galih innd nashard dzalika bi anna minhum gissisina wa 
ruhbanan wa annahum la yastakbiran). 
“Sesungguhnya kamu dapati orang-orang yang paling 
keras permusuhannya terhadap orang-orang yang 
beriman ialah orang-orang Yahudi dan orang-orang 
musyrik. Dan sesungguhnya kamu dapati yang paling 
dekat persabahatannya dengan orang-orang yang 
beriman ialah orang-orang yang berkata, “Sesungguh- 
nya kami ini orang Nasrani”. Yang demikian itu karena 
di antara mereka itu (orang-orang Nasrani) terdapat 
pendeta-pendeta dan rahib-rahib, (juga) karena se- 
sungguhnya mereka tidak menyombongkan diri.” 


NE eba! Ba #£ ed 
DRAG Tas: Kegin “Oa 5 


Sementara pakar bahasa berpendapat 
bahwa kata ini berasal dari bahasa Romawi, 
dengan arti 'pemimpin Nasrani. Akan tetapi, 
pakar yang lain berpendapat bahwa kata itu 
berasal dari kata bahasa Arab al-gass ( SAN yang 
pada mulanya berarti tatabbu' usy, syai" wa 
thalabuhd bil-laili (Jep 2, 2 &—5 - me- 
ngikuti atau mencari sesuatu di malam hari) 
maksudnya mencari sesuatu di malam hari 
dengan terus mengikutinya dengan jarak dekat 
agar tidak kehilangan jejak yang dicari. Dari sini 
kata itu kemudian dipakai di dalam berbagai 
konteks sehingga artinya pun semakin ber- 
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kembang. Misalnya, 'seorang penggembala unta' 
dinamakan mugassisul ibil (J-Y! mui ) karena 
ia selalu mengikuti dan mencari setiap hewan 
yang hilang dari pandangannya. “Tukang fitnah' 
disebut gussis (| .3) karena ia selalu mengintai 
dan mencari-cari bahan fitnahan dengan me- 
ngintai apa yang dibicarakan orang lain, biasa- 
nya dilakukan di malam hari. Cendekiawan/ 
peneliti juga di dalam bahasa Arab disebut al- 
gusus ( SA) karena sesuai dengan sifatnya 
yang selalu mencari ilmu pengetahuan. 

Al-Our'an menggunakan kata ini di dalam 
bentuk jamak. Kata itu disebut di dalam 
hubungan orang Mukmin dengan orang Yahudi 
dan Nasrani. Kandungannya menggambarkan 
bahwa hubungan orang Mukmin dengan orang 
Yahudi dan musyrik sangat buruk, sedangkan 
hubungan Mukmin dengan Nasrani harmonis. 
Keharmonisan hubungan ini tidak lain karena 
di kalangan Nasrani ada sekelompok orang yang 
disebut dengan gissisin (pendeta-pendeta) dan 
ruhbin (para rahib). 

Para pendeta itu adalah orang yang sangat 
memahami hakikat agama Nasrani. Ajaran 
Nasrani yang mereka pegang adalah ajaran yang 
asli dari Injil. Oleh karena itu, mereka dapat 
menerima ajaran yang dibawa Nabi Muhammad 
saw. karena ajaran yang dibawa Muhammad 
dengan ajaran yang dibawa Nabi Isa tidak ber- 
tentangan. 

Kata gissisin dan ruhbin sebenarnya me- 
munyai kesamaan arti, yaitu 'pemimpin agama' 
atau 'pendeta'. Akan tetapi, dari segi fungsinya, 
sebagaimana kata Muhammad 'Abduh, terdapat 
perbedaan. Oissisin lebih tepat diartikan sebagai 
“cendekiawan Nasrani yang banyak bergerak di 
bidang pendidikan dan pengajaran keagamaar'. 
Mereka bertugas memberi pendidikan keagama- 
an di gereja, mendidik, dan menggembala 
umatnya menuju jalan yang diridhai Tuhan. 
Ruhban lebih tepat diartikan "pemimpin di dalam 
bidang kegiatan-kegiatan ritual di gereja' seperti 
berdoa, sembahyang, dan segala bentuk ke- 
baktian. Mereka ini tekun beribadah, zuhud, 
meninggalkan kesenangan dunia, seperti tidak 
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kawin, tidak memakai pakaian mewah, dan tidak 
memakan makanan lezat karena hal itu dapat 
merendahkan nilai ritual yang mereka lakukan. 
Mereka tidak memiliki ilmu pengetahuan seperti 
yang dimiliki oleh gissisin, tetapi tingkat per- 
ibadatan mereka jauh lebih tinggi. 

Di dalam sejarah dapat diketahui bagai- 
mana harmonisnya hubungan gissisin dengan 
Rasul (Muhammad). Ketika kaum Muslim hijrah 
ke Habsyi, Ethiopia, untuk menghindari tekanan 
dan kekejaman kaum kafir Guraisy di Mekkah, 
mereka minta suaka politik kepada raja Habsyi, 
seorang pemimpin yang beragama Nasrani. 
Umat Islam diterima dengan baik walaupun 
utusan dari Mekkah datang membujuk agar 
tidak melindungi umat Islam di sana. 

& A. Rahman Ritonga « 


OISTH (4.4) 
Kata al-gisth mengandung pengertian al-nashib 
(—as - bagian). Dari pengertian tersebut, 
muncul dua makna pokok yang bertentangan, 
yakni al-gisth (Id - keadilan) dan al-gasth 
(53 - kecurangan). Ar-Raghib Al-Ashfahani 
menyatakan bahwa al-gisth bermakna 'me- 
ngambil bagian orang lain'. Itu adalah ke- 
curangan. Sementara itu al-igsith ( LUSY ) 
bermakna 'memberikan bagian orang lain" yang 
berarti bertindak secara proporsional. Selanjut- 
nya, Al-Ashfahani memberikan contoh, gasathar- 
rajulu (Je N Jas), apabila yang bersangkutan 
berlaku curang, dan agsathar-rajulu (8 Jasl ), 
apabila ia berlaku adil. 

Al-gisth di dalam Al-Our'an, dengan ber- 
bagai bentuk kata turunannya, disebut 25 kali. 
Di dalam bentuk mashdar (verbal-noun) disebutkan 
sebanyak 15 kali, masing-masing di dalam OS. 
Ali “Imran (3): 18 dan 21, OS. An-Nisa' (4): 127 
dan 135, OS. Al-Ma'idah (5J: 8 dan 42, OS. Al- 
An'am (f6): 152, OS. Al-A'raf (7): 29, OS. Yiinus 
(101: 4, 47, dan 54, OS. Hiid (11): 85, OS. Al-Anbiya' 
(217: 47, OS. Ar-Rahman (55): 9, serta OS. Al- 
Hadid (57): 25. Di dalam bentuk ism tafdhil disebut 
2 kali, yakni di dalam OS. Al-Bagarah (2): 282 
dan OS. Al-Ahzab (331: 5. Di dalam bentuk fi4 
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mudhiri' disebut 2 kali, yakni di dalam OS. An- 
Nisa (4): 3: dan OS. Al-Mumtahanah (60J: 8. Di 
dalam bentuk perintah disebut satu kali, yakni 
di dalam OS. Al-Hujurat (49): 9, sedangkan di 
dalam bentuk ism f4'il (ejektif aktif) disebut 5 kali, 
masing-masing 2 kali berasal dari bentuk tsulitsi 
(26) yakni al-gasith (Jay) ), di dalam OS. Al- 
Jinn (72):14 dan 15, sedangkan dari bentuk mazid 
(&y), yakni al-mugsith (Jk ) sebanyak 3 kali, 
yakni OS. Al-MS'idah (51: 42, OS. Al-Hujurat (49J: 
9, dan OS. Al-Mumtahanah 60): 8. 

Istilah al-gisth dengan berbagai bentuk 
turunannya di dalam Al-Our'an secara umum 
berbicara mengenai keadilan, terutama pada 
aspek terselenggaranya hak-hak yang menjadi 
milik seseorang secara proporsional. Dari 25 kali 
pengungkapan al-gisth tersebut, hanya dua ayat 
yang mengandung pengertian 'kecurangan' dan 
'kekufuran', masing-masing di dalam OS. Al-Jinn 
(721: 14 dan 15. Dua ayat tersebut menunjuk 
kepada golongan jin yang dinyatakan bahwa 
sebagian di antara mereka ada yang senantiasa 
berserah diri kepada Allah dan ada pula yang 
curang dan menyimpang dari kebenaran. 

Selain dari dua ayat di atas, al-gisth dengan 
berbagai bentuk turunannya berbicara tentang 
keadilan yang berkaitan dengan penempatan 
sesuatu secara proporsional. Karenanya, ke- 
adilan yang diungkap dengan istilah itu me- 
nyangkut berbagai konteks yang bervariasi. Di 
dalam hal ini, Allah swt. yang salah satu nama- 
Nya adalah Al-Mugsith, sebagai “penegak ke- 
adilan', seperti tersebut di dalam OS. Ali Imran 
(31: 18, 


po aa TN J3 PAN AP und , 2... 3 Z 
VE Ai Lah Kah sa Iya) SELAT gi 


Ans baya ya NI aah 
(Syahidalldhu annahii IG ilaha illa huwa wal-mala'ikatu 
wa ulul-'ilmi gd'iman bil-gisthi, 1G ilaha illa huwal- 
'Azizul-Hakim). 
“Allah menyatakan bahwasanya tidak ada Tuhan (yang 
berhak disembah) melainkan Dia, Yang menegakkan 
keadilan. Para malaikat dan orang-orang yang berilmu 
(juga menyatakan yang demikian itu). Tak ada Tuhan 
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(yang berhak disembah) melainkan Dia, Yang Maha- 
perkasa lagi Mahabijaksana." 


Berkaitan dengan hal itu, Allah menyatakan 
bahwa Dia, Yang Mahaadil, akan menempatkan 
timbangan pada Hari Kiamat dengan seadil- 
adilnya, sebagaimana tersebut di dalam OS. Al- 
Anbiya (21): 47, 

BG Ba IU SL op 
(Wa nadha'ul mawkzinal gistha li yaumil giyamati fala 
tuzhlamu nafsun syai'an wa in kana mitsgala habbatin 
min khardalin ataind bihd wa kafa bini hisibin). 

“Kami akan memasang timbangan yang tepat pada Hari 
Kiamat, maka tiadalah dirugikan seseorang barang sedikit 
pun. Dan jika (amalan itu) hanya seberat biji sawi pun 
pasti Kami mendatangkan (pahala)-nya. Cukuplah Kami 
sebagai pembuat perhitungan.” 


Dengan demikian, setiap orang akan diberi 
balasan sesuai dengan amalnya tanpa teraniaya 
sedikit pun (OS. Ytinus (10): 4, 47, dan 54). 

Berlaku adil itu berlaku proporsional, baik 
di dalam hal-hal yang bersifat material maupun 
immaterial. Di dalam kaitan ini, Allah me- 
nyatakan bahwa pengaitan seorang anak dengan 
nama ayah angkatnya adalah suatu hal yang 
kurang proporsional. Al-Our'an menyatakan 
bahwa akan lebih proporsional jika panggilan 
untuk anak angkat dikaitkan dengan ayah 
kandungnya sendiri (OS. Al-Ahzab (33): 5). 
Demikian pula di dalam kaitannya dengan utang- 
piutang, Al-Our'an juga menyatakan bahwa lebih 
proporsional apabila hal itu dicatat dengan baik. 

Di samping itu, keadilan yang diungkap- 
kan dengan istilah al-gisth juga berkaitan dengan 
keadilan yang berdimensi formal, yakni pe- 
menuhan hak-hak yang telah diatur secara sah 
oleh aturan-aturan hukum yang bersifat 
operasional. Aturan-aturan hukum yang 
bersifat formal yang seharusnya menjadi 
pedoman di dalam menegakkan keadilan adalah 
Al-Our'an (OS. Al-Hadid (57): 25). 
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Berlaku adil di dalam berbagai aktivitas 
kehidupan kemasyarakatan merupakan hal 
yang mutlak demi terwujudnya ketenteraman 
dan keharmonisan sehingga perintah berlaku 
adil dan menetapkan hukum dengan adil tidak 
dikaitkan dengan perbedaan agama. Perintah 
berlaku adil tidak berkaitan dengan kedudukan 
seseorang. Karenanya, mereka yang lemah 
seperti anak yatim, juga harus diayomi dan 
diperlakukan secara adil (OS. An-Nisa (4): 127). 
Perintah berlaku adil juga sangat ditekankan, 
baik ketika bertindak sebagai hakim yang akan 
memutuskan hukum (OS. Al-M“'idah (5): 42) 
maupun ketika bertindak sebagai saksi (OS. An- 
Nisa (4): 135 dan OS. Al-MF'idah (5: 8). 

Perintah berlaku adil dan larangan berlaku 
curang juga sangat ditekankan di dalam hu- 
bungan sosial-ekonomi: karenanya, takaran dan 
timbangan serta alat ukur apa pun yang dipakai 
harus benar-benar mencerminkan keadilan (OS. 
Al-An'am (6): 152: OS. Hid (11): 85: dan OS. Ar- 
Rahman (55): 9). 

Pentingnya keadilan di dalam arti berlaku 
dan bertindak secara proporsional di dalam 
kehidupan bermasyarakat terlihat pula di dalam 
perintah Allah kepada Nabi (OS. Al-A'raf (7): 29). 
Pada sisi lain, Allah juga memberikan ancaman 
keras bagi mereka yang menghalang-halangi 
atau secara sengaja mengeliminasi orang-orang 
yang menganjurkan terselenggaranya keadilan 
di dalam kehidupan bermasyarakat (OS. Ali 
Imran (3): 18). 

Istilah al-gisth yang dinyatakan di dalam Al- 
Our'an, memberikan petunjuk untuk secara aktif 
berupaya mewujudkan keadilan di dalam 
berbagai aspek kehidupan bermasyarakat. 
Sementara itu, istilah al-gisthh (x'.z1) yang 
muncul dari bentuk al-igsith ( LU.Sy! ), me- 
nekankan terwujudnya keadilan yang didasar- 
kan pada sifat tenggang rasa dan pengendalian 
diri, terutama sekali ketika seseorang bertindak 
sebagai penegak hukum di dalam masyarakat. 
Hal itu terlihat misalnya di dalam kasus pe- 
meliharaan harta anak yatim (OS. An-Nisa (4: 
3). Keadilan di dalam ayat ini memberikan 
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petunjuk agar wali anak yatim berupaya 
mengendalikan diri dan tidak berlaku sewenang- 
wenang terhadap harta anak yatim. 

Hal senada dijumpai pula di dalam OS. 
Al-Mumtahanah (60J: 8 di dalam konteks hu- 
bungan sosial kemasyarakatan dengan non- 
Muslim yang tidak mengambil sikap ber- 
musuhan dengan umat Islam. Kepada mereka 
yang mengambil sikap bersahabat, umat 
Islam pada dasarnya dianjurkan berbuat baik 
dan berlaku adil, artinya bersikap tenggang 
rasa dan mengendalikan diri dari kemungkin- 
an berbuat tidak adil kepada mereka di- 
sebabkan oleh perbedaan agama. Di dalam 
kaitan ini, Allah swt. memberikan alternatif 
kepada Nabi Muhammad saw. untuk ber- 
paling dari perkara yang diajukan oleh ahli 
kitab atau menyelesaikannya. Akan tetapi, 
Allah pun memberikan petunjuk bahwa 
apabila alternatif kedua yang dipilih, hendak- 
nya berupaya mengendalikan diri dan tidak 
berbuat menyimpang dari keadilan (OS. Al- 
Ma 'idah (5J: 42). 

Lebih jelas dapat dilihat di dalam kaitannya 
dengan penyelesaian perkara yang menyangkut 
sengketa di antara sesama Muslim. Allah 
memberikan petunjuk untuk menyelesaikan dan 
mendamaikan pihak-pihak yang bersengketa. 
Akan tetapi, jika ada kelompok yang mem- 
bangkang, pihak penegak keadilan harus dengan 
tegas menindasnya sampai mereka kembali 
kepada kebenaran. Apabila pihak pembangkang 
telah kembali kepada kebenaran, hakim harus 
memutuskan perkara dengan adil, baik aktif 
maupun pasif, ia harus mengendalikan diri dan 
tetap berlaku adil serta proporsional di dalam 
menyelesaikan perkara, termasuk kepada ke- 
lompok yang pernah membangkang. 

# M. Galib Matola # 


OISTHAS (mikud ) 

Ada pendapat yang menyatakan bahwa kata ini 
adalah asli bahasa Arab, berasal dari akar kata 
yang sama dengan kata gisth (L'.3 )yang juga 
semakna dengan 'adi (Jis ), artinya 'adil'. 
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Pendapat lain menyatakan bahwa kata tersebut 
berasal dari bahasa Romawi atau Suryani 
sebelum masuk ke dalam bahasa Arab. Di antara 
yang berpendapat demikian adalah Gatadah dan 
Mujahid. Ada pula yang mengatakannya se- 
makna dengan mizin ( Y/ - neraca) atau gabbin 
(045 timbangan batangan, dacing). 

Al-Ashfahani di dalam Mu'jam menyebut- 
kan bahwa makna gisthas adalah 'neraca' yang 
menggambarkan 'keadilan', sebab sebagaimana 
dipahami umum bahwa keadilan itu dilambang- 
kan dengan 'neraca' (keseimbangan). 

Kata tersebut dapat dibaca gisthis (dengan 
kasrah pada gaf) atau gisthas (dengan dhammah). Di 
antara ulama yang membaca dengan kasrah adalah 
Hafs, dan yang membaca dengan dhammah antara 
lain Ibnu Katsir. 

Kata al-gisthis disebut pada dua tempat di 
dalam Al-Our'an, yang keduanya didahului fi 
arnr (kata perintah) untuk orang kedua jamak, zini 
(15) dan diikuti kata al-mustagim (menjadi: wa 
zind bil-gisthAsil-mustagim, Pe) pad, 1533), 
yaitu pada OS. Al-Isra' (17): 35 dan OS. Asy- 
Syu'ara' (26): 182. 

OS. Al-Isra' (17): 35 selengkapnya berbunyi: 

Se esai ybs, 1833 xs IS nari 133 

SE ga 3 

(Wa 'aufOl-kail idzd kiltum wa zini bil-gisthisil- 
mustagim dzdlika kharun waahsanu ta'wila). 

“Dan sempurnakanlah takaran jika kamu menakar, serta 


timbanglah dengan neraca yang benar, karena itulah 
yang lebih utama (bagimu) dan lebih baik akibatnya.” 


Sedangkan OS. (26): 182, diawali dari ayat 
sebelumnya sehingga selengkapnya berbunyi: 

r ae GNI Pe SAP HN aan He Pe aa naa hah 

uelame 133 Gayeduad! Ga Igo V3 JSI Tgagi 

Pe 

(Aufol-kail wa IG takind minal-mukhsirin wa zind bil- 

gisthisil-mustagim). 
“Dan sempurnakanlah takaran dan janganlah kamu 


termasuk orang-orang yang merugikan, dan timbanglah 
dengan neraca yang benar.” 


Tampak pada ayat-ayat tersebut, sebelum 
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perintah untuk melakukan penimbangan dengan 
benar, didahului dengan perintah untuk 'me- 
nyempurnakan takaran'. Jadi pada ayat tersebut 
terdapat dua pokok perhatian, yakni 'takaran' 
dan 'timbangan', yang keduanya harus dilaku- 
kan dengan sempurna. Keduanya itu bertujuan 
agar seseorang tidak merugikan orang lain, 
misalnya jika diadakan suatu transaksi jual-beli 
antara penjual dan pembeli. 


Ar-Razi di dalam tafsirnya, menjelaskan 
pengertian kalimat: wa aufil-kail idzd kiltum 
Ag Isl gs V3 Dg » bahwa di dalam suatu tran- 
saksi yang menggunakan alat ukur takar (kail, 
JS ) penakaran harus dilakukan dengan benar 
dan adil, sebab jika takaran itu tidak dipenuhi 
pelakunya akan mendapat ancaman Abah. 
Demikian j juga kalimat selanjutnya: abah Pi 33 
Ae AI) jika transaksi itu meng ganakai alat ukur 
timbang (mizin, vm ), harus dilakukan pe- 
nimbangan dengan benar dan adil. Pelanggaran 
terhadap perintah untuk menegakkan kebenaran 
dan keadilan di dalam bertransaksi tersebut 
akan berakibat adanya sanksi ancaman, sebagai- 
mana tersebut pada OS. Al-Muthaffifin (83): 1-3, 


3 oat ya Je III 1) oadli akad V5 

Der pai Jl pagi 
(Wail lil-muthaffifinal-ladzina idzd iktala 'ald an-nis 
yastaufin wa idza kalahum au wazanihum yukhsirin). 
“Celakalah orang-orang yang curang, yaitu mereka yang 
apabila menerima takaran dari orang lain minta dipenuhi, 


dan apabila mereka menakar atau menimbang untuk 
orang lain mereka (cenderung) merugikan.” 


Sebagaimana juga pada. OS. Ar-Rahman 
(P5J:9, wa agimul wazna bil gisthi wa ld tukhsirul-mizin 
(oten Wa 3 dras L JI List « Dan te- 
gakkanlah timbangan itu dengan adil, dan 
janganlah kamu mencurangi timbangan). 

Ayat-ayat yang tersebut di atas menyata- 
kan bagaimana agama memerintahkan kepada 
manusia untuk berlaku adil, khususnya di dalam 
melakukan suatu transaksi di antara dua pihak 
yang menggunakan media takaran atau tim- 
bangan. Perintah itu berlaku bagi pihak yang 
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memberi dan yang menerima, atau pihak penjual 
dan pembeli, secara berimbang. Keseimbangan 
itulah esensi keadilan. & Aminullah Elhady « 


OITAL (J8) 

Kata al-gital (3g) ) adalah bentuk mashdar dari kata 
gatala — yugitilu (&& - YG), yang mengandung 
tiga pengertian, yaitu (1) “berkelahi melawan 
seseorang”, (2) “adahu (15 - memusuhi), dan (3) 
hdraba al-a'dh' (a59 35 - memerangi musuh). 
Kata gital ( Ju) merupakan salah satu bentuk 
kata turunan dari kata gatala — yagtulu — gatlan 
(S8 -?'k2-J3), yang menurut Ibnu Faris me- 
ngandung dua pengertian, yaitu idzlal (JYS - 
merendahkan, menghina, melecehkan) dan imdtah 
(5 — membunuh, mematikan). Di samping 
pengertian dasar itu, kata gatala juga mengandung 
beberapa pengertian, yaitu amita ((:uf - mem- 
bunuh), dan la'ana (2 - mengutuk), di samping 
beberapa pengertian yang lain, misalnya 'mereda- 
kan', seperti di dalam kalimat gatalal-birad 
(350 J8) dan "mencampuri sesuatu dengan 
yang lain', seperti di dalam kalimat gataltul- 
khamrata bilm4'i (SU34 SAAD ES - saya men- 
campuri khamar dengan air). 

Kata gital dengan berbagai derivasinya, 
baik fi'l (kata kerja) maupun ism (kata benda) 
ditemukan di dalam berbagai tempat di dalam 
Al-Our'an. Kata gital itu sendiri disebut 13 kali di 
dalam 7 surah. Semua kata gitdl digunakan Al- 
Our'an dengan pengertian 'perang' atau 'pe- 
perangan' dan digunakan di dalam berbagai 
konteks pembicaraan. Kata gitdl di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 116 dan 117, misalnya, digunakan 
Al-Our'an untuk menyatakan bahwa perang 
atau peperangan merupakan suatu kewajiban 
yang dibebankan atas orang-orang yang ber- 
iman. Kewajiban itu dipahami dari adanya kata 
kutiba yang dihubungkan dengan kata gital itu. 
Kewajiban ini merupakan sesuatu yang berat 
dan karenanya sebagian mereka membencinya. 
Walaupun peperangan itu suatu kewajiban, 
pada waktu-waktu tertentu, seperti pada bulan 
haram, kewajiban itu tidak boleh dilakukan. 
Bahkan, Al-Our'an menyatakan bahwa ber- 
perang pada bulan itu termasuk kategori dosa 
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besar. Hal ini di antaranya dinyatakan di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 117. 

Di dalam OS. Al-Bagarah (2): 246 kata gital 
juga digunakan untuk menyatakan keengganan 
sebagian Bani Israil untuk berperang melawan 
musuh-musuh mereka, padahal peperangan itu 
merupakan kewajiban yang telah ditetapkan 
Allah dan harus mereka laksanakan. Di dalam OS. 
Ali “Imran (3): 167 kata gital digunakan untuk 
menggambarkan keadaan atau sifat-sifat orang- 
orang munafik ketika terjadi perang Uhud. Hal 
yang senada juga diungkapkan di dalam OS. An- 
Nisa' (4): 77 dan OS. Muhammad (47): 20. 

Mengenai perang, Al-Our'an menggariskan 
beberapa ketentuan, antara lain mengenai kapan 
perang dibolehkan, etika peperangan—seperti 
perlakuan terhadap tawanan perang—pe- 
manfaatan harta rampasan perang, dan kapan 
suatu peperangan harus diakhiri. 

Tentang kapan perang dibolehkan, antara 
lain disebutkan sebagai berikut. Pertama, perang 
boleh dilakukan untuk mempertahankan diri 
dari serangan musuh, seperti dinyatakan di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 190: kedua, untuk 
membalas serangan musuh, antara lain di- 
ungkap di dalam OS. Al-Hajj (22): 39, ketiga, 
untuk menentang penindasan dikemukakan di 
dalam OS. An-Nisa (4J: 75: keempat, untuk 
mempertahankan kemerdekaan beragama, 
seperti tersurat di dalam OS. Al-Bagarah (2J: 191: 
kelima, untuk menghilangkan penganiayaan, 
dinyatakan pada OS. Al-Bagarah (2): 193: 
Keenam, untuk menegakkan kebenaran, misal- 
nya pada OS. At-Taubah (91: 12. 

Dari sejumlah ayat yang menjelaskan 
kapan peperangan dibolehkan, dapat disimpul- 
kan bahwa pada prinsipnya perang di dalam 
Islam bersifat defensif (mempertahankan diri). 
Dengan kata lain, umat Islam tidak diperkenan- 
kan mengambil inisiatif untuk berperang ter- 
lebih dahulu. Akan tetapi, bila terjadi perang, 
umat Islam dipantangkan mundur sampai 
musuh-musuh Islam dapat dibinasakan atau 
mereka menyerah dan tidak memusuhi Islam 
lagi. 
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Jika di dalam suatu peperangan umat Islam 
berada di pihak yang menang, Islam mengajarkan 
agar tidak berlaku semena-mena terhadap pihak 
yang kalah. Hal ini antara lain dikemukakan pada 
OS. Al-Mumtahanah (60|: 7-8, 

AN SA pa Sa GA oi Ah IR ol cas 
Selai AJ Gaal jp SI Ka 3 jak AG ai 
Cal) dadi Ka Ol S3 SE MN 
IndowniadI CL 5 
(“Asallihu an yaj'ala bainakum wa bainal-ladzina 
'adaitum minhum mawaddah wallahu gadirun wallahu 
ghafiirun rahim. La yanhakumullahu 'anil-ladzina lam 
yugotiliikum fid-dini wa lam yukhrijukum min diyirikum 
an tabarriihum wa tugsithi ilaihim innallaha yuhibbul- 
mugsithin). 
“Mudah-mudahan Allah menimbulkan kasih sayang 
antaramu dengan orang-orang yang kamu musuhi di 
antara mereka. Allah adalah mahakuasa dan Allah Maha 
Pengampun lagi Maha Penyayang. Allah tiada 
melarang kamu untuk berbuat baik dan berlaku adil 
terhadap orang-orang yang tiada memerangimu karena 
agama dan tidak Ipulal mengusir kamu dari negerimu. 


Sesungguhnya Allah menyukai orang-orang yang 
berlaku adil.” 


Kemudian, terhadap tawanan perang, 
Islam memberi dua alternatif, yaitu mem- 
bebaskan mereka tanpa tebusan atau mem- 
bebaskan dengan meminta tebusan. Sikap ini 
ditegaskan pada OS. Muhammad (47): 4. Me- 
ngenai harta rampasan yang diperoleh dari 
peperangan, Islam menjelaskan, antara lain pada 
OS. Al-Anfal (8J: 1-10, OS. Ali Imran (3): 140, 
dan OS. Al-Bagarah (2): 143. Di dalam ayat-ayat 
ini dan penjelasan dari beberapa hadits di- 
sebutkan bahwa harta rampasan perang yang 
diperoleh umat Islam dibagi sebagai berikut. 
Seperlima diperuntukkan bagi Allah, Rasul-Nya, 
kerabat Rasul, anak yatim, orang miskin, dan 
ibnu sabil, sedangkan bagian terbanyak, yaitu 
empat perlima, diberikan kepada mereka yang 
ikut berperang. 

Selanjutnya, mengenai kapan perang harus 
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diakhiri, antara lain dikemukakan di dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 193 dan di dalam OS. Al-Anfal 
(81: 39. Ayat-ayat ini menjelaskan bahwa perang 
harus diakhiri manakala tidak ada penganiaya- 
an/penindasan atau karena pihak musuh meng- 
hentikan perlawanan. « Ahmad Thib Raya « 


OITHR (j3) 

Kata githr (j3 ) terdiri atas huruf & (gdf) — & (tha) 
— 3(rG). Akar kata ini memiliki beberapa makna 
yang berbeda, sesuai bentuk dan konteksnya. 
Bentuk guthr (43) biasa dipakai di dalam arti 
“sisi', terkadang juga berarti “batang. Kemudian 
bentuk githr (3 ) terkadang diartikan 'tembaga'. 
Selanjutnya bentuk gathr (45) biasa dipakai di 
dalam arti 'tetesan air dan semacamnya', seperti 
hujan yang menetes dari langit. Unta yang selalu 
menetes air kencingnya terus menerus disebut 
ba'irun githir (46 'zx ). Suatu kaum yang datang 
secara beriringan dikatakan tagatharal-gaimu 
(#53 bG5 ), ini dikiaskan dari air yang menetes 
secara beriringan. Mungkin juga kata gathirin 
(ovk3 ) yang berarti 'ter', dikiyaskan dari benda 
cair yang menetes. 

Di dalam Al-Our'an, bentuk kata dari akar 
kata ini ada tiga. Pertama, bentuk githr (43 ), yang 
terdapat pada dua tempat, yaitu pada OS. Al- 
Kahfi (18): 96 dan Saba (34): 12. Kedua, bentuk 
gathiran ( ov,4$ ) yang hanya terdapat pada OS. 
Ibrahim (14): 50. Ketiga, bentuk agthir (Usil ), 
jamak dari guthr (4s) yang terdapat pada OS. 
Al-Ahzab (33): 14 dan Ar-Rahman (55): 33. 

Penggunaan bentuk gathirin ( 0145 ) pada OS. 
Ibrahim (14): 50 berkaitan dengan bentuk siksaan 
yang akan diterima oleh penghuni neraka, di 
antaranya 'pakaian mereka' adalah dari gathirin 
(or,k5 ). Ada yang menafsirkan kata gathirin 
(ork3) dengan 'ter' seperti ter yang dipakai 
mencat unta (sebagai tanda). 'Ter' itu sangat peka 
terhadap api atau sangat mudah terbakar. Ada 
juga yang menafsirkan bahwa gathirin (51,5 ) itu 
terdiri atas dua kata, yaitu gathir( 5s ) dan in ( 51 ). 
@athir (s5), menurut Ibnu Abbas adalah 
'tembaga' atau “kuningan yang mencair: sedang- 
kan An (51 ) menunjuk pada 'sesuatu yang telah 
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sampai pada puncak kepanasannya', sebagai- 
mana yang terdapat pada OS. Ar-Rahman (55J: 
44: “Mereka berkeliling di antara neraka Jahannam dan di 
antara air yang mendidih yang memuncak panasnya”. 
Salah satu kelompok yang memperoleh siksaan 
seperti itu, seperti isyarat hadits yang diriwayat- 
kan oleh Muslim, adalah orang yang meratapi 
orang yang meninggal dan belum bertaubat 
sebelum meninggal. Mereka akan dibangkitkan 
di hari akhirat, sedangkan pakaiannya dari 
gathirin («4s - ter) dan dari baju besi yang 
berkarat. 

Kemudian penggunaan kata githr (4: ) 
dalam OS. Al-Kahfi (18): 96 dan Saba' (34): 12 
menunjuk pada makna 'cairan tembaga . Pada OS. 
Al-Kahfi (18): 96, menunjuk pada 'tembaga yang 
dicairkan dan dituangkan ke atas tumpukan besi 
yang dibuat sebagai dinding oleh Zulgarnain 
sehingga Yajuj dan Makjuj tidak bisa keluar lagi 
berbuat kerusakan sebagaimana sebelumnya'. 
Namun, tembok itu suatu saat (pada akhir zaman) 
akan rusak dan hancur sehingga kedua bangsa 
itu dapat keluar lagi berbuat kerusakan. Se- 
dangkan, kata githr (43 ) yang terdapat pada OS. 
Saba' (341: 12 berkaitan dengan kemukjizatan yang 
diberikan oleh Allah kepada Nabi Sulaiman as. di 
antaranya Allah mengalirkan cairan tembaga 
untuknya sehingga dapat dibentuk dan di- 
manfaatkan sesuai dengan keperluannya. Oatadah 
mengatakan bahwa peristiwa itu terjadi di 
Yaman. As-Suddi menambahkan bahwa tembaga 
itu mengalir sejauh perjalanan tiga hari tiga 
malam. Ada riwayat yang mengatakan bahwa 
sebelum itu tembaga tidak bisa mencair. Tembaga 
yang dipakai oleh manusia sesudah itu hingga saat 
ini adalah tembaga yang pernah mencair pada 
masa Nabi Sulaiman as. tersebut. Peristiwa itu 
merupakan salah satu bukti kenabian Nabi 
Sulaiman as. 

Selanjutnya, penggunaan bentuk agthar 
(,tssi ) yang terdapat di dalam OS. Al-Ahzab f33|: 
14 dan OS. Ar-Rahman (55): 33 menunjuk pada 
makna 'penjuru' atau 'sisi'. Pada OS. Al-Ahzab 
(33): 14, penggunaan kata itu berkaitan dengan 
sikap orang munafik di masa Nabi saw. yang 
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menggambarkan bahwa kalau umat Islam di 
Yastrib atau Madinah diserang dari berbagai 
penjuru dan mereka diminta untuk murtad maka 
niscaya mereka melakukannya dengan segera, 
sedangkan pada OS. Ar-Rahman (55): 33, kata 
agthir (ssi ) menunjuk pada “penjuru langit dan 
bumi'. Dikatakan kepada jin dan manusia, “Jika 
kamu sanggup menembus (melintasi) penjuru langit dan 
bumi maka lintasilah, kamu tidak dapat menembusnya 
melainkan dengan kekuatan”. Ayat itu menegaskan 
bahwa manusia tidak dapat lepas dari hukum- 
hukum Allah. Menurut sebagian mufasir, ini 
terjadi pada Hari Kiamat di padang mahsyar ketika 
mereka dikepung dan dikelilingi oleh malaikat 
dari segala penjuru secara bersaf-saf sehingga tak 
satu pun manusia dan jin yang mampu bergerak 
kecuali atas perintah Allah. Ada juga yang 
mengatakan itu terjadi di dunia dengan maksud 
bahwa manusia tidak dapat lari dari kematian, 
sedangkan menurut Ibnu Abbas, sebagaimana di- 
sebutkan oleh Al-Ourthubi di dalam tafsirnya, 
ungkapan itu menunjukkan bahwa jika kalian 
mampu mengetahui apa-apa yang ada di penjuru 
langit dan dunia maka lakukanlah, tetapi kalian 
tidak akan mampu melakukannya kecuali dengan 
petunjuk Allah. Penafsiran lain yang juga dari 
Ibnu Abbas mengatakan bahwa manusia tidak 
dapat terlepas dari kekuasaan dan gudrat Allah 
swt., sedangkan Gatadah menafsirkannya bahwa 
kamu tidak mampu menembusnya kecuali 
dengan kekuasaan, sedangkan kalian tidak 
memunyai kekuasaan. « Muhammad Wardah Agil « 


OU'UD (33) 

Kata gu'id (548) artinya adalah 'duduk' dan 
disebut empat kali di dalam Al-Our'an, yaitu di 
dalam OS. Al-Burtj (85): 6, OS. Ali Imran (8l: 
191, OS. At-Taubah /9J: 83, dan OS. An-Nisa' (41: 
103. Sedangkan di dalam bentuk lain kata itu 
disebut 32 kali. 

Kata gu'id (»'45) berasal dari ga'ada (555) 
yang berarti 'duduk', sebagai lawan dari berdiri. 
Selanjutnya penggunaan kata itu berkembang 
sehingga orang yang lumpuh dinamakan ga'id 
(456) karena ia lebih banyak duduk daripada 
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berdiri. Kuda tunggangan atau keledai di- 
namakan gu 'dah (:5:: ) karenaia sering diduduki 
penunggangnya. Bulan ke-11 dari bulan-bulan 
@amariyah disebut Zul-ga'dah (3352 ,5) karena 
saat itu umat tidak melakukan perjalanan dan 
peperangan. Od'id (156 ) diartikan “malaikat 
yang mencatat semua perbuatan manusia, 
karena ia selalu mengintai apa yang dilakukan 
manusia. Di dalam pengintaiannya seolah-olah 
ja duduk. Di samping itu, kata tersebut juga 
diartikan sebagai 'tinggal di tempat, tidak 
mengikuti peperangan'. Demikianlah arti kata 
ga'id terus berkembang sejalan dengan pe- 
makaiannya. 

Al-Our'an, seperti dijelaskan di atas, 
banyak menggunakan kata gd'id dan kata yang 
seasal dengan kata itu untuk arti-arti sebagai 
berikut. 

a. Tinggal di kampung halaman, tidak me- 
ngikuti peperangan bersama umat Islam 
yang lain. Pengertian ini digunakan apabila 
kata tersebut disebut di dalam konteks 
peperangan melawan orang kafir. Kaum 
Muslim yang tidak ikut berperang disebut 
al-gd'id (2sW!), misalnya di dalam OS. At- 
Taubah (9): 46, yang menjelaskan sikap 
orang munafik di dalam mengikuti pe- 
perangan bersama umat Islam. Untuk 
menjaga keutuhan tentara Muslim, Allah 
tidak menginginkan mereka ikut ke medan 
perang karena mereka tidak akan menambah 
kekuatan, tetapi mengacaukan kekompakan 
umat Islam. 

b. Duduk sebagai lawan dari berdiri. Pengertian 
ini umumnya disebut di dalam konteks 
ibadah (mengingat Allah dan memikirkan 
kekuasaan-Nya), misalnya di dalam OS. Ali 
Imran (3): 191. Ayat ini menegaskan bahwa 
mengingat Allah hendaknya dilakukan se- 
cara terus menerus dan di dalam keadaan 
bagaimana pun, termasuk di dalam keadaan 
duduk, baik di dalam bentuk shalat, zikir, 
iktikaf maupun bentuk lainnya. 

c. Menghalang-halangi orang yang lewat di 
jalan. Mereka duduk mengganggu setiap yang 
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lewat. Misalnya, di dalam OS. Al-A'raf (7): 86. 

d. Keadaan yang tidak baik, seperti di dalam OS. 
Al-Isra (17): 29, yang menjelaskan keadaan 
orang yang terlalu pemurah dan terlalu kikir. 
Mereka menjadi orang yang tercela dan 
menyesal. 

e. Kedalaman atau fondasi bila kata itu di- 
gunakan di dalam pembicaraan mengenai 
suatu bagunan atau gedung, misalnya di 
dalam OS. An-Nahl (16J: 26 tentang ke- 
hancuran orang yang berbuat makar. Allah 
menurunkan azab kepada mereka dari arah 
yang tidak mereka ketahui. Allah meng- 
hancurkan rumah-rumah mereka mulai dari 
bagian fondasinya sampai atap-atapnya 
jatuh menimpa mereka. Kata al-gawa'id di situ 
diartikan fondasi rumah. & A. Rahman Ritonga & 
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Al-Juddis ( 3) atau ada juga yang mem- 
bacanya Oaddiis ( wa ) adalah kata yang 
mengandung makna kesucian. Az-Zajjaj seorang 
pakar bahasa mengemukakan dalam bukunya 
al-Asm@' al-Husnd bahwa ada yang menyampai- 
kan kepadanya, bahwa kata Juddis tidak 
terambil dari akar kata berbahasa Arab, tetapi 
dari bahasa Suryani, yang pada mulanya adalah 
Oadsy dan diucapkan dalam doa Uaddisy, ke- 
mudian beralih ke bahasa Arab Juddis. Pendapat 
ini tidak didukung oleh banyak ulama, antara 
lain karena kata tersebut dapat dibentuk dalam 
berbagai bentuk (kata kerja masa kini, lalu, 
perintah, dan lain-lain). Sedangkan menurut 
para pakar, satu kata yang dapat dibentuk 
dengan berbagai bentuk maka ia adalah kata asli 
bahasa Arab. 

Dalam Al-Our'an, kata guddiis terulang dua 
kali, yakni pada OS. Al-Hasyr (59J: 23 dan al- 
Jumu'ah (627: 1. 

Dalam beberapa penjelasan kamus bahasa 
Arab antara lain karya Al-Fairuzabadi di- 
temukan bahwa guddiis adalah ath-Thihir aw al- 
Mubirak (5,Cb jt WS - yang suci murni atau 
yang penuh keberkahan). Agaknya atas dasar 
inilah al-Hammam bin Burjan mengartikan kata 
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ini sebagai yang menghimpun semua makna-makna 
yang baik. Asy-Syangithi dalam bukunya Syarh 
Al-Asm4' Al-Husnd mengutip pandangan Al- 
Halimi, bahwa makna guddiis adalah yang terpuji 
dengan segala macam kebajikan. 

Imam Al-Ghazali menjelaskan makna salah 
satu Asma' Al-Husna ini dengan menyatakan, 
bahwa Allah yang Ouddis itu Mahasuci dari 
segala sifat yang dapat dijangkau oleh indra, 
dikhayalkan oleh imajinasi, diduga oleh waham, 
atau yang terlintas dalam nurani dan pikiran. 
“Aku tidak sekadar berkata-tulis Al-Ghazali- 
bahwa Dia Mahasuci dari segala macam ke- 
kurangan, karena ucapan ini hampir mendekati 
ketidaksopanan. Bukanlah kesopanan bila seorang 
berkata bahwa Raja/Penguasa satu negeri bukan 
penjahit atau pembekam, karena menafikan 
sesuatu, hampir dapat menimbulkan waham/ 
dugaan kemungkinan keberadaannya, dan yang 
demikian menimbulkan waham kekurangan 
bagi-Nya. 

Allah Ouddis —menurut Al-Ghazali — 
dalam arti, Dia Mahasuci dari segala sifat 
kesempurnaan yang diduga oleh makhluk, karena 
mereka memandang kepada diri mereka dan 
mengetahui sifat-sifat mereka serta menyadari 
adanya sifat sempurna pada diri mereka seperti 
pengetahuan, kekuasaan, pendengaran, peng- 
lihatan, kehendak, dan kebebasan. Manusia 
meletakkan sifat-sifat tersebut untuk makna- 
makna tertentu dan menyatakan, bahwa itu 
adalah sifat-sifat sempurna, selanjutnya ma- 
nusia juga menempatkan sifat-sifat yang 
berlawanan dengan sifat-sifat itu sebagai sifat 
kekurangan. Perlu disadari, bahwa manusia 
paling tinggi hanya dapat memberikan kepada 
Allah sifat-sifat kesempurnaan seperti yang 
mereka nilai sebagai kesempurnaan, serta 
menyucikan Allah dari sifat kekurangan, seperti 
lawan dari sifat-sifat kesempurnaan di atas. 
Sebenarnya Allah Mahasuci dari sifat-sifat 
kesempurnaan yang diduga oleh manusia, 
sebagaimana Dia Mahasuci dari sifat-sifat 
kekurangan yang dinafikan manusia, karena 
kedua sifat tersebut lahir dari pemahaman 
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manusia. Dia Mahasuci dari sifat yang terlintas 
dalam benak dan khayalan manusia, atau yang 
serupa dengan apa yang terlintas itu. Seandai- 
nya tidak ada izin dari-Nya untuk menamai- 
Nya dengan namarsifat-sifat tersebut-karena 
hanya dengan demikian manusia mampu 
mendekatkan pemahaman terhadap-Nya, 
seandainya tidak ada izin tersebut-maka sifat- 
sifat kesempurnaan yang demikian itu pun 
tidak wajar disandangkan kepada-Nya. 

Jika demikian itu maknanya, berdasar 
pengertian kebahasaan, seperti dikemukakan al- 
Fairuzabadi di atas dan analisis kandungan 
makna sebagaimana dikemukakan al-Ghazali 
dan pakar lain, maka menguduskan Allah bukan 
sekadar menyucikan Allah. Ini juga berarti 
bahwa tagdis (mus ) berbeda dengan tasbih 
(ge), walau sementara ulama mempersama- 
kannya. Memang kalau kita berpegang teguh 
pada kaidah kebahasaan yang menyatakan 
bahwa, “perbedaan kata-bahkan bentuk kata- 
walau seakar, mengandung perbedaan makna” 
maka tentu saja tasbih dan tagdis memiliki 
perbedaan. Para malaikat, dalam dialog mereka 
dengan Allah tentang penciptaan manusia, 
menggabung tasbih dan tagdis dengan me- 
nyatakan: Wa Nahnu Nusabbihu Bihamdika wa 
Nugaddisu laka (SI 22323 BAK pa 5-05. 
Al-Bagarah (2): 30). Penyebutan kata tasbih 
berbarengan dengan tagdis di sini, memberi kesan 
adanya perbedaan itu, walaupun para ulama 
yang mempersamakannya memahami kata 
“bertasbih” dalam arti shalat, atau bahwa 
penyucian dimaksud adalah dengan ucapan dan 
perbuatan. Sedangkan penyucian kedua yang 
menggunakan kata nugaddisu adalah penyucian- 
Nya dengan hati, yakni memercayai bahwa 
Allah memiliki sifat-sifat kesempurnaan yang 
sesuai dengan-Nya. Bisa juga penggabungan 
kedua kata-—jika dinilai bermakna sama-di- 
pahami sebagai penyucian Tuhan serta pe- 
nyucian diri manusia demi karena Allah se- 
hingga ayat di atas diterjemahkan dengan: “Kami 
bertasbih sambil memuji-Mu dan menyucikan diri (kami) 
demi karena Engkau” (OS. Al-Bagarah (2): 30). 
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Ada yang memahami sifat Allah sebagai 
guddiis dalam arti bahwa Dia menguduskan 
hamba-Nya, menyucikan hati manusia-manusia 
pilihan-Nya, yakni para nabi dan wali-Nya. 

Sementara pakar menyatakan bahwa 
kekudusan mengandung tiga aspek, yakni: 
kebenaran, keindahan, dan kebaikan. Sehingga Allah 
Yang Ouddiis itu, adalah Dia Yang Mahaindah, 
Mahabaik dan Mahabenar dalam Dzat, sifat, 
dan perbuatan-Nya, keindahan, kebenaran, 
dan kebaikan yang tidak dinodai oleh sesuatu 
apa pun. Dari sini kemudian datang perintah 
menyucikan Allah dari segala sifat kekurangan. 
Jika demikian, maka menguduskan Allah, 
mengandung makna yang lebih dalam dan luas 
dari sekadar bertasbih kepada-Nya, karena 
pengudusan mengandung makna menetapkan 
sifat kesempurnaan yang disertai dengan 
penyucian dari segala kekurangan. Sedangkan 
menyucikan-Nya dari segala kekurangan baru 
sampai pada tahap negasi/penafian kekurangan. 

Delapan belas kali kata tasbih dalam bentuk 
perintah terulang di dalam Al-Our'an, tetapi 
tidak sekalipun terdapat perintah untuk men- 
tagdiskan Allah. Ini agaknya disebabkan karena 
menetapkan sifat-sifat sempurna bagi Allah 
adalah sesuatu yang mustahil-karena kita tidak 
dapat menjangkau semua sifat-sifat tersebut. 
Bukankah menetapkan yang positif memerlukan 
pengetahuan tentang hal-hal positif yang wajar 
bagi-Nya, karena boleh jadi ada yang positif bagi 
manusia tetapi tidak demikian bagi Allah, 
misalnya memiliki keturunan. Adapun me- 
nyucikan-Nya dalam arti menafikan sifat 
kekurangan, cukup dengan menyatakan bahwa 
tidak ada suatu sifat kekurangan pun yang 
disandang-Nya, walau tanpa rincian. Memang 
menafikan segala macam yang bersifat negatif 
lebih mudah dari menetapkan segala macam 
yang bersifat positif. Demikian, wa Allah A'lam. 
#« M. Ouraish Shihab « 


OUR'AN (513) 
Kata Al-Our'in ( 01,43) dan kata lain yang seasal 
dengan kata itu di dalam Al-Our'an disebut 77 
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kali, tersebar di dalam berbagai surah, baik 
Makkiyah maupun Madaniyah. Kata Al-Jur'in (di 
dalam bentuk ma'rifah (& ps ), menggunakan alif 
dan lam (3) disebut 57 kali, antara lain di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 185, OS. Al-Isra (17): 9, OS. 
Al-Furgan (25): 30, dan OS. Al-Insan (76): 23. Di 
dalam bentuk nakirah (356 ), tanpa alif dan lam, 
kata itu disebut 19 kali, di antaranya di dalam 
OS. Ytinus (10J: 15, OS. Al-Hijr (15): 91, dan OS. 
Al-Jinn (72): 1. Adapun dalam bentuk kata kerja 
(fil), baik bentuk lampau, sekarang, maupun 
bentuk perintah disebut 17 kali, antara lain 
disebut di dalam OS. An-Nahl (161: 98, OS. Al- 
Isra (17): 106, dan OS. Al-'Alag (96J: 1. 

Para ulama berbeda pendapat mengenai 
asal kata dan makna kata Al-Our'An. Al-Farra', 
misalnya, mengatakan bahwa kata Al-Our'in 
berasal dari kata garina (& $) di dalam bentuk 
kata kerja lampau, garinah (14 $) di dalam bentuk 
kata benda tunggal, dan gard'in (#5) bentuk 
jamaknya. Dinamakan demikian karena antara 
satu ayat dengan ayat yang lain terdapat 
hubungan yang erat. Dengan demikian, jelaslah 
bahwa niin (Y») yang terdapat pada kata Al- 
@ur'in bukan nin tambahan (3555 0 ), me- 
lainkan niin asli dari kata garina itu. Pendapat ini 
senada dengan apa yang dikemukakan oleh Al- 
Asy'ari dan beberapa ulama lainnya yang 
menyatakan bahwa kata Al-Our'in berasal dari 
kata garina, yang berarti 'menghimpun' dan 
'mengumpulkan sesuatu dengan yang lain'. Kata 
garina disinonimkannya dengan kata kerja 
dhamma ($— ). Dinamakan demikian karena 
surah-surah dan ayat-ayat yang terdapat di 
dalam Al-Our'an dihimpun di dalamnya, serta 
sebagian dari ayat-ayatnya memunyai kaitan 
dengan sebagian ayat yang lain. 

Beberapa ulama lain memunyai pendapat 
yang berbeda dengan pandangan ulama di atas. 
Az-Zajjaj, misalnya, menyatakan bahwa kata Al- 
Our'in yang setimbang dengan kata al-fu'lin 
(oy4) ) adalah salah satu fil mahmiz (aga Ja 
kata kerja yang salah satu hurufnya adalah 
hamzah), yang berasal dari kata gara'a (15) yang 
berarti 'menghimpun' dan 'mengumpulkan', dan 
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sinonim dengan kata jama'a (&#). Seperti di 
dalam ungkapan yang berbunyi Oara'tul-md'a fil- 
haudhi (233 SI &t4-Saya mengumpulkan 
air di dalam kolam). Dari kata itu pulalah muncul 
kata gur'u (.») yang berarti 'haid' dan 'suci'. 
Dinamakan demikian karena Al-Our'an, menurut 
Az-Zajjaj, menghimpun berbagai intisari yang 
terdapat di dalam kitab-kitab suci terdahulu dan 
menghimpun intisari dari berbagai macam ilmu 
pengetahuan. Adapun Al-Lihyani berpendapat 
bahwa kata Al-Our'An juga setimbang dengan 
bentuk kata al-ghufran (0144 ). Bentuk itu berasal 
dari kata gara'a yang berarti 'membaca'. Karena 
itu maka kata itu disinonimkan dengan kata tali 
(SE). Yang disebutkan adalah bentuk mashdar 
gur'An (015) berarti 'bacaan', tetapi yang di- 
maksud adalah bentuk isim maf'l, berarti al- 
mag (5x ) yang dibaca'. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani, di dalam kitab- 
nya Mufradat Alfazh Al-Our'4n memasukkan kata 
Al-Jur'fn di dalam entri gara'a (14 ). Kata lain 
yang juga dimasukkannya di dalam entri itu 
ialah gur' (,'3 ). Ia menyatakan bahwa menurut 
para ahli bahasa, kata gara'a dapat diartikan 
sebagai 'mengumpulkan, menghimpun' dan 
dapat diartikan pula sebagai 'membaca' (al- 
gira'ah, s1 ). Kata al-gira'ah, walaupun diartikan 
sebagai 'membaca', sebenarnya masih dalam 
batas pengertian 'menghimpun' karena dalam 
'membaca' kita harus menghimpun (meng- 
gabungkan) huruf-huruf dan kata-kata ke 
dalam huruf-huruf dan kata yang lain sehingga 
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memunyai satu susunan kata yang rapi dan 
dapat dipahami. Huruf alif dan niin (4) pada 
kata Al-Gur'an (0113) mengandung arti 'ke- 
sempurnaan' sehingga Al-Our'in berarti 'bacaan 
yang sempurna'. 

Imam Syafi'i berpendapat bahwa kata AI- 
@ur'in yang digunakan di dalam bentuk ma'rifah 
(menggunakan alif dan lam), bukanlah berasal dari 
kata gara'a, melainkan merupakan nama dari 
suatu kitab suci yang diturunkan kepada Nabi 
Muhammad saw. Kata itu tidak berasal dari 
gara'a dan sekiranya berasal dari gara'a maka 
setiap yang kita baca adalah Al-Our'an. 

Al-Our'an menurut istilah para ulama 
ialah kalam Allah yang menjadi mukjizat yang 
diturunkan kepada Nabi Muhammad saw. 
dengan lafazh dan maknanya dengan perantara- 
an malaikat Jibril as. yang tertulis di dalam 
mushhaf yang disampaikan secara mutawitir, 
dimulai dengan OS. Al-Fatihah (1) dan diakhiri 
dengan (IS. An-Nas (114) Dengan demikian, 
kalam Allah yang diturunkan kepada para nabi 
sebelumnya, seperti Taurat, Injil, dan Zabur, 
bukanlah Al-Our'an. Demikian pula kalam 
Allah yang diturunkan langsung kepada Nabi 
Muhammad saw. tanpa melalui malaikat Jibril, 
atau yang bukan lafazh-nya dari Allah, seperti 
hadits Oudsi, bukanlah Al-Our'an. 

Al-Our'an merupakan mukjizat yang 
paling besar dari mukjizat-mukjizat yang 
diberikan kepada Nabi Muhammad saw. Al- 
Our'an memunyai banyak nama. Pengertian 
dari nama-nama yang disandarkan kepadanya 
menggambarkan sifat-sifat yang melekat pada 
Al-Our,an, yang kesemuanya disebutkan secara 
jelas di dalam Al-Our'an. Di antara nama-nama 
itu ialah Al-Our'an (yang dibaca), Al-Furgin 
(0G - yang membedakan antara yang hak dan 
batil), At-Tanzil (p3/- yang diturunkan), Adz- 
dzikr (5 Hi- peringatan), Al-Kitab (cs) - yang 
ditulis), An-Ndr (351 - yang memberi cahaya), 
Al-Huda (xg - yang memberi petunjuk), Asy- 
Syifa' (GH - obat, penawar), Al-Maw 'izhah 
(2SsyJi — yang menjadi nasihat), Al-Mubdrak 
(3,3 - yang maha berkat). Al-Our'an sebagai 
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nama dari kitab suci ini disebutkan di dalam 
banyak ayat, di antaranya di dalam OS. Al-Isra' 
(171: 9 dan OS. Thaha (20): 2. Kata al-furgan 
antara lain disebutkan di dalam OS. Al-Furgan 
(25J: 1: kata Tanzil disebutkan di dalam OS. Asy- 
Syu'ara' (26): 192: kata adz-dzikr disebutkan di 
dalam OS. Al-Hijr (151: 9: kata al-Kitib di- 
sebutkan di dalam OS. Az-Zukhruf (43): 2: kata 
Nfir disebutkan di dalam OS. An-Nisa' (41: 173, 
kata Hiidan disebutkan di dalam OS. Fushshilat 
(41): 44: kata Syifa' di dalam OS. Al-Isra' (17): 82: 
kata Maw'izhah di dalam OS. Yiinus (10): 57: kata 
Mubirak di dalam OS. Al-Anbiya (21): 50:. Dari 
sekian nama yang disebutkan di atas, nama 
yang paling populer ialah Al-Jur'in. 

Al-Gur'an adalah wahyu Allah swt. Orang- 
orang yang senantiasa berpegang pada petunjuk- 
petunjuknya tidak akan menyimpang dari jalan 
yang benar. Hal ini dinyatakan oleh Al-Our'an di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 2. Sebagai wahyu Allah, 
Al-Our'an yang memiliki bahasa yang indah, gaya 
bahasa yang menarik, dan kandungan yang padat 
yang berisi berbagai hal, baik yang menyangkut 
akidah, syariat, maupun muamalah, bukan 
ciptaan Nabi Muhammad saw., melainkan secara 
utuh berasal dari Allah swt. Hal ini ditegaskan oleh 
Allah di dalam Al-Gur'an OS. An-Nisa' (4J: 163- 
164. Di dalam dua ayat ini disebutkan bahwa Allah 
telah mewahyukan kepada Muhammad saw. 
sebagaimana Ia telah mewahyukan kepada Nabi 
Nuh dan para nabi sesudahnya, seperti Nabi 
Ismail, Ishag, Ya'gub dan keturunannya, Isa, Ayub, 
Yunus, Harun, Sulaiman, dan sebagaimana Allah 
menurunkan kitab Zabur kepada Nabi Daud as. 
Oleh sebab itu, wahyu itu merupakan firman- 
firman Allah, bukanlah kata-kata buatan 
Muhammad saw. seperti yang dilontarkan oleh 
kafir-kafir Ouraisy ketika itu. 

Berbeda pendapat ulama menyangkut 
jumlah ayat Al-Our'an. Hal tersebut bukan 
disebabkan oleh karena perbedaan mereka 
menyangkut ayat-ayatnya, tetapi disebabkan 
oleh perbedaan cara mereka menghitungnya. 
Apakah basmalah (bacaan bismillahir-rahminir-rakim, 
(31 yA! SI 3) pada setiap surah masing- 
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masing dihitung atau dihitung satu saja. Apakah 
setiap tempat berhenti merupakan satu ayat atau 
bagian dari ayat. Apakah huruf-huruf Hijaiyah 
pada awal surah merupakan ayat yang berdiri 
sendiri atau digabung dengan ayat sesudahnya. 
Demikian seterusnya sehingga ada yang ber- 
pendapat bahwa jumlah ayat Al-Our'an se- 
banyak 6616, 6236, atau 6326. 

Kata Al-Our'in di dalam OS. Al-Hasyr (59J: 
21 disebut di dalam konteks pembicaraan apabila 
Al-Our'an diturunkan kepada sebuah gunung. 
Di dalam ayat itu dinyatakan bahwa sekiranya 
Allah menurunkan Al-Our'an pada satu gunung, 
maka gunung itu pasti tunduk terpecah-belah 
disebabkan takut kepada Allah. 

Kata Al-Our'in yang disebut di dalam OS. 
AI-A'raf (7): 204 digunakan untuk menyatakan 
bahwa orang yang mendengarkan ayat-ayat 
suci Al-Our'an dan merenungkan maknanya 
mendapat rahmat dari Allah swt. Ini me- 
nunjukkan bahwa setiap usaha yang dilakukan 
untuk tujuan kemuliaan Al-Our'an selalu diberi 
ganjaran. Di dalam menafsirkan ayat itu, 
Wahbah Az-Zuhaili menyatakan bahwa apa- 
bila Al-Our'an dibacakan, hendaklah seseorang 
mengarahkan pendengarannya kepada bacaan 
itu agar ia dapat memahami dan merasakan 
makna yang dikandungnya dan mengambil 
pelajaran darinya: di samping itu ia harus diam 
dan tenang sambil memikirkan dan memerhati- 
kan kandungannya. Dengan demikian, ia di- 
harapkan mendapat rahmat Allah swt. Perintah 
untuk mendengarkan dan mendiamkan diri di 
dalam ayat ini, menurutnya, menunjukkan 
adanya kewajiban untuk mendengarkan Al- 
Our'an, baik ketika dibaca di dalam shalat 
maupun di luarnya. 

Kata Al-Our'in yang disebut di dalam 
beberapa ayat disebut di dalam konteks yang 
berkaitan dengan membaca Al-Our'an. Di dalam 
OS. An-Nahl (16): 98, misalnya, kata Al-Jur'An itu 
digunakan dalam konteks pembicaraan mengenai 
adanya perintah untuk membaca ta'awwudz 
(bacaan A'idzu bi Allah min asy-syaithin ar-rajim, 
SD ARE 5 S4 5,31) sebelum memulai mem- 
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baca Al-Our'an. Ini berarti bahwa seseorang yang 
ingin membaca Al-Our'an diperintahkan mem- 
baca ta'awwudz agar terlindung dari segala godaan 
setan. Di dalam OS. Al-Muzzammil (731:4 dan 20 
kata itu digunakan di dalam konteks pembicaraan 
mengenai adanya perintah untuk membaca Al- 
Our'an secara tartil (F:5), dan adanya perintah 
untuk membaca ayat-ayat yang mudah bagi 
seseorang, terutama di dalam shalat. Kata Al- 
@ur'Gn di dalam OS. Al-Oiyamah (75): 18 disebut 
dalam konteks pembi-caraan bahwa seseorang 
harus mengikuti aturan-aturan yang benar 
dalam membaca Al-Our'an. 

Kata Al-Our'in yang disebut di dalam OS. 
Al-Isra' (17): 88 disebut di dalam konteks 
pembicaraan bahwa Al-Our'an merupakan 
wahyu yang benar-benar datang dari Allah. 
Ketinggian bahasa serta kepadatan isi dan 
kandungannya tidak dapat ditandingi oleh 
susunan yang bagaimana pun baik, yang dibuat 
oleh manusia maupun jin. Di dalam ayat itu 
dinyatakan bahwa meskipun manusia dan jin 
yang ada di alam ini dikumpulkan untuk 
bersama-sama membuat, menyusun, dan men- 
datangkan yang sama dengan Al-Our'an, mereka 
tidak akan sanggup melakukannya. 

Al-Our'an menyebutkan 3 bentuk kata Al- 
Our'fn, yaitu di dalam bentuk kata Al-Our'in 
(or, ma'rifat dengan menggunakan alif dan 
lam) disebut sebanyak 57 kali, di dalam bentuk 
Mur'in (os) disebutkan 11 kali, dan di dalam 
bentuk gur'inah ( £Y'$ dihubungkan dengan kata 
ganti) sebanyak 2 kali. Penyebutan ini tersebar 
di dalam beberapa surah. 


Nuzul (Turunnya) Al-Our'an 

Syekh Dr. Muhammad bin Muhammad 
Abu Syuhbah mengartikan kata nuzil (J3) 
sepadan dengan kata hulil ( Jl ), yaitu 'me- 
nempati dan 'menduduki' suatu tempat. Untuk 
mendukung pendapatnya itu, ia mengemukakan 
contoh penggunaan kata itu dengan mengemuka- 
kan Ayat 29 OS. Al-Mu'minin (23J: 23 yang 
berbunyi: Wa gul rabbi anzilni munzalan mubdrakan 
wa anta khairul-munzilin (634 Sxa Isl Jis 
adal p5 st — Dan berdoalah, Ya Tuhanku, 
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tempatkanlah aku pada tempat yang diberkati, 
dan Engkau adalah sebaik-baik yang memberi 
tempat). Di samping mengandung pengertian di 
atas, kata nuziil juga berarti 'bergeraknya sesuatu 
dari suatu tempat yang lebih tinggi ke tempat 
yang lebih rendah'. Pengertian yang kedua ini 
tampaknya lebih cocok untuk digunakan se- 
hubungan dengan pembicaraan tentang nuziil 
Al-Our'an. Dengan pengertian ini maka dapat 
dipahami bahwa Al-Our'an berasal dari suatu 
tempat yang tinggi (di atas) lalu diturunkan ke 
tempat yang rendah (ke bawah), atau dengan 
perkataan lain bahwa Al-Our'an turun dari 
Allah swt. kepada Nabi Muhammad saw. 

Abu Syuhbah, membagi Al-Our'an atas 
tiga wujud, yaitu wujudnya di Lauh Mahfizh, 
wujudnya di langit dunia, dan wujudnya di 
bumi setelah diturunkan kepada Nabi 
Muhammad saw. Dari ketiga wujud itu, 
wujudnya yang pertama dan kedua merupakan 
wujud yang berkaitan dengan kata nuzill (turun). 

Pembicaraan mengenai nuziil Al-Our'an 
akan berkaitan dengan suatu pertanyaan 
mendasar, yaitu “Sebelum diturunkan, di mana 
Al-Our'an berada?” Al-Our'an sendiri telah 
menjawab pertanyaan itu dengan menampilkan 
Ayat 21 dan 22 di dalam OS. Al-Burij (85) yang 
menyatakan bahwa Al-Our'an yang mereka 
dustakan itu adalah Al-Our'an yang mulia yang 
(tersimpan) di dalam Lauh Mahfizh (£' im #5). 
Ayat ini mempertegas bahwa sebelum turunnya, 
Al-Our'an berada di Lauh Mahfizh. Lauh Mahfizh 
adalah catatan yang terjaga yang digunakan oleh 
Allah swt. untuk mencatat secara azali segala 
sesuatu yang telah terjadi dan akan terjadi di 
alam ini. Lauh Mahfizh oleh Abu Syuhbah 
disamakan dengan kitab maknin (H3 LS ). 
Mahfizh artinya "terpelihara dan terjaga dari 
usaha pencurian oleh setan dan terjaga dari 
segala perubahan dan penggantian', sedangkan 
kata makniin berarti “terpelihara dan terjaga dari 
segala kebatilan'. 

Secara garis besar ada dua tahap (proses) 
turunnya Al-Our'an, yaitu turunnya dari Lauh 
Maffiizh ke langit dunia dan turunnya dari langit 
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dunia kepada Nabi Muhammad saw. Para ulama 
sepakat bahwa tahapan pertama turunnya Al- 
Our'an dari Lauh Mahfiizh ke Baitul-'Izzah 
(3x55) di langit dunia dilakukan sekaligus, 
tidak bertahap. Akan tetapi, mereka berbeda 
pendapat tentang waktu turunnya. Sebagian 
ulama berpendapat bahwa Al-Our'an diturun- 
kan sekaligus sebelum Muhammad diangkat 
sebagai nabi, dan sebagian lainnya mengatakan 
bahwa Al-Our'an diturunkan sekaligus sesudah 
Muhammad diangkat sebagai nabi. Pendapat 
yang kedua merupakan pendapat yang kuat di 
dalam soal ini. Turunnya Al-Our'an secara 
keseluruhan dari Lauh Mahfizh ke Baitul-'Tzzah di 
langit dunia terjadi pada bulan Ramadhan, 
sedangkan turunnya dari langit dunia ke pada 
Nabi Muhammad saw. dilakukan secara ber- 
angsur-angsur selama 23 tahun. Hal ini di- 
nyatakan oleh Al-Our'an di dalam OS. Al-A'la 
(871: 1, OS. Ad-Dukhin (44): 1-3, dan OS. Al- 
Bagarah (2): 185. Ada dua hal yang terkandung 
di dalam ayat-ayat tersebut, yaitu turunnya Al- 
Our'an sekaligus dan waktu turunnya Al-Our'an 
pada bulan Ramadan. Kata anzala di dalam ayat- 
ayat itu mengandung makna bahwa Al-Our'an 
diturunkannya sekaligus. Pernyataan ayat-ayat 
di atas didukung oleh beberapa hadits sahih 
yang kesemuanya diriwayatkan oleh An-Nasa'i, 
Al-Hakim, dan Al-Baihagi. Salah satu hadits itu 
menyatakan bahwa Al-Our'an diturunkan 
sekaligus dari Lauh Makfiizh ke langit dunia pada 
bulan Ramadan: setelah itu, diturunkan secara 
berangsur-angsur kepada Nabi Muhammad 
saw. selama dua puluh tahun sesuai dengan 
tuntutan peristiwa, kejadian, dan kebutuhan- 
kebutuhan manusia pada awal Islam itu. 
Adapun turunnya Al-Our'an secara berangsur- 
angsur biasa ditunjukkan dengan kata nazzala. 
Kata nazzala menunjukkan bahwa Al-Our'an itu 
diturunkan di dalam banyak kali. Hal ini 
dinyatakan oleh Al-Our'an di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 281 dan OS. Al-Isra' (17J: 106 yang 
di dalamnya menyebutkan kata nazzalnihu 
tanzilan (S6 5 sd) dan kata nuzzila( J' ). 
Tampaknya ada tiga pendapat para ulama 
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tentang rentang waktu Al-Our'an itu diturunkan 
kepada Nabi Muhammad saw. Ada yang ber- 
pendapat bahwa Al-Our'an diturunkan selama 
20 tahun, ada yang mengatakan 23 tahun, dan 
ada pula yang mengatakan 25 tahun. Perbedaan 
pendapat itu didasarkan atas perbedaan pen- 
dapat mereka mengenai lama mukimnya Nabi 
di Mekah. Ada yang berpendapat bahwa Nabi 
bermukim di Mekah selama 10 tahun, ada yang 
berpendapat selama 13 tahun, dan ada pula yang 
berpendapat selama 15 tahun ditambah dengan 
masa mukim Nabi di Madinah selama 10 tahun. 
Walaupun begitu, pendapat yang paling dekat 
kepada kebenaran ialah bahwa Al-Our'an di- 
turunkan selama 23 tahun. 

Al-Our'an mulai diturunkan kepada Nabi 
Muhammad saw. pada tanggal 17 Ramadan 
tahun 611 M ketika Muhammad berusia 40 
tahun. Permulaan datangnya wahyu itu di- 
tandai dengan kedatangan malaikat Jibril yang 
membawa wahyu Allah swt. kepada Nabi 
Muhammad saw. yang ketika itu sedang ber- 
khalwat (ber-tahannuts dan beribadah) di Gua 
Hira. Malaikat Jibril yang datang membawa 
wahyu kepada Nabi langsung memeluk 
Rasulullah saw. dan setiap kali memeluk, Jibril 
memerintahkan Nabi untuk membaca dengan 
mengatakan igra' ( P3 ). Dua perintah pertama 
yang diucapkan oleh Jibril dijawab oleh Nabi 
dengan mengatakan MG ana bi giri" (45 jl su 
Aku tidak pandai membaca). Pada kali yang 
ketiga, baru Jibril membacakan: 


4 R22 2 nata ir Soga Ina 
btn Bit Gl Ia GANTI Ie sa ata al DI 


Bi BU G3Yi ae AL ik sal (SSI 
(Igra' bismi rabbikal-ladzi khalag. Khalagal-insina min 
alag. Igra' wa rabbukal-akram. Al-ladzi 'allama bil- 
galam. 'Allamal-insana md lam ya'lam). 
“Bacalah dengan (menyebut) nama Tuhanmu Yang 
menciptakan, Dia telah menciptakan manusia dari 
segumpal darah. Bacalah, dan Tuhanmulah Yang Maha 
Pemurah, yang mengajar (manusia) dengan perantaraan 
kalam. Dia mengajarkan kepada manusia apa yang tidak 
diketahuinya.” 
Apa yang dibaca oleh Nabi Muhammad 
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itu merupakan Ayat 1—5 dari OS. Al-'Alag (96) 
dan ini dipandang oleh para ulama sebagai ayat 
yang pertama turun dan diterima oleh Nabi 
Muhammad saw. Peristiwa ini dipandang 
sebagai awal mula turunnya wahyu. Peristiwa 
penerimaan wahyu pertama yang terjadi di 
antara malaikat Jibril dan Nabi Muhammad 
saw. telah digambarkan dengan jelas oleh hadits 
dari 'A'isyah yang diriwayatkan oleh Bukhari 
di dalam kitab Shahih-nya. 


Cara-Cara Al-Our'an Diwahyukan 

Al-Our'an diwahyukan kepada Nabi 
Muhammad saw. melalui beberapa cara dan 
keadaan. Di antaranya ialah (1) malaikat me- 
masukkan wahyu itu ke dalam hati Nabi. Di 
dalam keadaan demikian beliau tidak melihat 
apa pun. Beliau hanya merasa bahwa wahyu 
itu sudah berada saja di dalam hatinya. (2) 
malaikat menampakkan dirinya kepada Nabi 
berupa seorang laki-laki yang mengucapkan 
kata-kata kepadanya sehingga beliau me- 
ngetahui dan menghafal benar kata-kata itu. (3) 
wahyu datang kepada Nabi seperti gemerincing 
lonceng. Cara ini merupakan cara yang paling 
berat yang dirasakan oleh Nabi. Begitu beratnya 
cara ini sehingga kadang-kadang pada tubuh- 
nya terpancar keringat meskipun wahyu yang 
diterimanya itu turun pada musim dingin yang 
keras. Unta yang sedang beliau kendarai 
kadang-kadang terpaksa berhenti dan duduk 
karena merasa berat bila wahyu diturunkan 
pada saat beliau mengendarai unta. Keadaan 
ini tergambar di dalam hadits yang diriwayat- 
kan oleh Zaid bin Tsabit: “Aku adalah penulis 
wahyu yang diturunkan kepada Rasulullah. 
Aku melihat Rasulullah, ketika turunnya 
wahyu itu, seakan-akan diserang oleh demam 
yang keras dan keringatnya bercucuran seperti 
permata. Kemudian, setelah turunnya wahyu 
baru beliau kembali seperti biasa.” (4) malaikat 
menampakkan dirinya dengan rupa asli kepada 
Nabi. Keadaan ini dinyatakan di dalam OS. An- 
Najm (53J: 13 dan 14. 
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Hikmah Al-Our'an Diturunkan Secara 
Berangsur-Angsur 

Al-Our'an diturunkan oleh swt. kepada 
Nabi Muhammad saw. selama 23 tahun secara 
berangsur-angsur. Pewahyuan seperti ini me- 
ngandung beberapa hikmah penting, di antara- 
nya ialah (1) untuk memperteguh dan mem- 
perkuat hati Nabi dalam menghadapi tantangan 
dan siksaan dari kaum musyrikin,: (2) untuk 
memudahkan kaum Muslim menghafal dan 
memahaminya, (3) untuk memberi kemudahan 
di dalam menentukan tahapan-tahapan di dalam 
membina dan mendidik umat: (4) untuk memberi 
jawaban terhadap setiap peristiwa dan persoal- 
an yang terjadi: (5) untuk menunjukkan bahwa 
apa yang disampaikan oleh Nabi Muhammad 
merupakan wahyu dari Allah swt., bukan 
kalimat Nabi Muhammad sendiri: (6) untuk 
mengangsur penetapan hukum-hukum Allah: 
dan (7) untuk memudahkan mengubah dan 
menghilangkan secara berangsur-angsur sikap- 
sikap dan tradisi-tradisi masyarakat Jahiliyah 
yang bertentangan dengan syariat Islam. 


Ayat-Ayat dan Surah-Surah Al-Our'an 

Ayat (Arab: Ayah, gi ) yang menurut pe- 
ngertian etimologi berarti mu 'jizah (3x4 - 
mukjizat), 'alamah («3x - tanda), “ibrah (355 - 
pelajaran), al-amr al-'ajib (mal P3 - sesuatu 
yang menakjubkan) dan jamd'ah (125 - ke- 
lompok, masyarakat), burhan, dalil (35 « 0vs'p - 
keterangan, penjelasan). Jika dikaitkan dengan 
istilah Al-Our'an, berarti huruf-huruf Hija'iyah 
atau sekelompok kata yang terdapat di dalam 
suatu surah Al-Our'an yang memunyai awal dan 
memunyai akhir yang ditandai dengan nomor 
ayat. Adapun surah (Arab: sirah, :5,2 ) yang 
menurut pengertian etimologi berarti al-manzilah 
(S3 - kedudukan), di dalam istilah Al-Our'an 
diartikan sebagai “sekelompok ayat yang me- 
munyai awal dan memunyai akhir'. Setiap awal 
surah di dalam Al-Our'an ditandai dengan 
kalimat basmalah, kecuali OS. At-Taubah (9) (Al- 
Bard'ah). 

Terdapat perbedaan pendapat para ulama 
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tentang jumlah ayat Al-Our'an. Abu 'Abdur- 
rahman As-Salmi, salah seorang ulama Kufah, 
menyebutkan bahwa ayat-ayat Al-Our'an ber- 
jumlah 6.236 ayat. Jalaluddin As-Suyuthi, seorang 
ulama tafsir dan figih, menyebutkan 6.000 ayat: 
dan Imam Al-Alusi, salah seorang ahli tafsir 
menyebutkan 6.616 ayat. Perbedaan penentuan 
jumlah ayat ini disebabkan adanya perbedaan 
pandangan mereka tentang kedudukan Basmalah 
(kalimat Bismillahir  Rahminir Rahim, 
MI YAI lo) dan Fawatihus-suwar 
(AA ag - kata-kata pembuka surah berupa 
huruf-huruf Hijai'yah) yang terdapat pada awal 
surah-surah tertentu. Sebagian berpendapat 
bahwa Basmalah dan Fawitihus-suwar termasuk 
ayat, sedangkan sebagian yang lain berpendapat 
bahwa basmalah dan fawitih as-suwar tidak ter- 
masuk ayat. 

Ayat-ayat Al-Our'an yang dimulai dari ayat 
pertama surah pertama (OS. Al-Fatihah (1| 
sampai dengan ayat terakhir surah terakhir (OS. 
An-Nas (114)) disusun secara tawgffi (4s ) yaitu 
berdasarkan petunjuk-petunjuk yang diberikan 
oleh Allah dan Rasulullah saw., bukan ber- 
dasarkan ijtihad para ulama. Pengelompokkan 
Al-Our'an berdasarkan ayat-ayat, menurut Imam 
Az-Zargani, mengandung beberapa hikmah. Di 
antara hikmah-hikmah itu ialah (1) bahwa setiap 
ayat merupakan mukjizat, sekalipun ayat itu 
pendek, nilai kemukjizatannya sama dengan 
ayat-ayat yang panjang: (2) memudahkan me- 
ngatur hafalan dan mengatur wakaf (berhenti) 
berdasarkan batas-batas ayat: dan (3) me- 
mudahkan penghitungan jumlah ayat yang 
dibaca pada saat melakukan shalat atau khutbah. 

Surah-surah di dalam Al-Our'an berjumlah 
114 surah, yang tidak sama panjang dan 
pendeknya. Surah yang terpanjang terdiri atas 
286 ayat dan yang terpendek terdiri atas 3 ayat. 
Dilihat dari panjang dan pendeknya, surah- 
surah itu dibagi atas 4 bagian, yaitu ath-thiwal 
(JB) al-mi'an (SA ), al-matsani (5E ), dan 
al-mufashshal (Fake ). Yang disebut ath-thiwal 
ialah surah-surah yang panjang seperti OS. Al- 
Bagarah (2), OS. Ali Imran (3), OS. An-Nisa (4), 
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OS. Al-M#'idah (5), OS. Al-An'am (f6), dan OS. 
Al-A'raf (7). Al-mi'in ialah surah-surah yang 
memiliki lebih dari 100 ayat. Al-Matsani ialah 
surah-surah yang memiliki kurang dari 100 ayat. 
Al-mufashshal ialah surah-surah pendek yang 
terdapat di bagian akhir Al-Our'an. Surah-surah 
yang termasuk di dalam kelompok al-mufashshal 
diperselisihkan oleh para ulama. Sebagian ber- 
pendapat bahwa yang termasuk kelompok al- 
mufashshal ialah mulai OS. Al-MF'idah (5) sampai 
dengan OS. An-Nas (114), sedangkan sebagian 
yang lain berpendapat bahwa yang termasuk 
al-mufashshal ialah mulai OS. Al-Hujurit (49) 
sampai dengan OS. An-Nas (114). 

Setiap surah memunyai nama sendiri- 
sendiri yang sesuai dengan isi, kandungan, dan 
masalah yang dibicarakan di dalamnya. Penama- 
an surah-surah ini pun berdasarkan petunjuk 
Rasulullah saw. 

Para ulama berbeda pendapat tentang 
susunan surah-surah Al-Our'an, apakah tawgifi 
(berdasarkan petunjuk Rasulullah) atau tidak. 
Menurut Az-Zargani, terdapat 3 pendapat di 
dalam hal ini, yaitu: (1) Pendapat yang me- 
ngatakan bahwa susunan surah-surah Al- 
Our'an tidak didasarkan atas taugifi Nabi, tetapi 
berdasarkan ijtihad sahabat. (2) Pendapat yang 
menyatakan bahwa susunannya semuanya 
berdasarkan petunjuk-petunjuk yang diberikan 
Nabi. (3) Pendapat yang mengatakan bahwa 
susunan sebagian dari surah-surah Al-Our'an 
berdasarkan taugifi, sedangkan sebagian yang 
lainnya berdasarkan ijtihad para sahabat. Para 
ulama mengemukakan alasan mereka masing- 
masing. Namun, Az-Zargani menegaskan bah- 
wa susunan surah-surah yang ada sekarang ini 
harus dapat dipertahankan dan dijaga sesuai 
dengan urutan yang ada, apakah susunannya 
berdasarkan taugifi atau tidak. 

Oleh para ulama, ayat-ayat Al-Our'an, 
dikelompokkan atas ayat-ayat Makkiyah dan 
Madaniyah. Terdapat tiga pendapat para ulama di 
dalam memberikan pengertian Makkiyah dan 
Madaniyah. Pendapat pertama mengatakan bahwa 
yang dimaksud dengan ayat-ayat Makkiyah adalah 
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ayat-ayat yang turun di Mekkah dan sekitarnya 
walaupun sesudah hijrah dan Madaniyah ialah 
ayat-ayat yang turun di Madinah. Pendapat 
kedua menyatakan bahwa yang dimaksud 
dengan Makkiyah ialah ayat-ayat yang ditujukan 
kepada masyarakat Mekkah yang antara lain 
ditandai dengan ungkapan Yd ayyuhan-nds 
(281 pl) dan yang Madaniyah ialah ayat-ayat 
yang turun untuk ditujukan kepada masyarakat 
Madinah yang sudah beriman yang antara lain 
ditandai dengan ungkapan Y4 ayyuhal-lazina aman 
(sah fu). Pendapat ketiga merupakan 
pendapat yang populer menyatakan bahwa aya- 
ayat Makkiyah ialah ayat-ayat yang turun sebelum 
Nabi Muhammad saw. berhijrah ke Madinah 
walaupun turunnya di tempat selain Mekkah, 
sedangkan ayat-ayat Madaniyah ialah ayat-ayat 
yang turun sesudah hijrah walaupun turun di 
Mekah. 

Kedua kelompok ayat ini memunyai ciri- 
ciri tersendiri. Surah-surah yang dikelompokkan 
ke dalam Makkiyah ialah setiap surah yang, (1) di 
dalamnya terdapat kata sajdah (315.55 ): (2) di 
dalamnya terdapat lafal kalld (4g ): (3) di 
dalamnya terdapat ungkapan YG ayyuhan-nis 
(281 tt), kecuali OS. Al-Hajj (22): (4) di 
dalamnya terdapat cerita para nabi dan umat- 
umat terdahulu, kecuali OS. Al-Bagarah (2): (5) 
di dalamnya terdapat cerita Adam dan Iblis, 
kecuali OS. Al-Bagarah (2/, dan (6) dimulai 
dengan huruf-huruf hijaiyyah (seperti Alif lam mim 
dan alif lam rd), kecuali OS. Al-Bagarah (2): dan 
OS. Ali Imran (3): Mengenai OS. Ar-Ra'd (13) 
terdapat perbedaan pendapat ulama, sebagian 
menganggap Madaniyah dan sebagian lain 
mengatakan Makkiyah. Ciri-ciri lain dari surah- 
surah Makkiyah ialah (1) ayat-ayat dan surah- 
surahnya pendek: (2) ayat-ayatnya mengandung 
ajakan untuk beriman kepada Allah dan Hari 
Kiamat: (3) mengandung ajakan untuk ber- 
pegang kepada akhlak mulia: (4) mengandung 
bantahan dan perdebatan dengan kaum musy- 
rikin, dan (5) mengandung banyak sumpah 
(gasam). Adapun surah-surah yang dikelompok- 
kan Madaniyah ialah setiap surah yang (1) di 
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dalamnya terdapat izin untuk melakukan jihad, 
(2) di dalamnya terkandung rincian mengenai 
hukum-hukum dan peraturan-peraturan yang 
berhubungan dengan persoalan-persoalan sosial 
dan kenegaraan, dan (3) di dalamnya terkandung 
pembicaraan mengenai orang-orang munafik. 
Ciri-ciri lainnya ialah bahwa ayat-ayatnya dan 
surah-surahnya panjang dan berisi uraian 
mengenai dalil-dalil yang menunjukkan ke- 
benaran agama Islam. 

Dilihat dari segi jumlahnya, ayat-ayat 
Makkiyah lebih banyak dibandingkan dengan 
ayat-ayat Madaniyah. Dari ayat-ayat Al-Our'an 
yang berjumlah 6.236 itu, ayat-ayat Makkiyah 
berjumlah 4.726 ayat, sedangkan ayat-ayat 
Madaniyah berjumlah 1.510 ayat. Ini berarti 
bahwa tiga perempat dari jumlah ayat-ayat Al- 
Our'an adalah Makkiyah. 


Kandungan Al-Our'an 

Al-Our'an sebagai petunjuk bagi semua 
umat manusia menjadi pedoman yang dijadikan 
pegangan untuk mencapai kebahagiaan hidup 
di dunia dan di akhirat. Di dalamnya terkandung 
berbagai petunjuk dan aturan yang mengatur 
berbagai aspek kehidupan manusia, baik di 
dalam hubungannya dengan Tuhan, dengan 
sesama manusia, maupun dengan alam sekitar- 
nya. Di dalam Al-Our'an terkandung hal-hal 
pokok mengenai aturan hidup manusia, seperti 
soal-soal keimanan, keislaman, maupun ke- 
hidupan bermasyarakat dan pergaulan hidup. 
Ayat-ayat Makkiyah yang jumlahnya lebih besar 
itu mengandung keterangan mengenai soal 
akidah keimanan, keislaman, kebajikan-ke- 
bajikan dengan pahala yang diperoleh bagi yang 
melakukannya, perbuatan jahat dan siksaan 
yang ditimpakan kepada yang melakukannya, 
azab bagi orang-orang yang melanggar perintah 
Allah, serta kisah-kisah para Nabi dan Rasul 
serta umat-umat terdahulu dengan berbagai 
peristiwa yang ditimpakan kepada mereka. 
Ayat-ayat Madaniyah pada umumnya berisi 
keterangan mengenai hukum-hukum berbagai 
hal yang berhubungan dengan kehidupan 
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kemasyarakatan dan pergaulan hidup di antara 
sesama manusia, seperti perkawinan, kewa- 
risan, perjanjian, peperangan, dan hubungan 
antarbangsa. Dari sini dipahami bahwa secara 
umum kandungan Al-Our'an dapat dibagi atas 
tiga hal pokok, yaitu prinsip-prinsip akidah, 
seperti beriman kepada Allah swt. dan rasul- 
rasulnya, prinsip-prinsip ibadah, seperti shalat 
dan puasa, dan prinsip-prinsip syariat, seperti 
hukum perkawinan dan kewarisan. 


Al-Our'an sebagai Mukjizat 

Al-Our'an merupakan mukjizat yang 
paling besar yang diberikan kepada Nabi 
Muhammad saw. Mukjizat, yang secara etimo- 
logi diartikan sebagai sesuatu yang dapat 
digunakan untuk membungkam lawan/musuh, 
oleh para ulama didefinisikan sebagai sesuatu 
yang terjadi atau muncul di luar kebiasaan yang 
disertai adanya tantangan dari pihak lawan 
yang mungkin dapat menyamai atau menye- 
rupainya. Al-Our'an sebagai mukjizat me- 
rupakan suatu kitab yang diberikan kepada Nabi 
Muhammad tidak mungkin dapat dibuat oleh 
orang lain kitab yang sama atau serupa dengan 
itu. Menurut Hasan Diya uddin Attar, sesuatu 
dapat dikatakan mukjizat apabila memenuhi 
beberapa syarat, di antaranya ialah (1) sesuatu 
yang luar biasa itu datangnya dari Allah, (2) 
berbeda dengan adat kebiasaan, (3) tidak 
mungkin dapat ditantang dengan mendatang- 
kan hal yang sama atau serupa dengannya, (4) 
berada di tangan para utusan Allah, dan (5) 
sebagai pembenaran terhadap kenabian/ke- 
rasulan utusan Allah. 

Al-Our'an sebagai mukjizat tidak akan 
dapat ditandingi oleh susunan lain apa pun yang 
diupayakan oleh manusia untuk menyamai atau 
menyerupainya. Walaupun semua manusia 
berkumpul untuk mengusahakan menyusun 
suatu kitab yang dapat menyamai Al-Our'an, 
mereka tidak akan sanggup melakukan hal yang 
sama dengan atau menyerupai Al-Our'an. 
Pernyataan tersebut dinyatakan sendiri oleh Al- 
Our'an di dalam OS. Al-Bagarah (f2): 23 dan OS. 
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Ytinus (10): 38. 

Muhammad Ali As-Sabuni, seorang pakar 
Ulamul-Our'in dan dosen Fakultas Syari'ah dan 
Dirasah Islamiyyah di Mekkah Al-Mukarramah 
menyatakan bahwa kemukjizatan Al-Our'an 
dapat dilihat dari sepuluh aspek pokok, yaitu (1) 
susunannya yang indah yang berbeda dengan 
susunan yang ada di dalam bahasa Arab, (2) 
gaya bahasanya yang menarik yang berbeda 
dengan gaya bahasa yang ada, (3) kepadatan 
isinya yang tidak mungkin dapat dibuat yang 
lain yang sama dengannya, (4) penetapan hukum 
yang mendalam dan lengkap yang tidak dapat 
dicapai oleh penetapan hukum yang dibuat oleh 
manusia, (5) pemberitaannya tentang hal-hal 
yang gaib yang kesemuanya tidak diketahui 
kecuali melalui Al-Our'an, (6) tidak bertentangan 
dengan ilmu-ilmu pengetahuan kealaman yang 
ada, (7) pelaksanaan terhadap janji dan ancaman 
yang diberitakan Al-Our'an, (8) pengetahuan- 
pengetahuan yang dikandungnya mencakup 
pengetahuan-pengetahuan hukum dan kauniyah, 
(9) memenuhi kebutuhan manusia, dan (10) 
menimbulkan pengaruh di dalam hati manusia, 
baik pengikut maupun musuhnya. 

Al-Our'an dipandang dari segi bahasa 
merupakan mukjizat yang memiliki bahasa 
yang indah, ungkapan yang jelas (fashih, x-s ), 
dan gaya bahasa (balaghah, 12x) yang menarik 
yang dapat memengaruhi jiwa para pembaca 
dan pendengarnya. Syekh Muhammad Rasyid 
Rida menyatakan bahwa di antara bukti ke- 
tinggian gaya bahasa Al-Our'an dapat dilihat 
dari keterkaitan di antara satu ayat dengan ayat 
yang lain, baik di dalam satu surah yang sama 
maupun di dalam surah yang lain dengan 
munisabah (1. ) yang berbeda-beda sehingga 
menjadi 'ibdrah (3,1, ungkapan) yang sempurna 
dan menyenangkan. 


Keutamaan Membaca dan Mempelajari 
Al-Our'an 

Membaca Al-Our'an merupakan salah satu 
bentuk ibadah dan pendekatan diri kepada Allah 
swt. Artinya, orang yang membaca Al-Our'an 
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akan diberikan ganjaran pahala oleh Allah swt. 
Beberapa ayat di dalam Al-Our'an meng- 
gambarkan bahwa membaca kitabulldh, men- 
dirikan shalat, dan bernafkah merupakan per- 
dagangan yang tidak akan pernah rugi. Hal ini 
dinyatakan di dalam OS. Fathir (35J: 29. Per- 
nyataan tentang pahala yang diperoleh oleh 
orang yang membaca Al-Our'an juga digambar- 
kan di dalam beberapa hadits Rasulullah. Di 
antaranya ialah yang menyatakan bahwa 
barang siapa yang membaca satu huruf dari 
huruf Al-Our'an akan mendapatkan satu ke- 
bajikan, dan satu kebajikan itu dilipatgandakan 
oleh Allah swt. menjadi sepuluh kebajikan. (H.R. 
Turmuzdi). Di beberapa hadits dinyatakan 
bahwa Al-Our'an yang dibaca akan menjadi 
syafaat di Hari Kiamat dan orang yang membaca- 
nya digambarkan sebagai orang yang berbau 
harum. Bahkan, Allah memerintahkan untuk 
mendengarkan dan memperhatikan ayat-ayat 
Al-Our'an yang sedang dibacakan orang dan 
pendengar ini diberi pahala dan rahmat oleh 
Allah swt. (OS. Al-A'raf (7): 204). 

Al-Our'an tidak hanya cukup dibaca, tetapi 
ia harus dipelajari dan dikaji agar ia bermakna 
bagi kehidupan manusia. Kajian terhadap Al- 
Our'an merupakan sesuatu yang mesti di- 
lakukan karena merupakan sumber pertama 
ajaran Islam yang harus digali dan dipelajari. 
Orang yang mempelajari dan mengajarkan Al- 
Our'an, menurut hadits Rasulullah yang di- 
riwayatkan oleh Al-Bukhari, merupakan orang 
yang paling baik menurut pandangan Allah. 
Pemberian predikat manusia terbaik itu sangat 
berkaitan dengan persoalan memahami dan 
mengkaji Al-Our'an yang merupakan kewajiban 
yang harus dilakukan. Pemahaman dan peng- 
kajian terhadap Al-Our'an akan menyebabkan 
seseorang memahami dan menghayati nilai-nilai 
yang terkandung di dalamnya. 


Pemeliharaan Al-Our'an 

Al-Our'an merupakan kitab suci dan 
wahyu Allah yang akan selalu terjaga keaslian 
dan keorsinilannya hingga akhir zaman. Satu 
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kata pun dari ayat-ayat Al-Our'an tidak akan 
berubah sedikit pun walaupun banyak usaha 
dari musuh-musuh Al-Our'an untuk mengubah- 
nya. Al-Our'an sejak awal turunnya yang ditulis 
di berbagai alat-alat tulis dan tersebar di 
kalangan para sahabat ketika itu hingga di- 
kumpulkan menjadi satu mushhaf seperti yang 
ada sekarang ini dipindahkan dari satu generasi 
ke generasi lain secara mutawitir tanpa ada 
perubahan dan pengurangan sedikit pun. 
Pemeliharaan Al-Our'an dinyatakan oleh Allah 
di dalam OS. Al-Hijr (15): 9, Innd nahnu nazzalnadz- 
dzikra wa innd lahi lahdfizhan (“SAI d5 5£ U 
ayal AJ Gl, — Sesungguhnya Kami-lah yang 
menurunkan Al-Our'an, dan sesungguhnya 
Kami benar-benar memeliharanya). 


Penafsiran Al-Our'an 

Allah menurunkan Al-Our'an untuk men- 
jadi petunjuk dan rahmat bagi alam dan umat 
manusia. Petunjuk-petunjuk yang terkandung di 
dalamnya akan menjadi bermakna bagi ke- 
hidupan umat manusia apabila dipahami, 
dihayati, dan diamalkan. Untuk memahami 
ayat-ayat Al-Our'an secara baik, persyaratan- 
persyaratan yang berkenaan dengan itu harus 
dimiliki dan dipenuhi, di antaranya penguasaan 
bahasa Arab sebagai alat yang digunakan 
sebagai bahasa Al-Our'an. Orang-orang yang 
memenuhi syarat-syarat di atas dan memunyai 
kemampuan untuk itu harus berupaya untuk 
melakukan penafsiran terhadap ayat-ayat Al- 
Our'an, yang pada akhirnya usaha yang di- 
lakukan itu akan dapat dinikmati oleh orang- 
orang yang tidak memunyai kemampuan untuk 
itu. Nabi Muhammad saw. merupakan penafsir 
Al-Our'an pertama sejak Al-Our'an diturunkan, 
yang kemudian diikuti oleh para sahabat, tabiin 
dan pengikut-pengikutnya, dan para ulama 
yang hidup sesudah mereka. Di dalam Al-Our'an 
terdapat mutiara-mutiara yang harus diangkat 
melalui penafsiran ayat-ayatnya, dan mutiara- 
mutiara tersebut tidak dapat diketahui dan 
dipahami tanpa penafsiran Al-Our'an. Allah 
menyatakan kepada Nabi Muhammad saw. 
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bahwa Al-Our'an diturunkan kepada Nabi 
untuk dijelaskan kepada umat manusia. 
# Ahmad Thib Raya & 


@URAISY (53) 

Istilah guraisy berasal dari kata garasya — yagrisyu 
— garsyan (25 — &:,& -x3- mengumpul). Dari 
segi bahasa, kata garasya memunyai beberapa 
makna. Makna-makna tersebut adalah, 'garasya 
asy-syai'a jama'a wa dhamma min hund wa hund 
(9 ta ih Ho) aah KS X4 mengumpulkan 
sesuatu dari sana sini dan menyatukan satu de- 
ngan yang lainnya), akhadzahi) awwalan fa awwalan 
(356 yg »3sf - mengambilnya satu persatu). 
Selain itu, ia juga bermakna 'iktasaba' (81 - 
berusaha/bekerja) seperti garasya fulanun li'iyalih 
(Am SG 53 - Si Fulan bekerja/berusaha untuk 
memenuhi tanggungannya). Pengertian ini juga 
sangat terkait dengan makna pertama, karena 
berusaha dan bekerja adalah satu usaha untuk 
mengumpulkan sesuatu. Juraisy juga bermakna 
'gatha'a' ( was - memotong), sehingga species ikan 
yang sering memotong hewan-hewan laut 
dengan giginya yang tajam seperti pedang 
disebut guraisy, sehingga semua binatang melata 
yang ada di laut takut padanya. 

Ouraisy juga bermakna 'tha'ana' (54k - 
menikam) seperti garasyal-jaisyu bir-rimah 
(ESL (KJ #5 — tentara menikam dengan 
lembing). Ia juga bermakna 'ashiba (si - 
dikena/ditimpa), seperti garrasyathu asy-syajjah 
(&4 54 — kena luka di kepala). Makna-makna 
guraisy tersebut, memang menunjukkan be- 
berapa sifat dan karakter orang Ouraisy, seperti 
mengumpulkan (kabilah), berusaha, bekerja, 
menghasut, dan sebagainya. Yang jelas bahwa 
kata yang berasal dari akar kata g4f, ra, syin 
menunjukkan makna menyatukan dan kekuatan. 

Adapun kata guraisy yang terdapat di dalam 
OS. Ouraisy (106J: 1 menunjukkan nama kabilah 
Nabi dan tidak menunjukkan sifat-sifat kabilah 
yang tersebut secara langsung. Dari keenam 
makna tersebut, makna pertama mungkin yang 
paling tepat, karena di dalam sejarah, Ouraisy 
sering mengumpulkan dan menyatukan kabilah 
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yang ada di Jazirah Arab. Ouraisy adalah kabilah 
Arab dari Mudhar yang berdomisili di Mekkah 
sejak zaman Jahiliyah yang sangat populer 
dengan usaha perdagangan dan kepemimpin- 
annya, dan mereka pula yang menangani segala 
urusan haji. Kata tagarrasyal-gaum (Ad Cai S 
kaum itu bersatu/berkumpul), sehingga ada 
pendapat yang menyebutkan bahwa disebut 
guraisy karena ia mempersatukan kabilah- 
kabilahnya di Mekkah dan sekitarnya setelah 
bercerai-berai setelah Ousai bin Kilab berusaha 
menyatukannya, sehingga dia digelar al-mujammi' 
(li - pemersatu). 

Kata guraisy hanya disebutkan sekali di 
dalam Al-Our'an yaitu di dalam OS. Ouraisy (106): 
1 yang artinya: “Karena kebiasaan orang-orang Arab 
@uraisy”. Kata guraisy di dalam ayat ini me- 
nunjukkan pada kabilah Ouraisy, yaitu kabilah 
Nabi Muhammad saw. Sekalipun kata guraisy 
tersebut hanya menunjukkan kabilah tersebut, 
makna-makna yang lain yang tidak disebutkan 
tidak bisa diabaikan, karena ada kaitannnya 
dengan rangkaian ayat-ayat sesudahnya. 

Rangkaian ayat-ayat tersebut menjelaskan 
kebiasaan orang-orang Ouraisy yang biasa 
mengadakan perjalanan terutama untuk ber- 
dagang ke negeri Syam pada musim panas dan ke 
negeri Yaman pada musim dingin. Di dalam 
perjalanan itu, mereka mendapat keamanan dari 
penguasa-penguasa dari negeri-negeri yang 
mereka lalui. Ini adalah nikmat yang amat besar 
dari Tuhan kepada mereka. Oleh karena itu, 
sewajarnyalah mereka menyembah Allah yang 
telah memberikan nikmat itu kepada mereka. Dan 
ini merupakan isi pokok kandungan ayat-ayat 
yang terdapat di dalam surah ini. Oleh karena 
surah ini menjelaskan tentang penghidupan 
orang-orang Ouraisy, bahkan disebutkan di 
dalam ayat pertama, maka surah ini juga disebut 
dengan OS. Ouraisy. Hanya saja, ada di antara 
ulama yang berpendapat bahwa surah Juraisy ini 
adalah kelanjutan dari OS. Al-Fil sehingga ia meng- 
anggapnya satu surah. & Nasaruddin Umar « 
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@URRAH (34) 

Kata gurrah (345) adalah bentuk mashdar (verbal 
noun) dari kata garra (s5) yang merupakan kata 
kerja untuk waktu lampau fil midhi (p4 Je), 
sedangkan bentuk kata kerja untuk waktu 
sekarang dan akan datang fil mudhiri' (« (kas J5) 
adalah yagirru, yagarru, atau yagurru (5 , 5 , 45) 
dengan sembilan macam bentuk mashdar, yaitu 
garran (5), gurratan (37 5), garratan ($ 5) gardran 
(555), gariiratan (5, 13 En gariran (15 5), gararan 
(0515), tagriran (1,5), tagirratan (545 ). Katagurrah 
dan kata lain yang seasal dengan itu di dalam Al- 
Our'an disebut 38 kali. Sepuluh kali di dalam 
bentuk kata karja (fil) dan 28 kali di dalam bentuk 
kata benda (ism). 

Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani di dalam 
Mu 'jam-nya, arti umum dari al-garr (45) ), al-gurr 
(32), dan al-gurrah (#4) ialah al-bard (34) 
yakni 'dingin', 'sejuk', dan 'tenang' . Sesuatu yang 
dingin atau sejuk biasanya tenang/mantap atau 
konstan, sedangkan sesuatu yang panas biasa- 
nya tidak tenang, tidak mantap atau labil. 
Pengarang Magayisul-Lughah menyebutkan 
bahwa makna asal dari kata al-garr (43) ), al-gurr 
( 3 ), dan al-gurrah (#4) ialah al-bard wat- 
tamakkun ( K3 , 3,Ji- dingin dan mantap). Kata 
igrar ( 3 ) mengandung arti itsbitusy-syai' 
(ee LC - menetapkan sesuatu) atau lawan 
dari al-inkar (SY - mengingkari) dan al-juhid 
(aa menentang atau tidak mengakui). 

Di dalam penggunaan, arti kata tersebut 
sedikit bergeser dari arti asalnya, sesuai dengan 
konteks pembicaraan. Meskipun demikian, tetap 
masih ada kaitan dengan arti aslinya. Al-Our'an, 
ketika menampilkan kata tersebut, menunjuk 
berbagai makna. 

Di dalam (OS. Al-Furgan (25): 74 ditemukan 
kata gurrah dan kata turunannya yang dikaitkan 
dengan kata 'ain («:£) atau a'yun ( Ka - jamak 
dari 'ain) yang digunakan untuk menyatakan 
kebahagiaan dan ketenangan jiwa sebagai lawan 
dari kata huzn ("5 ) yang berarti 'duka cita' atau 

'sedih', seperti rabband hab land min azwajind wa 
na ae gurrata a'yunin ( Peni Ra aren gan 
5 s5 Ke33 - - Ya, Tuhan kami, anugerahkanlah 
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kepada kami istri kami dan keturunan kami 
sebagai pemantap, penyenang, atau penenang hati 
kami). 

Keterkaitan di antara makna asli dengan 
makna turunannya adalah (1) orang yang 
dianugerahi istri atau suami dan anak ke- 
turunan yang baik akan merasa tenang jiwa- 
nya, sukiinun-nafs (mall US), (2) orang yang 
bahagia biasanya matanya sejuk dan tenang. 
Matanya sejuk karena ada air matanya. Air 
mata kebahagiaan adalah air mata yang sejuk, 
al-bard yagtadhis-sukiin (SEM sak 5 - mak- 
sudnya sesuatu yang dingin biasanya me- 
nunjukkan ketenangan), sedangkan air mata 
kesedihan adalah air mata yang terasa panas, 
al-hir yagtadhil-harakah (Sa 4 - mak- 
sudnya sesuatu yang panas menghendaki gerak 
atau gejolak). Oleh karena itu, dapat dimengerti 
bahwa jika seseorang menangis karena sedih 
maka biasanya matanya akan bengkak, sedang- 
kan bila ia menangis karena gembira maka 
matanya tidak mengalami kebengkakan. 

Kata agrartum (55: Si ) dan agrarnd (€ "3 ) 
turunan dari kata gurrah dan igrar, di dalam OS. 
Ali Imran (3): 81, digunakan untuk menunjuk 
kepada arti 'mantap', 'tidak mudah tergoda 
sehingga untuk menyatakan iman, pengakuan, 
dan/atau janji digunakan istilah igrar (Indonesia: 
ikrar) yang menunjuk kepada keteguhan, ke- 
sungguhan, dan kemantapan jiwa serta tidak 
gampang tergoyah sekalipun berbenturan 
dengan situasi dan kondisi yang relatif memaksa. 

Di dalam OS. Al-Ahzab f33J: 33, kata garna 
berarti 'tinggal' atau 'diam di rumah' bagi istri- 
istri Nabi, wa garna fi buyiitikunma (255 3 05, 
dan hendaklah kamu tetap di rumahmu). Untuk 
itu Allah memilih kata garna (kata seru untuk 
perempuan), bukan uskunna ( £XLA- berdiam atau 
tinggallah). Dari pemilihan kata ini dapat 
dipahami bahwa Allah menghendaki agar para 
istri Nabi dengan keteguhan hati dan tidak 
mudah tergoda tidak keluar dari rumah mereka, 
kecuali untuk keperluan tertentu yang di- 
benarkan oleh syara'. Akan tetapi, menurut 
suatu pendapat sebagaimana dikutip oleh Mir 
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Mustansir di dalam bukunya Dictionary of Juranic 
Terms and Concepts, garna berasal dari wagara yang 
berarti sungguh-sungguh atau hormat. Dengan 
demikian, Ayat 33 OS. Al-Ahzab (33) me- 
ngandung maksud bahwa tinggalnya istri-istri 
Nabi di rumah mereka itu hendaklah disertai 
dengan rasa sungguh-sungguh dan sikap hormat 
(staying with respected manner). Kata ini juga dapat 
berarti “berat karena yang berat itu 'mantap', 
sehingga ayat tersebut dapat berarti perintah 
untuk menitikberatkan aktivitas di dalam 
urusan rumah tangga. & Cholidi « 


OURON (53 
Kata gurin adalah bentuk jamak dari kata garn 
(05). Kata garn sendiri merupakan bentuk 
mashdar dari kata kerja dasar, garana (55). Di 
dalam Al-Our'an, kata gurin terulang sebanyak 
13 kali dan kata garn tujuh kali. Kata ini tersusun 
dari huruf-huruf gdf, ra', dan nin (6 —,- &). 

Secara bahasa, kata guriin pada dasarnya 
mengandung arti 'menghimpun' atau 'meng- 
hubungkan sesuatu terhadap sesuatu yang lain'. 
Berdasarkan pada arti inilah sehingga ada 
ulama—seperti Al-Asy'ari—berpendapat bah- 
wa lafal Al-Our'an itu berasal dari kata garana 
(65) karena ia (Al-Our'an) menghimpun dari 
huruf-huruf, ayat-ayat, dan surah-surah, lalu 
menghubungkannya kepada yang lain sehingga 
menjadi satu mushaf kitab. Kata garn yang 
merupakan bentuk mufrad dari kata guriin adalah 
berasal dari kata igtiran (or) yang berarti 
'menyertai' atau 'mengiringi'. Teman yang 
menyertai atau mengiringi disebut oleh Al- 
Our'an dengan nama garin (»»$). Hanya saja, 
umumnya teman yang dimaksudkan di dalam 
Al-Our'an adalah teman setan (OS. An-Nisa' (41: 
38, AS. Az-Zukhruf (43): 36 dan 38). Tali yang 
diikatkan pada sesuatu dinamakan juga dengan 
garn. Di dalam Al-Our'an disebutkan kata 
mugarranin (»ss& ) yang berarti 'orang-orang 
yang diikat (OS. Ibrahim (14: 49, OS. Al-Furgan 
(251:13, dan OS. Shad (38): 38). 

@arn juga berarti 'tanduk', termasuk tanduk 
binatang atau apa saja yang meyerupai tanduk. 
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Pengetian seperti ini juga dapat ditemukan di 
dalam teks-teks hadits Nabi saw. 

Ibnu Katsir—mengutip sebagian pendapat 
mufasir—menyatakan bahwa kata dzil-garnain 
(«#1 3) yang disebutkan di dalam OS. Al- 
Kahfi (18): 83 diartikan sebagai “orang yang 
memunyai dua tanduk' karena di kepalanya 
terdapat dua sesuatu yang menyerupai tanduk. 
Namun, ulama lainnya menafsirkan bahwa 
tanduk itu sebagai simbol kekuatan dan ke- 
mampuannya menguasai dua kerajaan di dua 
ufuk, timur dan barat. Semua arti tersebut tidak 
lepas dan keluar dari makna asal dan dasarnya, 
yaitu 'menghubungkan antara satu dengan 
lainnya . Teman yang menyertai atau mengiringi 
berarti terjadi hubungan antara satu orang 
dengan lainnya. Tali merupakan salah satu alat 
yang berfungsi untuk menghubungkan antara 
satu benda dengan lainnya. Demikian pula, 
tanduk —khususnya bagi binatang—merupakan 
salah satu alat kekuatan yang bisa meng- 
hubungkannya dengan sesuatu yang lain. Jarn 
atau gurin juga mengandung arti 'generasi atau 
umat pada zaman-zaman tertentu'. 

Di dalam Al-Our'an, kata gurtin (635) 
sebagai bentuk jamak dari bentuk mufradnya, garn 
(05) umumnya bermakna 'umat atau generasi 
di dalam konteks zaman umat terdahulu yang 
banyak mendapat kebinasaan dan kehancuran 
akibat ulah mereka yang menentang ajaran yang 
dibawa dan disampaikan oleh para Rasul yang 
diutus Allah kepada mereka'. Dari makna ini 
mengalami perkembangan sehingga kata guriin 
lebih populer diartikan sebagai 'masa' atau 
'waktu', khususnya pada arti 'abad'. Satu gurin 
berarti 'satu abad', yaitu 100 tahun. Hal ini 
dipahami dari hadits Nabi saw., Annahi masaha 
ra'sa ghulamin wa gala 'isy garnan fa asya mi'ah sanah 
(Eh AL GAS UB Ine 0G SE pls aku df» Bah- 
wa Nabi saw. mengusap kepala seorang bocah 
dan beliau mengucapkan, hiduplah satu garn 
(abad). Maka, ternyata bocah itu hidup selama 
seratus tahun). Suatu umat atau generasi tidak 
dapat dilepaskan dari keterkaitan oleh waktu 
karena ia memang dibatasi oleh waktu itu 
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sendiri. Boleh jadi, interval waktu satu generasi 
atau umat dibatasi oleh satu abad, yaitu 100 
tahun. Artinya, satu generasi dihitung berdasar- 
kan setiap satu abad. Hal ini cukup beralasan 
dan dipandang relevan dengan hadits Nabi saw., 


GB Sae sa atn BL YP 3 KE li SAY 
ear) 
(Innalliha yab'atsu li hadzihil ummah 'ald ra'si kulli 
mi'ati sanatin man yujaddidu lahd dinaha). 
“Sesungguhnya Allah senantiasa akan membangkitkan 
untuk umat ini pada setiap seratus tahun (satu abad) 


orang yang akan memperbarui agamanya.” (HR. Abu 
Daud). & Wajidi « 


DUWWAH (3) 

Kata guwwah ( 33 ) berasal dari gawiya — yagwa — 
guwwah ($$-s,&-c,s)- Kata itu di dalam 
berbagai bentuknya, baik di dalam bentuk mufrad 
(singular) maupun jamak, di dalam Al-Our'an 
tersebut 42 kali yang tersebar di dalam 25 surah 
(16 Makkiyah dan 9 surah Madaniyah) dan 40 ayat. 

Menurut Ibnu Faris, kata guwwah (:4 ) 
menunjukkan 'kekerasan', antonim dari kata dha'f 
(5x - lemah). 

Al-Ashfahani menjelaskan bahwa kata 
guwwah (345) kadang-kadang digunakan untuk 
arti 'kemampuan', seperti firman Allah di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 63, kadang-kadang di- 
gunakan untuk makna kesiapan yang ada di 
dalam sesuatu, seperti pada benih yang memiliki 
potensi untuk tumbuh menjadi pohon. 

Beberapa bentuk kekuatan atau kesiapan 
yang terkandung di dalam ayat-ayat Al-Our'an 
yang memuat kata guwwah, antara lain 1) 
kekuatan tubuh (OS. Fushshilat (41): 15), 2) 
kesiapan hati (OS. Maryam (19J: 12), 3) kekuatan 
pendukung dari luar (OS. Had (11): 80), 4) 
kekuatan Tuhan (OSgAl-Anfal (8): 52). 

Bentuk tunggal nakirah yang digunakan Al- 
Our'an, seperti dzi guwwah (:$ 55 - yang me- 
munyai kekuatan) (OS. At-Takwir (81): 20), 
menunjukkan bahwa kekuatan itu terbatas. 

Di samping itu, Allah juga menggunakan 
guwwah, jamak di dalam bentuk ma'rifah, misal- 
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nya ayat yang berbunyi, “Allamahi syadidul-guwa 
(G3 Has «de - diajarkan kepadanya oleh yang 
sangat kuat), mengandung arti jika diukur 
dengan alam ini dan dengan orang-orang yang 
mengajarinya, dia lebih banyak kekuatan dan 
lebih agung kekuasaannya. 

Dari petunjuk Al-Our'an diketahui bahwa 
orang-orang terdahulu lebih kuat fisiknya (OS. 
Ar-Rim (30): 9). Di dalam kaitan ini, Allah 
memberi peringatan kepada manusia. Kendati- 
pun mereka memunyai kekuatan tubuh yang 
melebihi kekuatan manusia sesudahnya, mereka 
yang zalim, yang menentang Allah, tidak mampu 
melindungi diri mereka dari siksaan Allah. 

Allah yang memberi kekuatan pada ma- 
nusia: kekuatan yang dikaruniakan Allah pada 
manusia itu tidak langgeng. Itu dapat dilihat dari 
perubahan kondisi manusia itu sendiri. Pada 
mulanya manusia itu diciptakan Allah di dalam 
keadaan lemah, kemudian sedikit demi sedikit 
diberi kekuatan sehingga setelah dewasa ma- 
nusia menjadi kuat, tetapi di kala usianya 
bertambah tua, kekuatan itu pun mulai surut: 
dia kembali lemah (OS. Ar-Rtim (30): 54). 

Sebaliknya, kekuatan Allah, di dalam 
kekuasaan-Nya sebagai pencipta dan pemberi 
kekuatan, melebihi semua kekuatan ciptaan- 
Nya. Kekuatan-Nya tidak akan berkurang dan 
tidak akan lenyap. Dengan kekuatan yang 
dimiliki-Nya, Allah akan menolong setiap orang 
yang membantu agama-Nya (OS. Al-Hajj (22): 
40) dan menyiksa siapa saja yang mendustakan 
Rasul-rasul-Nya (OS. Ghafir (401: 22). 

Di dalam tafsirnya Ath-Thabarsi men- 
jelaskan firman Allah di dalam OS. Al-Anfal (8|: 
52, innallaha gawiyyun syadidul-'igab (& $ A5) 
Hall kak — Sesungguhnya Allah Mahakuat lagi 
amat keras siksaan-Nya). Artinya Allah 
Mahakuasa, tidak ada seorang pun mampu 
menghalangi siksaan Allah terhadap orang yang 
telah ditentukan-Nya menjadi objek siksaan 
karena kekufuran dan kelaliman mereka sendiri. 
# Afraniati Affan « 
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RA'INA (ts',) 
Rg'ind (Cs!,) adalah kalimat yang tersusun dari 
verba perintah ra'i ( ae ) yang berarti “per- 
hatikanlah/peliharalah”, dan pro nomina nd (UC) 
yang berarti “kami”. Dengan demikian, kalimat 
itu berarti, “Perhatikan/peliharalah kami!” Dalam Al- 
Our'an rd'ind tersebut dua kali, yaitu dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 104 dan OS. An-Nisa' (4J: 46. 
Seperti dijelaskan dalam Tafsir Al-Muntakhab 
yang disusun oleh para pakar tafsir Mesir, ayat 
pertama berisi perintah kepada orang-orang yang 
beriman (para sahabat nabi) agar berhati-hati 
terhadap orang-orang Yahudi. Jangan sampai 
mereka mengatakan kepada Rasul, ketika beliau 
menyampaikan wahyu, “Ra'ing” (peliharalah 
kami), dengan maksud agar Rasul memelihara 
mereka dan membaca wahyu itu dengan perlahan 
sehingga mereka dapat mengucapkan dan meng- 
hafalnya. Hal ini disebabkan karena orang-orang 
Yahudi yang jahat itu selalu berpura-pura 
mengikuti orang-orang yang beriman untuk 
mengucapkannya dan menghiasi perkataan 
mereka dengan kalimat ini. Hingga, lama- 
kelamaan, menjadi sesuai dengan kata-kata 
celaan yang ditujukan kepada Rasulullah untuk 
mengejeknya di antara kelompok mereka. Tetapi 
hendaknya menggunakan kata lain yang tidak 
dapat digunakan mereka untuk mengejek. Hen- 
daknya mereka menggunakan kata, “Unzhurna 
(GEf )" (lihatlah kami), sambil mendengarkan 
dengan baik apa yang dibacakan Rasul. Se- 
sungguhnya Allah telah menyimpan siksa yang 
pedih pada hari kiamat bagi orang-orang yang 
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mengejek Rasul itu. 

Sedang ayat kedua menjelaskan lebih jauh, 
tentang mengapa ungkapan, “14'ind!” dilarang 
untuk digunakan. Di antara orang-orang Yahudi 
ada sekelompok orang yang suka mengubah- 
ubah perkataan dari makna sebenarnya. Mereka 
berkata kepada Nabi mengenai diri mereka, 
“Kami mendengar ucapan dan kami melanggar 
perintah.” Mereka juga berkata, “Dengarlah 
ucapan kami,” dengan mengarahkan pem- 
bicaraan kepada beliau. Mereka mengatakan 
pula, “wasma' ghaira musma'in” ( fana F3 Sg 
dengarlah, semoga kamu tidak mendengar apa- 
apa). Ungkapan ini dibuat begitu rupa sehingga 
seolah-olah mereka mengharapkan kebaikan 
kepada Nabi Muhammad saw. Padahal, sebenar- 
nya, keburukanlah yang mereka harapkan 
menimpa Nabi. 

Mereka pun mengucapkan, “Ra'ind" (sudi- 
lah kiranya kamu memperhatikan kami) dengan 
cara memutar-mutar lidah. Mereka, dengan cara 
seperti itu, menginginkan orang lain mengang- 
gap maksudnya “undzurng” (“sudilah kiranya 
kamu memperhatikan kami”) karena dengan 
memutar-mutar lidah ketika menyebut “19'ing”, 
seolah-olah mereka memang meminta agar 
diperhatikan. Padahal, sebenarnya, mereka 
tengah mencela agama dengan mencela Nabi 
saw., pembawa risalah, sebagai orang yang 
bodoh. (“Ru'inah | & sg, J': bentuk nomina 
abstrak (mashdar| dari verba (fil) ra'ana (0 & :1 
yang berarti 'kebodohar'). 

Jika saja mereka mau bersikap jujur dengan 
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mengatakan, “Sami'nd wa atha'nh” (abi, Gac » 
kami dengar dan kami taati) sebagai pengganti 
tambahan “Sami'nd wa 'ashaind” (tak, Ga - 
kami dengar dan kami langgar), dan mengatakan 
“isma' tanpa tambahan “ghaira musma'in”, serta 
mengganti ucapan “rd'ind” dengan “unzhurnd”, 
tentulah itu lebih baik dan lebih bijaksana bagi 
mereka. Akan tetapi begitulah kenyataannya, 
Allah menjauhkan mereka dari rahmat-Nya 
disebabkan oleh kemungkaran yang mereka 
lakukan. Hanya sedikit dari mereka yang me- 
menuhi ajakan Rasul untuk beriman. Demikian, 
wa Allahu Alam. 

« Muchlis M. Hanafi & Salim Rusydi Cahyono « 


RAY («)) 

Kata ra'y adalah bentuk mashdar dari kata kerja 
ra'h — yark — ra'yan wa ru'yatan (— sy — cf, 
159, 3 Uf, ). Secara etimologis, kata yang berakar 
dengan huruf 4 ( «1, ), hamzah (3.2), dan ya (6) 
ini bermakna 'memerhatikan' atau "memandang 
dengan mata atau pikiran'. Sebagian pakar ada 
yang mengartikan kata ra'h (st, ) dengan 
'memperhatikan dengan mata, meyakini dengan 
akal, dan memerhatikan dengan pandangan 
hati'. Sebagian lainnya memberi makna untuk 
kata ra'd dengan 'melihat, baik dengan mata 
kepala maupun dengan mata hati'. Dari makna- 
makna ini maka kata ra'y ( «s1, ) mengandung arti 
'pandangan' atau 'pendapat' dan juga 'mimpi'. 

Di dalam Al-Our'an, kata ra'y ( (st, ) dengan 
berbagai pola katanya ditemukan sebanyak 328 
kali. Kata ra'ya/ra'yi ((st,) yang berdiri sendiri 
dalam satu redaksi terulang hanya dua kali, 
yakni pada OS. Ali Imran (3J: 13 dan OS. Hiid 
(111:27. 

Kata ra'ya pada OS. Ali “Imran (3): 13 
digunakan dalam arti 'melihat dengan mata 
kepala'. Al-Maraghi menjelaskan bahwa makna 
mitslaihim ra'yal-'aini («xl ls A33) adalah 
bahwa kaum musyrikin—pada Perang Badr— 
melihat jumlah kaum Muslim seolah-olah dua 
kali lipat jumlah tentara mereka sendiri. Serdadu 
musyrikin melihat kurang lebih 200.000 orang 
serdadu Muslim, padahal sesungguhnya hanya 
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300 orang lebih. Lanjut mufasir ini, Allah 
sengaja memperlihatkan kepada kaum musy- 
rikin—sekalipun bilangan kaum Muslim 
sedikit—menjadi dua kali lipat dari jumlah 
mereka, agar mereka merasa takut dan menjadi 
kecut dalam menghadapi serdadu kaum Muslim. 
Hal itu semata-mata merupakan pertolongan 
Allah terhadap kaum Muslim, sebagaimana 
Allah membantu mereka dengan mengutus para 
malaikat, sesudah Allah mengembalikan jumlah 
serdadu kaum Muslim semula, agar kaum 
musyrikin berani menghadapi mereka. Allah 
memperkuat dengan pertolongan-Nya terhadap 
orang-orang yang dikehendaki-Nya, seperti 
memperkuat Ahlul Badr dengan memperbanyak 
jumlah mereka dalam ra'yal-'aini (3 SI, - 
penglihatan atau pandangan mata) kaum kafir. 

Penggunaan kata ar-ra'yi ( Si ) pada OS. 
Hd (11): 27, adalah dalam konteks pembicaraan 
tentang kisah Nabi Nuh as. dan kaumnya yang 
kafir. Di sini dinyatakan bahwa para pemimpin 
yang kafir dari kaum Musa tidak melihat Musa 
kecuali sebagai seorang manusia biasa. Mereka 
tidak melihat orang-orang yang mengikuti Musa 
kecuali yang hina dina di antara mereka yang 
lekas percaya saja. Mereka juga tidak melihat 
Musa memiliki kelebihan apa pun, bahkan 
mereka yakin bahwa Musa adalah (termasuk) 
orang-orang yang dusta. 

Kata ri'yan (Cs) pada OS. Maryam (191: 74— 
yang merupakan satu-satunya di dalam Al- 
Our'an—juga menunjukkan makna “penglihatan 
atau pandangan mata kepala'. Sebagian mufasir 
mengartikan kata ri'yan dengan 'pemandangan', 
yakni pemandangan yang menyedapkan dan 
bagus. Jadi, tafsir ayat ini adalah berapa banyak 
umat di antara para pendusta yang telah Allah 
binasakan karena kekafiran mereka, seperti kaum 
'Ad dan Tsamud: padahal, mereka lebih baik 
dibanding kaum kafir pada masa Rasulullah saw. 
dalam hal harta, perkakas rumah tangga, dan 
pemandangan keindahan serta kemewahannya. 

Pada sisi lain, kata ar-ru'yd (64 )—yang 
terulang empat kali—digunakan dalam arti 
'mimpi', misalnya pada OS. Yusuf (12): 43. Ayat 
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ini menyangkut tabir Nabi Yusuf as. tentang 
mimpi raja. Ibnu Katsir menulis bahwa karena 
mimpi raja Mesir—sesuai dengan takdir Allah 
swt.—telah menjadi sebab keluarnya Nabi Yusuf 
dari penjara secara terhormat. Raja Mesir yang 
dirisaukan oleh mimpinya berkeinginan keras 
untuk mengetahui tabirnya sehingga ia me- 
ngumpulkan semua pembesar negara dan para 
penasihat kerajaan, sekaligus mengharapkan 
agar memberikan kepadanya tabir mimpi yang 
menggelisahkan itu, namun mereka berpendapat 
bahwa mimpi raja itu adalah mimpi kosong 
belaka yang tidak mengandung suatu arti atau 
akibat apa pun yang patut dipikirkan, dalam arti, 
mereka tidak dapat menakwilkan mimpi raja. 
Akan tetapi, Nabi Yusuf —yang ketika itu berada 
dalam penjara—ternyata mampu menakbirkan 
mimpi sang raja. 

Penggunaan kata ra'f (1s, )—yang terulang 
13 kali di dalam Al-Our'an—juga dalam arti 
'melihat dengan mata'. Hal ini terlihat secara 
berturut-turut pada OS. Al-An'am (6): 76,77, dan 
78. Ketiga ayat ini menyangkut cara Nabi 
Ibrahim as. memimpin kaumnya kepada agama 
tauhid, agar meninggalkan penyembahan ter- 
hadap bintang, bulan, atau matahari, karena 
setelah terlihat dengan mata kesemuanya lalu 
tenggelam atau terbenam. 

Kata 'ra'aita/ra'aitu (-5f,) diartikan juga 
sebagai 'melihat dengan mata', misalnya dalam 
OS. An-Nisa' f4): 61. Dalam kaitan ini, patut 
dikemukakan bahwa sepuluh kali di antara 18 
kali kata ra'aita/ra'aitu (ah) ditulis dengan 
ara'aita (2 ), yakni didahului oleh huruf 
“hamzah" (355) yang dibaca “a” (f ). Huruf ini 
berfungsi sebagai pertanyaan sehingga ma- 
yoritas mufasir memahami kata ara'aita dengan 
arti 'tahukah kamu?'. Pakar tafsir kontemporer, 
M. Ouraish Shihab menjelaskan bahwa per- 
tanyaan yang diajukan Allah ini bukannya 
bertujuan memperoleh jawaban karena Allah 
Maha Mengetahui. Pertanyaan semacam ini 
dimaksudkan untuk menggugah hati dan pikiran 
mitra bicara, agar memperhatikan kandungan 
pembicaraan berikut. 
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Demikian pula, kata tara (s5 )—yang ber- 
jumlah 31 kali— kesemuanya diawali oleh kata 
"alam" ( 1) yang juga mengandung suatu 
pertanyaan sehingga kata alam tara (5 di ), berarti 
'tidakkah kamu perhatikan?'. Pertanyaan se- 
macam ini pun bukan dimaksudkan untuk 
meminta informasi, mengingat Allah Maha 
Mengetahui, melainkan bertujuan untuk menarik 
perhatian pendengarnya, menyangkut suatu hal 
yang menarik—untuk enggan berkata—aneh 
dan ajaib. Yang disampaikan itu misalnya, 
adalah sesuatu menyangkut perbuatan Tuhan, 
sebagaimana ditegaskan dalam OS. Al-Fajr (89): 
6 dan OS. Al-Fil (1051: 1. 

Dalam pada itu, kata tara («sj )—yang 
berulang 36 kali—terkadang digunakan dalam 
arti melihat dengan mata' dan terkadang pula 
dengan makna 'pandangan atau pendapat. 
Untuk yang pertama, misalnya firman Allah 
pada OS. Al-Ma'idah (5): 80. Ayat ini berbicara 
tentang sebab-sebab kutukan Allah terhadap 
orang-orang Yahudi. Adapun yang kedua, 
disebutkan dalam OS. Ash-Shaffat (37): 102. Ayat 
ini berbicara tentang kisah Nabi Ibrahim as. dan 
penyembelihan putranya, Ismail as. 

Jadi, kata ra'ya (G2, ) dengan berbagai 
bentuknya di dalam Al-Our'an dipahami dengan 
makna 'melihat atau memandang dengan mata', 
'mimpi', dan juga “pandangan atau pendapat. 
Di samping itu, perkembangan dari akar kata 
tersebut dapat berubah makna menjadi 'tahu- 
kah kamu' ketika mendapat awalan huruf hamzah 
(3525), yang dibaca dengan ara'aita (21) dan 
makna 'tidakkah kamu perhatikan ketika 
menerima awalan kata “alam” ( SI ), sehingga 
menjadi alam tara ( Si ). Kedua makna terakhir 
merupakan pertanyaan yang tidak membutuh- 
kan jawaban, tetapi hanya untuk menggugah 
hati dan pikiran mitra bicara atau meminta 
perhatian terhadap hal-hal yang menarik, aneh, 
dan atau ajaib. &« Muhammadiyah Amin & 


RABBANIYYIN (5 2563) 
Kata rabbiniyyin (2565 ) dan rabbaniyyiin (D 265) 
adalah bentuk jamak dari rabbiniy (1565). Kata 
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ini dengan berbagai turunannya berasal dari 
kata rabb (»5) yang secara etimologis berarti 
"pemelihara, pendidik, pengasuh, pengatur, yang 
menumbuhkan'. Kata rabb biasa dipakai sebagai 
salah satu nama Tuhan karena Tuhanlah yang 
secara hakiki menjadi pemelihara, pendidik, 
pengasuh, pengatur, dan yang menumbuhkan 
makhluk-Nya. Oleh sebab itu, kata tersebut biasa 
diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia 
dengan kata “Tuhan'. 

Kata rabbiniy di-nisbah-kan kepada Rabb 
(Tuhan), maksudnya ialah orang yang berusaha 
meneladani sifat-sifat Tuhan dalam kedudukan- 
nya sebagai hamba yang taat kepada-Nya. 

Kata rabbiniyyin (5565) dan rabbaniyyan 
(01665) di dalam Al-Our'an disebut 3 kali, yaitu 
dalam OS. Ali “Imran (3): 79 serta OS. Al- 
Ma 'idah (5): 44 dan 63. Ketiganya berbicara 
tentang orang-orang Yahudi, yakni 'para pem- 
besar dan para cendekiawannya yang berbakti 
kepada kehidupan masyarakat'. Kata tersebut 
biasa dihubungkan dengan kata ahbir (cst), 
yaitu 'para ahli agama dari kalangan mereka 
(Yahudiy. Ada juga yang mengartikan kata 
rabbiniy dengan 'orang yang ahli tentang kan- 
dungan kitab Injil. 

Di samping pendapat di atas, Ath-Thabarsi 
(w. 584 H.), mengemukakan lima pendapat 
tentang pengertian rabbaniy, yaitu (1) para ahli di 
bidang hukum agama (fugahd' | ,43 1): (2) ahli 
agama sekaligus ahli hikmah: (3) ahli hikmah 
yang bertakwa kepada Tuhan, (4) orang yang 
banyak memikirkan kemaslahatan masyarakat: 
dan (5) orang yang mengajar masyarakat. 

Pendapat yang mengaitkan kata ini dengan 
pengetahuan agama dan pengabdian kepada 
masyarakat sejalan dengan firman Allah dalam 
OS. Ali Imran (31:79, 


D9B 5 HS Up LSI oya HS Un gan 3S 
(Kang rabbaniyyina bima kuntum tu'alliminal-kitaba 
wa bima kuntum tadrusiin). 

Hendaklah kamu menjadi orang-orang yang rabbaniy 
karena kamu selalu mengajarkan Al-Kitab dan di- 
sebabkan kamu tetap mempelajarinya). « Yunasril Ali & 
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RABIHAT (&-u)) 

Kata rabihat merupakan al-filal-madhi (2W pd 
- kata kerja lampau) dari kata ribh dan huruf -. 
dalam kata tersebut adalah at-td'ut-ta'nits 
(estti :6 ) yang menunjukkan bahwa kata rabihat 
itu mu'annats (45 - berjenis perempuan). Kata 
ribh sendiri berasal dari akar kata rabiha — yarbahu 
— ribhan (&,— S$— 5). Ibnu Faris dalam 
bukunya, Mu jamu Magayisil-Lughah menegaskan 
kata ribh terdiri dari tiga huruf, yaitu: 
DE (DH) dh, (Ds yang menunjukkan 
kepada makna: (1) 'az-ziyadah' (354 i- tambahan): 
(2) 'ar-ribh( & 3 - keuntungan): atau (3) 'al-fadhl" 
(Je - kelebihan/keutamaan) dalam per- 
dagangan. 

Istilah ribh selalu dikaitkan dengan istilah 
jual beli atau perdagangan. Kebiasaan orang 
Arab, menurut Ibnu Mukarram dalam Lisinul- 
“Arab, bila seseorang memasuki atau menekuni 
dunia perdagangan ia akan menjadi orang yang 
mendapatkan keuntungan atau menjadi der- 
mawan. Bila perdagangannya beruntung berarti 
ia memperoleh keuntungan dari perdagangan- 
nya, demikian sebaliknya bila ia merugi dalam 
perdagangannya maka ia menjadi orang yang 
merugi. 

Di dalam Al-Our'an, kata rabihat (--55) 
disebutkan hanya satu kali, yaitu dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 16. Kata tersebut didahului oleh 
harfun-nafi ( AA 5) yang mengandung arti 
berlawanan dengan kata ribh, yakni khusr (:. ) 
yang berarti 'kerugian'. 

Ribh berbeda dengan riba' («65 ) (tidak 
semuanya), sebab ribh, dalam pandangan Ibnu 
Jarir, didapatkan melalui usaha yang sah dan 
halal sedangkan riba' diperoleh dengan jalan 
yang bertentangan dengan syariat. Walaupun 
keduanya memunyai makna asal yang sama, 
'kelebihan', namun riba' yang telah diharamkan 
oleh Allah di dalam Al-Our'an dan dalam praktik 
yang terjadi pada masa Rasulullah saw. adalah 
kelebihan yang dipungut bersama jumlah uang, 
pungutan yang mengandung penganiayaan dan 
penindasan, bukan sekadar kelebihan atau 
penambahan dari jumlah uang. Jadi, kelebihan 
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yang terdapat dalam ribh tidak mengandung 
unsur pemerasan atau penganiayaan, misalnya 
kelebihan yang terdapat dalam jual beli yang 
didasarkan atas keridhaan atau suka sama suka 
(OS. An-Nisa' (4): 29). 

OS. Al-Bagarah (2): 16 itu menjelaskan 
tentang 'kerugian', m4 rabihat (c-», &) yang 
dialami oleh orang-orang yang melakukan jual 
beli, yaitu membeli kesesatan dengan petunjuk, 
isytarawudh-dhAlalah bil-huda (s4 3 SN 1451). 
Para ulama menafsirkan klausa, fama rabihat 
tijaratuhum ( BJ 533 4) dengan penafsiran 
yang beragam sesuai dengan perspektifnya 
masing-masing. As-Suddi menafsirkan bahwa 
yang dimaksudkan dalam klausa tersebut adalah 
orang-orang yang mengambil kesesatan dan 
meninggalkan petunjuk dari Allah swt., se- 
dangkan menurut Oatadah, orang-orang yang 
lebih cinta pada kesesatan daripada kecintaannya 
kepada petunjuk Allah swt. Ibnu Abbas me- 
nafsirkan bahwa yang dimaksud adalah orang- 
orang yang membeli kesesatan dengan petunjuk. 
Ada pula yang menafsirkan, orang-orang yang 
menghargai petunjuk seharga dengan kesesatan, 
baik mereka yang belum beriman atau yang telah 
beriman, yaitu dengan meninggalkan keimanan- 
nya, kembali kepada kekafiran. 

Sebagai akibat dari sikap semacam itu, 
menurut Ibnu Jarir, Allah benar-benar me- 
mandang mereka telah keluar dari petunjuk 
menuju kesesatan atau dari keamanan kepada 
ketakutan atau dari sunnah kepada bid'ah. 

Menurut Abu Ja far bahwa yang dimaksud 
dengan orang-orang yang rugi dalam ayat 
tersebut adalah kaum munafik yang membeli 
kesesatan dengan petunjuk. Sebab praktik 
perdagangan yang mereka lakukan tidak se- 
imbang dan menguntungkan mereka. Ke- 
untungan perdagangan menurutnya adalah 
pertukaran terhadap apa yang menjadi milik 
seseorang dengan suatu barang yang lebih baik 
atau lebih tinggi harganya dari barang yang 
dijualnya. Apabila pertukaran itu tidak seharga 
atau tidak lebih baik dengan barang yang 
dijualnya, maka ia rugi. 
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Antara famd rabihat (c 5, WS) dengan 
klausa, wamd kanh muhtadin (2454 SU, ) me- 
rupakan suatu ungkapan yang menunjukkan 
ekses atau akibat kedua dari dari sikap orang- 
orang yang membeli kesesatan dengan petunjuk, 
atau mengambil kesesatan dan meninggalkan 
petunjuk. Di samping mereka termasuk orang- 
orang yang merugi, mereka juga tidak mendapat 
petunjuk dari Allah swt. akibat perbuatannya. 

Petunjuk (4s) dari Allah swt. tidak 
mungkin didapatkan oleh seseorang tanpa 
adanya sikap ketaatan dan kepatuhan terhadap 
apa yang telah digariskan oleh Allah melalui 
Rasul-Nya, yaitu dengan menjalankan segala 
apa yang diperintahkan-Nya dan menjauhi 
segala larangan-Nya. & Muslimin H. Kara & 


RABWAH (3p)) 

Kata rabwah berasal dari akar kata r-b-w (3 — )). 
Dari sana ditemukan beberapa kata jadian yang 
seakar, di antaranya (1) kata kerja raba — yarbi 
(5-6) yang berarti 'bertambah', 'tumbuh', 
dan 'meninggi': (2) kata ar-rabiyah (& ) berarti 
'tambahan', seperti kata akhdzah rabiyah, yakni 
'hukuman yang ditambah' : (3) kata ar-rabw (5) 
berarti 'nafas yang tinggi', atau 'asma', dan (4) 
kata ar-riba (CI), yakni 'riba', karena adanya 
tambahan yang diambil dari jumlah pokok. Kata 
rabwah (35) sendiri berarti “dataran tinggi. 

Ada beberapa macam bacaan (gird'ah) 
untuk kata rabwah (3:35) tersebut: dibaca rubwah 
(325) menurut bacaan penduduk Madinah, 
Hijaz, dan Irag. Dibaca rabwah (3:35) menurut 
bacaan penduduk Syam dan Kufah. Sementara 
itu, menurut Ibnu Abbas, dibaca ribwah (33) ), 
dan ada juga yang membacanya rabawah (3355) 
atau ribawah (336, ). 

Pada OS. Al-Bagarah (2): 265 dikemukakan 
suatu perumpamaan bagi orang-orang yang 
menafkahkan harta mengharap keridhaan 
Tuhan, yang berbunyi, 


pap naa Ke Ia ot PEN Me dn TER 
Ga 3 MI bp US gal Lois Oo J3 


ANE on AN NN 1» 2 
el sala 33 Leto! Ip ta tas Ht! 


Ulas Ups taat d old sein 
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(Matsalul-ladzina yunfigina amwalahum ibtighd'a 
mardhitilldh wa tatsbitan min anfusihim ka matsali 
jannatin bi rabwah ashabaha waobil fa atat ukulaha 
dhi faini fa in lam yushibha wabilun fa thall). 
“Perumpamaan orang-orng yang menafkahkan hartanya 
demi mencari ridha Allah dan demi untuk memperoleh 
keteguhan jiwa mereka, adalah seperti sebuah kebun yang 
terletak di dataran tinggi yang terkena hujan lebat, maka 
kebun itu menghasilkan buah-buahan dua kali lipat. Jika 
hujan lebat tidak mengenainya maka hujan gerimis (pun 
memadai). 


Dikemukakan dalam Tafsir Ar-Rizi bahwa 
menurut para mufasir, jika kebun itu berada di 
dataran tinggi maka hasil tanamannya menjadi 
lebih baik dan lebih banyak. Hal itu karena fungsi 
matahari dan angin menjadi optimal. Berbeda 
dengan yang berada di dataran rendah, tidak 
banyak terkena matahari maka hasilnya pun 
tidak sebaik dan sebanyak yang tersebut di atas. 

Sementara itu, Ar-Razi sendiri berpen- 
dapat beda dari yang disebut di atas. Menurut- 
nya, jika kebun berada di dataran tinggi di atas 
permukaan air sungai maka sungai tidak dapat 
mengalirinya, di samping ia banyak diembus 
angin. Maka, hasil tanamannya tidak bagus. Jika 
kebun itu berada di jurang, akan terendam air 
dan tidak terembus angin: maka, hasil ta- 
namannya pun tidak bagus. Oleh karena itu, 
menurutnya, kebun yang dapat membuahkan 
hasil yang bagus adalah yang berada di atas 
tanah datar yang bukan perbukitan dan bukan 
pula jurang. Dengan demikian, yang dimaksud 
dengan kata rabwah pada ayat tersebut bukanlah 
seperti dikatakan orang, melainkan merupakan 
tanah bebas yang jika tersiram hujan menjadi 
subur untuk tumbuh-tumbuhan. Jika demikian 
keadaan tanah itu maka pohon-pohonnya 
menjadi baik dan hasilnya pun baik. 

Argumentasi Ar-Razi itu didasarkan pada 
firman Allah dalam OS. Al-Hajj (221: 5, 

A3 Ski UII Ula pi Tp Bau NT 3 
HN dn 


(Wa tardl-ardha hamidatan fa idzh anzalnd 'alaihdl-mi'a 
ihtazzat wa rabat wa anbatat min kulli zaujin bahij). 
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“Dan kamu melihat bumi itu kering, maka jika Kami 
turunkan air di atasnya maka tanah itu hidup dan subur 
serta menumbuhkan berbagai macam tumbuh-tumbuhan 
yang indah.” 


Alasan kedua, perumpamaan sebagaimana 
tersebut pada ayat sebelumnya (OS. Al-Bagarah 
(21: 264) bahwa orang yang menafkahkan 
hartanya dengan didasari perasaan riya' seperti 
sebuah batu licin (shafwan, visi» ), yang di 
atasnya terdapat tanah atau debu. Ketika hujan 
turun membasahinya, tanah dan debu itu 
terkikis lenyap, sementara batu itu sendiri tidak 
menjadi subur dan tidak menumbuhkan. De- 
ngan argumentasi itu, Ar-Razi menyatakan 
bahwa yang dimaksud dengan kata rabwah pada 
ayat tersebut adalah tanah datar yang subur, 
yang menjadikan tanaman subur. 

Orang-orang yang berbuat demikian itu 
sama halnya dengan menipu diri sendiri, karena 
predikat yang disandangnya sebagai “pemberi 
infak” itu bukan sebenarnya, sebab infak itu 
harus dilakukan karena Allah semata. Oleh 
Rasyid Ridha orang-orang itu diumpamakan 
seperti seorang yang mengenakan seragam 
tentara: padahal, ia bukan seorang tentara. 

Orang-orang yang berinfak dengan mo- 
tivasi untuk memperoleh ridha Allah serta 
menyandarkan jiwanya kepada nilai iman dan 
ihsan, hatinya menjadi tenang karena tidak 
terdorong oleh nafsu dan bisikan setan kepada 
cinta harta. Sikap orang-orang sedemikian ini 
dikukuhkan oleh firman Allah dalam OS. Al- 
Hujurat (49): 15. Menurut Rasyid Ridha, karena 
orang-orang yang berinfak itu mengharap ridha 
Allah dan untuk memantapkan jiwanya serta 
melakukannya secara tulus, jiwanya menjadi 
tenang dan hatinya bersih, ibarat sebuah taman 
yang tanahnya baik dan ditumbuhi oleh pe- 
pohonan yang subur dan bermanfaat. Orang 
yang berbuat ikhlas itu, apabila mendapat 
kebaikan (rezeki) yang banyak, akan semakin 
banyak ia berinfak, sedangkan jika sedikit 
memperoleh rezeki, ia akan berinfak sesuai 
dengan kemampuannya. 

Sementara itu, OS. Al-Mu'minin (23: 50, 
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selengkapnya berbunyi, 
Le sa aa NT TN Ae Ne TE Ea Ta 
30 HM 33 dl agsngi:g dala sang aa 3 la—3 


Para 
(Wa ja'alnd ibna Maryam wa ummahhi ayatan wa 
Awaindhumk ild rabwah dziti gararin wa ma'in). 
“Dan Kami jadikan (Isa) putra Maryam dan ibunya, 
sebagai “sebuah tanda”, dan Kami tempatkan mereka di 
suatu dataran tinggi yang memunyai banyak tanaman 
dan air yang mengalir.” 

Kalimat Wa ja'alnd 'bna Maryam wa ummahi 
Ayatan (Ki 21 sa 1 Ws) pada ayat ter- 
sebut menyatakan bahwa Isa dan Maryam 
adalah “ayat Allah”, yakni sebagai salah satu 
bukti kekuasaan-Nya. Artinya, keberadaan 
keduanya itu merupakan suatu mukjizat yang 
menantang orang-orang yang tidak percaya 
kepada kekuasaan Allah. 

Menurut Ar-Razi, beberapa keajaiban 
dimunculkan Allah pada diri Isa, yakni ia 
dilahirkan tanpa ayah, dapat berbicara sewaktu 
masih bayi, dan dengan kekuasaan-Nya ia dapat 
menyembuhkan orang yang buta sejak lahir dan 
orang yang berpenyakit kusta, serta dapat 
menghidupkan orang yang telah mati. Maryam 
mengalami suatu “keajaiban” karena ia dapat 
hamil tanpa melalui hubungan dengan seorang 
laki-laki. Pada ayat tersebut, kedua orang ini 
dinyatakan sebagai “suatu tanda”, dengan kata 
Ayah (11) dan bukan 4yatain (55! ), karena 
persoalannya merupakan satu kesatuan, yakni 
adanya kelahiran Isa itu. Dengan demikian, 
mukjizat pada diri Nabi Isa tidaklah berdiri 
sendiri. 

Adapun kalimat Wa dwaindhuma ild rabwah 
dzdti gararin wa ma'in ( 25 AS 333 Jl Uang: 
53 ) mengatakan bahwa Allah menempat- 
kan Isa dan ibunya di suatu tempat di dataran 
tinggi, yang subur ditumbuhi pepohonan yang 
rindang, dan dialiri air yang bersih. Meskipun 
para mufasir mengartikan kata rabwah di atas 
sebagai “tempat yang tinggi' atau 'dataran tinggi', 
telah muncul beberapa penafsiran mengenai 
'dataran tinggi' tersebut. Abu Hurairah me- 
ngartikannya 'Ramalah di Palestina”. Ibnu 
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Abbas, Ibnu Al-Musayyab, dan Ibnu Salam 
mengartikannya “Damaskus”. Mugatil dan 
Dhahhak mengartikannya “Pedalaman 
Damaskus”, Ka'ab dan Oatadah mengartikannya 
“Baitul-Magdis”, sedangkan Al-Kalbi dan Ibnu 
Zaid mengartikannya “Mesir”. 

Akan tetapi, karena kata rabwah itu diterang- 
kan dengan dzdti gardrin wa ma'in (,- 023 13 13) 
menurut Ibnu Katsir, yang mendekati kenyataan 
adalah riwayat yang dibawa oleh Al-Aufa dari 
Ibnu Abbas, yang mengatakan bahwa kata ma'in 
pada ayat tersebut adalah “air yang mengalir” 
yaitu sungai yang disebutkan oleh Allah dalam 
firman-Nya dalam OS. Maryam (19J: 24, yang 
berbunyi, “gad ja'ala Rabbuki tahtaki sariyya” 
(Es SEE ul Jas J3 — Tuhanmu telah menjadi- 
kan anak sungai mengalir di bawahmu). Menurut 
Ibnu Abbas, sesungguhnya sungai tersebut tidak 
mengalir (kering), lalu dialirkan oleh Allah untuk 
Maryam. Entah di mana letak sungai itu secara 
pasti. # Aminullah Elhady & 


RADHIYAH ( 2201) ) 

Kata radhiyah (&»',) adalah ism fa'il yang 
berbentuk mu'annats dari kata kerja radhiya — 
yardhd — ridha (2 »—s2'2-(s?3 ): bentuk mudzakkar- 
nya adalah ridhin (P5). Kata radhiyah me- 
rupakan turunan dari akar kata yang tersusun 
dari huruf-huruf 74, dhil, dan huruf mu'tal yang 
memunyai arti dasar 'restu', 'rela', antonim dari 
sakhath (5, - murka). Makna ini dapat dilihat 
pada doa yang diajarkan Nabi yang sering 
dibaca ketika menunaikan giyamul-lail pada bulan 
Ramadan: 


BIA ya BRA aa Dp SA HI 
(Allahumma inni a'ndzu biridhaka min sakhathika wa 
bimu 'afatika min 'ugobatika ....). 

Ya Allah, aku berlindung melalui ridha-Mu dari murka- 
Mu dan melalui pemeliharaan-Mu dari siksa-Mu...) 


Dari makna itu kemudian berkembang makna 
lain sesuai dengan konteksnya, antara lain 
'menerima' atau 'menyetujui karena rela ter- 
hadap apa yang seharusnya terjadi, 'puas' 
karena rela atas terpenuhinya apa yang di- 
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inginkan: 'membenarkan' atau 'memandang 
baik karena rela atas tindakan yang seyogyanya 
terjadi: dan 'senang' karena rela/restu atas 
keadaan yang terjadi. 

Ridhiyah dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang 73 kali dan radhiyah sendiri 
terulang empat kali. Masing-masing terdapat 
pada OS. Al-Haggah (69J: 21, Al-Gari'ah (101): 7, 
Al-Ghasyiyah (88J: 9, dan Al-Fajr (89): 28. 

Kata radhiyah di dalam OS. Al-Haggah (69): 
21 dan OS. Al-Oari'ah (101): 7 berangkai dengan 
kata Fsyah (a52 - kehidupan) menjadi '“isyah 
radhiyah (xp ikxs « kehidupan yang me- 
nyenangkan). Ulama berbeda pendapat tentang 
makna ridhiyah dalam ayat tersebut. Ada yang 
berpendapat bahwa meskipun bentuknya ism 
fa'il, (bermakna yang), maknanya ism maf'ul, 
mardhiyah (yang diridhai), yakni kehidupan yang 
menyenangkan orang yang menjalaninya. Ada 
pula yang berpendapat bahwa maknanya 
adalah kehidupan yang di dalamnya terdapat 
sesuatu yang menyenangkan, dziir-ridhd. Di 
dalam hadits Nabi diterangkan maksud “syah 
radhiyah, yaitu hidup selamanya dan tidak 
pernah mati, sehat terus dan tidak pernah sakit, 
penuh kenikmatan dan tidak ada kesulitan, 
serta senatiasa muda dan tidak pernah meng- 
alami ketuaan (HR. Bukhari Muslim). Kedua 
ayat ini berkaitan dengan orang-orang yang 
menerima catatan amal perbuatannya dengan 
tangan kanannya dan berat timbangan amal 
kebajikannya: mereka akan masuk surga dan 
merasakan kehidupan yang menyenangkan. 
Kata radhiyah di dalam OS. Al-Ghasyiyah (881: 9 
juga berkaitan dengan Hari Kiamat ketika 
orang-orang yang berseri-seri wajahnya, 
gembira dengan amal perbuatan yang telah 
dilakukannya di dunia dan masuk ke dalam 
Surga. 

Adapun kata radhiyah di dalam OS. Al-Fajr 
189): 28 berkaitan dengan jiwa-jiwa yang diseru 
Allah untuk kembali dengan penuh rasa senang. 
Ulama berbeda pendapat tentang tempat 
kembali mereka. Ada yang berpendapat bahwa 
yang dimaksud adalah tubuh atau jasad mereka. 
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Ada pula yang berpendapat bahwa tempat 
kembali yang dimaksud adalah Allah, yaitu 
untuk menerima pahala atas perbuatan yang 
telah mereka lakukan. 

Beberapa kata lain yang seakar dengan 
radhiyah yang digunakan di dalam Al-Our'an 
adalah dalam bentuk kata kerja lampau, radhiya 
(1x25 - rela, senang) seperti di dalam OS. Al- 
Ma'idah (51: 119, irtadhd (58! - yang diridhai) 
di dalam OS. Al-Nir (24): 55: kata kerja sekarang, 
tardha ( aa - mengaku rela, senang), seperti di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 120, taradhd (5 - 
saling merelakan) seperti di dalam OS. An-Nisa' 
(4): 24: bentuk mashdar, ridhwin (02, - ridha, 
restu) seperti di dalam OS. Ali Imran (3: 28, 
mardhit (-x5 — ridha, restu) di dalam Al- 
Bagarah (2): 207: bentuk sifatul musyabbahah, radhi 
(1s25-yang ridha) di dalam OS. Maryam (191: 6: 
bentuk isim maf Ol, mardhi (1 - yang diridhai) 
di dalam OS. Maryam (19): 55. 

Di dalam ayat lain disebutkan bahwa Allah 
ridha terhadap orang-orang yang beriman dan 
mereka pun ridha kepada-Nya (OS. Al-Ma'idah 
(SI: 119, At-Taubah (9J: 100, Al-Mujadilah (58): 
22, dan Al-Bayyinah (98: 8). Menurut Ibrahim 
Al-Anbari, penyusun al-Mausi 'atul Jur'Aniyyah, 
yang dimaksud dengan ridha hamba kepada 
Allah adalah tidak membenci apa yang terjadi 
pada dirinya sebagai konsekuensi dari keimanan 
kepada Allah dan menerima dengan rela segala 
apa yang diperintahkan kepadanya, ridha Allah 
kepada hamba-Nya adalah melihat hamba-Nya 
melaksanakan dengan baik perintah-Nya dan 
menjauhi larangan-Nya. Pendapat ini tampak- 
nya hanya didasarkan pada OS. At-Taubah J9J: 
100. Pendapat tersebut sifatnya sangat umum: 
bila dikaitkan konteks penggunaannya di dalam 
Al-Our'an, ridha Allah kepada hamba-Nya dan 
ridha hamba kepada Allah lebih banyak justru 
berkaitan dengan kehidupan di surga (OS. At- 
Taubah (9J: 100, Al-Mujadilah (58): 22, dan Al- 
Bayyinah (98J: 8). Artinya, Allah berkenan 
menerima hamba-Nya dengan memasukkan 
mereka ke dalam surga dan tidak akan murka 
lagi kepada mereka: orang-orang yang masuk 
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surga itu juga senang dan rela menerima balasan 
apa pun yang diberikan Allah kepada mereka. 
Di dalam hadits Nabi saw. disebutkan “Kemudian 
Allah menyeru penghuni surga, Memohonlah kepada- 
Ku! Memohonlah kepada-Ku! Aku akan mengabul- 
kannya. Mereka pun memohon agar diridhai dan Allah 
pun meridhai mereka”. Di dalam hadits lain yang 
diriwayatkan Muslim, “Ketika Allah menyeru 
mereka untuk memohon kepada-Nya, para penghuni surga 
bertanya, "Adakah yang lebih baik dari apa yang telah 
kami dapatkan ini.' Allah menjawab bahwa ridha-Nyalah 
yang palilng tinggi nilainya.” (HR. Muslim). 
Ridhwin yang merupakan bentuk mashdar 
dari kata radhiya yang berarti ridha yang banyak 
hanya digunakan sebagai milik Allah. Maksud- 
nya, hanya Allahlah yang memunyai ridhwin 
(ridha yang banyak), seperti terdapat di dalam 
OS. Ali Imran (3): 15 dan seterusnya. Keridhaan 
itu dapat terwujud di dalam dua hal, yaitu 
ridha atau rela menerima apa yang dilakukan 
orang lain dan rela menerima apa yang di- 
berikan orang lain. Rela menerima apa yang 
dilakukan orang lain berarti menyetujui dan 
senang terhadap perbuatannya dan rela me- 
nerima apa yang diberikan orang lain berarti 
mensyukuri pemberiannya dan menaati pe- 
rintahnya serta memenuhi segala keinginannya 
dengan senang. Hal ini dapat dipahami dari 
firman Allah “radhiyallahu 'anhum wa radhi 'anhu” 
(K2 Iybs3 6 AI .,p3 - Allah ridha kepada 
mereka dan mereka pun ridha terhadap Allah) 
(OS. At-Taubah (9J: 100, Al-Mujadilah (58): 22, 
Al-Bayyinah (98J: 8). Jika dikaitkan dengan 
Allah maka keridhaan Allah kepada hamba- 
Nya adalah jika mereka melakukan hal-hal yang 
disenangi Allah, yakni menjalankan perintah- 
Nya dan menjauhi larangan-Nya serta me- 
nerima apa adanya perbuatan itu, khususnya 
dilihat dari kualitas dan kuantitasnya. Jika 
dikaitkan dengan keridhaan hamba kepada 
Allah, artinya rela menerima segala karunia 
yang diberikan Allah kepadanya, baik di dunia 
maupun di akhirat, serta rela menerima dan 
mematuhi segala apa yang diinginkan Allah 
kepadanya dengan ikhlas. « Zubair Ahmad & 


Kajian Kosakata 


Ra'fah 


RAFAH (351) 

Kata ra'fah (3, ) terdiri dari huruf-huruf ra", 
hamzah, dan fa'. Maknanya berkisar pada ke- 
lemahalembutan dan kasih sayang. Kata ini, menurut 
pakar bahasa Az-Zajjaj, dalam bukunya Tafsir 
AsmA' Al-Husng, sama dengan rahmah, hanya saja 
menurutnya, apabila rahmah sedemikian besar, 
maka ia dinamai ra'fah, dan pelakunya Ra'if 
(B3) 

Mufasir Al-Biga'i, ketika menafsirkan OS. 
Al-Bagarah (2): 143 menjelaskan, bahwa ra'fah 
adalah rahmah yang dianugerahkan kepada 
yang menghubungkan diri dengan Allah melalui 
amal saleh, karena —tulisnya mengutip pen- 
dapat al-Harrali— ra'fah adalah kasih sayang 
pengasih kepada siapa yang memiliki hubungan 
dengannya. 

Memahami ra'fah dalam pengertian di atas 
mengantar kita memahami larangan-Nya untuk 
tidak menghalangi jatuhnya sanksi terhadap 
pezina pria dan wanita yang memiliki hubungan 
dengan seseorang atas dasar ra'fah/belas kasihan, 
(So gb Lx Si6E 3 » “Janganlah ra'fah/ 
belas kasihan (karena adanya hubungan) kepada 
keduanya mencegah kamu untuk (menjalankan) agama 
Allah” (OS. An-Nur (24): 2). 

Terjalinnya hubungan terhadap yang 
dikasihi itu, dalam penggunaan kata ra'fah, 
membedakan kata ini dengan rahmah (55), 
karena rahmah digunakan untuk menggambar- 
kan tercurahnya kasih, baik terhadap siapa yang 
memiliki hubungan dengan pengasih, maupun 
yang tidak memiliki hubungan dengannya. 

Di sisi lain, ra'fah menggambarkan sekaligus 
menekankan melimpah ruahnya anugerah, 
karena yang ditekankan para sifat ar-Ra'f 
(5,331) adalah pelaku yang amat kasih, se- 
hingga melimpah ruah kasihnya, sedang yang 
ditekankan pada ar-Rahim («5 ) adalah pe- 
nerima dari besarnya kebutuhannya. Karena itu, 
ra'fah selalu melimpah ruah, bahkan melebihi 
kebutuhan, sedang rahmah, sesuai dengan 
kebutuhan. Ini berarti terhadap para pezina itu, 
rahmah harus tetap tercurah kepada mereka, 
dan yang dilarang hanya rahmah yang ber- 
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lebihan, sehingga sanksi hukum dibatalkan. 

Ulama lain menambahkan bahwa ra'fah 
hampir tidak dicurahkan kepada objek yang 
tidak disenangi, berbeda dengan rahmah, yang 
dicurahkan kepada yang disenangi dan bisa juga 
kepada yang tidak disenangi karena adanya 
hikmah dan kemaslahatan. Karena itu rahmah 
Allah tertuju kepada yang kafir dan yang 
Mukmin, yang durhaka dan tidak durhaka, 
sedang ra'fah-nya tidak demikian. 

Al-Ourthubi mengemukakan, bahwa ra'fah 
digunakan untuk menggambarkan anugerah, 
yang sepenuhnya menyenangkan, sedang 
rahmah, boleh jadi pada awalnya menyakitkan, 
tetapi beberapa waktu kemudian akan me- 
nyenangkan. Dari sini dapat dimengerti peng- 
gabungan sifat Allah ar-Ra'ff dan ar-Rahim pada 
ayat-ayat tertentu, yang tertuju kepada ke- 
lompok manusia, di mana tergabung dalam 
konteks pembicaraannya, mereka yang taat dan 
durhaka. Seperti firman-Nya: dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 143), sedang kata Rahim tidak 
digandengkan pada dua ayat yang berbicara 
tentang al-'ibad (sx! ), yaitu hamba-hamba Allah 
yang taat, serta memiliki hubungan dengannya. 
Ini karena ra'fah-Nya di sini, telah melimpah ruah 
mengatasi rahmah-Nya, apalagi yang ditekankan 
pada kedua ayat tersebut adalah anugerah 
pemberi, bukan kebutuhan penerima. Perhatikan 
firman-Nya dalam OS. Al-Bagarah (2|: 207, dan 
Ali Imran (3: 30). Ini mengisyaratkan, bahwa 
kejahatan pun dapat diampuni-Nya bila Dia 
berkehendak, apalagi Dia Ra'ff, melimpahkan 
kasih tanpa menghiraukan siapa penerimanya, 
selama ada hubungan dengan-Nya— walau 
sedikit— dalam hal ini adalah kepercayaan akan 
keesaan-Nya: 


OS HNS s3 Jak 0 B3 ol ak IS Dj 
as 
“Sesungguhnya Allah tidak mengampuni dosa memper- 
sekutukan (sesuatu) dengan Dia, dan Dia mengampuni 
dosa yang selain dari syirik itu bagi siapa yang 
dikehendaki-Nya” (OS. An-Nisa' (41: 116). 


Dalam Al-Our'an, kata Ra'ff terulang 
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sebanyak 11 kali, sepuluh di antaranya menjadi 
sifat Allah swt., delapan dirangkaikan dengan sifat 
Rahim, dan dua kali yang dikutip di atas, berdiri 
sendiri. Hanya sekali kata ra if yang menjadi sifat 
manusia, yakni sifat Nabi Muhammad saw. 
Demikian, wa Allih A'lam. « M. @uraish Shihab & 


RAFATS (45) 

Kata rafats berasal dari akar kata rafatsa, yarfatsu, 
raftsan wa rafatsan (B5 G, - &sy - 25, ) yang 
secara etimologi berarti 'kotor' atau 'keji'. Di 
dalam Al-Our'an, ditemukan dua kali kata rafats. 
Pertama, terdapat di dalam (IS. Al-Bagarah (2): 
187, yang berbicara di dalam konteks puasa. 
Kedua, terdapat di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
197, yang berbicara di dalam konteks haji. 
Secara terminologi rafats adalah perkataan tidak 
senonoh yang mengarah kepada seksual. Di 
dalam pengertian lain, kata rafats merupakan 
kinayah (155 - ungkapan sindiran) dari jimd' 
(£ Xx - bersetubuh). 

Rafats di dalam haji dilarang melakukan- 
nya. Allah swt. berfirman di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 197, 

Ular V3 re Neh BA Lb 3 ya 
(faman faradha fihinnal-hajja fala rafatsa wala fusiga 
wala jidala) 

maka barangsiapa yang telah memfardukan pada dirinya 
ibadah haji itu maka tidak boleh dia rafats, fusiiga, dan 
berbantah-bantahan). 

A. Hasan, ulama Indonesia dan tokoh PERSIS, 
mengartikan kata rafats dengan 'sentuh'. Sentuh 
itu ada tiga macam, yaitu 1) sentuh dengan lidah, 
yaitu mengeluarkan perkataan-perkataan 
kepada istri di dalam hal seks (persetubuhan) 
yang tidak baik didengar oleh orang lain: 2) 
sentuh istri dengan tangan. Sentuhan tersebut 
tidak patut dilihat oleh orang lain: dan 3) sentuh 
badan, yaitu percampuran yang sudah di- 
maklumi. Maka, orang yang ihram terlarang 
melakukan semua itu. Begitu juga mengeluarkan 
perkataan-perkataan kotor yang memang 
dianggap keji. Menurut Ibnu Abbas, sahabat 
Nabi saw,, rafats yang dilarang oleh Allah swt. di 
waktu haji adalah perkataan yang mengarah 
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kepada seksual yang dihadapkan kepada wanita. 
Bila perkataan tersebut diucapkan sendiri, tidak 
didengar oleh wanita maka tidak termasuk rafats 
di dalam haji. Jimad' bagi orang yang ihram 
termasuk rafats. Menurut jumhur ulama, orang 
jima' sebelum tahallul ( Yes - melepas pakaian 
ihram) pertama dan sesudah wugif (55, - 
berdiam diri) di Arafah maka hajinya menjadi 
rusak. Orang tersebut dikenai denda (dam - »5) 
dengan seekor unta dan dagingnya dibagi- 
bagikan kepada fakir miskin yang ada di tanah 
haram. Jika tidak sanggup menyembelih seekor 
unta maka dendanya menyembelih seekor sapi. 
Jika tidak sanggup menyembelih seekor sapi, 
dikenai denda dengan menyembelih tujuh ekor 
kambing. Jika tidak sanggup maka harus mem- 
beri makanan seharga unta dan disedekahkan 
kepada fakir miskin yang ada di tanah haram. 
Jika masih tidak sanggup, wajib diganti dengan 
puasa, untuk satu mudd (4 - lebih kurang 600 
gram), makanan dari harga unta itu dipuasakan 
satu hari. Menurut Hanafiyah, jima' yang merusak 
haji adalah yang dilakukan seseorang dengan 
istri sebelum wugif di Arafah. Orang ini dikenai 
denda seekor kambing. Seseorang yang mencium 
istrinya atau menyentuh dengan syahwat dan 
onani juga dikenai denda karena hal-hal yang 
mendorong kepada jima' diharamkan bagi orang 
ihram secara mutlak. 

Bagi orang yang melakukan ibadah puasa, 
rafats di dalam pengertian “berkata kotor”, dapat 
mengurangi kualitas puasanya. Nabi saw. 
bersabda, “Apabila salah seorang di antara kamu 
berpuasa maka janganlah dia berkata kotor (rafats) dan 
janganlah pula berkata bodoh. Bila ada seseorang yang 
mencela orang yang berpuasa tersebut maka yang dicela 
hendaklah mengatakan, “Sesungguhnya saya sedang 
berpuasa”. (HR. Al-Bukhari). 

Rafats di dalam pengertian 'jima" dilarang 
melakukannya bagi orang yang sedang berpuasa 
karena hal itu membatalkan puasa. Bahkan, 
orang yang melakukan jima' pada siang hari bulan 
Ramadan tidak hanya sekadar batal puasanya, 
tetapi dikenakan kaffirat (3 565 - tebusan). Kaffrat 
puasa karena jima' adalah salah satu dari tiga 
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macam, yaitu memerdekakan budak perempuan, 
atau puasa dua bulan berturut-turut, atau 
memberi makan 60 orang fakir miskin. Nabi saw. 
bersabda, “Merdekakanlah budak perempuan, kalau 
tidak memunyai budak maka puasalah dua bulan berturut- 
turut. Kalau tidak sanggup puasa maka berilah makan 
60 orang miskin”. (HR. Ibnu Majah). Bagi orang 
yang berpuasa boleh rafats (jima') pada malam 
hari, yaitu setelah terbenam matahari hingga 
terbit fajar. Allah swt. berfirman di dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 187, 


RI Sa da KA II SI AAN Tp Gel 


HH 
(Uhilla lakum lailatash shiyamir rafatsu ila nisd'ikum, 
hunna libisun lakum wa antum libasun lahunna). 
“Dihalalkan bagi kamu pada malam puasa bercampur 
(rafats) dengan istri-istri kamu. Mereka itu adalah pakaian 
bagi kamu dan kamu adalah pakaian bagi mereka.” 


Adapun berciuman dengan istri atau 
bercanda pada waktu puasa bukanlah dikatakan 
rafats. Aisyah ra. mengatakan, “Adalah Rasulullah 
saw. mencium, sedangkan beliau sedang berpuasa dan 
juga bercanda, padahal beliau berpuasa” . (HR. Ahmad). 


& Zainuddin & 


RAFI (1) 

Kata Rafi' (5) terambil dari kata rafa' (5) 
yang berarti meninggikan. Dalam Al-Our'an, kata 
tersebut ditemukan antara lain pada firman-Nya 
yang menunjuk Allah yaitu Rafi' ad-Darajit 
(3 A85) (OS. Ghafir (40): 15) dalam arti: 
“Dia (Yang Mahatinggi derajat-Nya) Allah adalah 
wujud Yang Mahatinggi, bahkan setinggi-tinggi 
wujud dalam segala sifat keagungan-Nya. Makna 
ini sejalan dengan sifat-Nya sebagai “Aliyy Kata 
yang digunakan ayat di atas dapat juga dalam 
arti meninggikan derajat orang-orang yang taat 
seperti para nabi, wali, mahkluk-makhluk-Nya 
yang lain, peninggian dalam bidang pengetahu- 
an, rezeki, dan sebagainya, sebagaimana Dia juga 
yang meninggikan benda-benda seperti langit, 
bintang-bintang, dan lain-lain. Ada juga ma- 
nusia-manusia tertentu yang secara khusus 
disebut-Nya. Seperti meninggikan Nabi Isa as.: 
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“Sesungguhnya Aku akan mewafatkanmu dan me- 
niggikanmu” (OS. Ali Imran f3J: 55). “Meninggi- 
kan” di sini dalam arti meninggikan derajat dan 
kedudukan beliau di sisi Allah, setelah me- 
ngalami penghinaan dalam kehidupan beliau di 
dunia ini. Ada juga yang memahami kata 
meninggikan dalam arti fisik, yakni diangkat ke 
langit untuk menyelamatkan beliau dari an- 
caman orang-orang durhaka. 

Nabi Muhammad saw. juga ditinggikan 
Allah bukan saja di hari Kemudian, tetapi di 
dunia ini nama beliau ditinggikan, sesuai firman- 
Nya: “Dan Kami telah meninggikan nama-Mu” (OS. 
Asy-Syarh (94): 4). Peninggian nama ini bukan 
saja dengan menggandengkan nama Nabi 
Muhammad saw. dengan nama Allah dalam 
ucapan syahadat—yang tanpa syahadat ke- 
islaman dan keselamatan tidak diraih—tetapi 
juga menjadikan beliau terpuji oleh umatnya dan 
begitu juga secara objektif dari yang bukan 
umatnya. 

Hari Kiamat dilukiskan sebagai Khafidhatun 
Rafi'ah (OS. Al-Wagi'ah (56J: 3), dalam arti bahwa 
pada hari itu Allah merendahkan dan meninggikan. 
Ketika itu Dia merendahkan orang-orang yang 
tadinya dalam kehidupan dunia ini dinilai 
secara keliru memiliki tempat dan kedudukan 
yang tinggi, dan meninggikan pula orang-orang 
yang tadinya dinilai rendah dan dilecehkan. 
Umar Ibnu al-Khaththab mengartikannya 
sebagai meninggikan awliya' (orang-orang 
bertakwa) di surga dan merendahkan al-fujjar 
(orang-orang durhaka) di neraka. 

“Allah meninggikan orang-orang yang beriman 
di antara kamu dan orang-orang berilmu (ditinggikan) 
beberapa derajat” (OS. Al-Mujadalah (58J: 11). 

Sifat Allah ar-Rafi' dan al-Khafidh dipahami 
oleh Imam Ghazali dalam arti “Dia yang me- 
rendahkan orang-orang kafir dengan keseng- 
saraan dan neraka, serta meninggikan orang- 
orang Mukmin dengan kebahagiaan dan surga. 
Dia pula yang meninggikan auwliya'-Nya dengan 
kedekatan kepada-Nya serta merendahkan 
musuh-musuh-Nya dengan kejauhan dari 
hadirat-Nya. 
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Tetapi jangan duga bahwa Allah bersifat 
sewenang-wenang dalam merendahkan/men- 
jatuhkan manusia ke tempat yang rendah, 
bahkan serendah-rendahnya (OS. At-Tin (95): 5). 
Hal tersebut disebabkan karena ulah manusia 
sendiri yang enggan mengikuti daya tarik Ruh 
Ilahi. Allah Yang merendahkan atau menjatuh- 
kan manusia, menetapkan hukum-hukum yang 
berkaitan dengan kejatuhan, kebangkitan, dan 
ketinggian. Manusia diperintakan untuk mem- 
perhatikan hukum-hukum itu dan berusaha 
untuk meraih apa yang diinginkannya. Karena 
itu “Ketahuilah bahwa yang direndahkan Allah 
adalah yang terhindar dari taufik dan per- 
tolongan, yang diperintah oleh nafsunya, yang 
tidak memperoleh kebajikan dari Tuhannya, 
apabila dia berusaha kembali kepada-Nya, dia 
tidak mendapatkan bisikan hati tentang ke- 
kuasaan-Nya, dan apabila dia berusaha men- 
dengar bisikan hatinya, dia tidak meraih percaya 
diri/kelezatan dalam bermunajat dengan-Nya.” 
Demikian antara lain Al-Gurthubi dalam buku- 
nya tentang Asm4' Al-Husnd. Wa Allah A'lam. 

& M. Ouraish Shihab 


RAHAO (&a)) 

Dari segi bahasa, kata rahag (35, ) adalah bentuk 
mashdar dari rahiga (Ga, -a's—3a3 ) yang pada 
mulanya berarti 'tercapai atau terikutinya 
sesuatu oleh sesuatu'. Kata rahag (3:5, ) dengan 
arti tersebut selalu bersifat menyulitkan. Dengan 
kata lain, rahag dengan segala bentuknya sering 
digunakan untuk menggambarkan sesuatu yang 
diperoleh dengan banyak kesulitan. Dari sinilah 
arti kata itu berkembang menjadi beraneka 
ragam seiring dengan semakin beraragamnya 
konteks pemakaian. Misalnya, “anak menjelang 
dewasa' dinamai murdhig (ga: ) karena ia akan 
menghadapi kesulitan akibat tanggung jawab 
usianya. Unta atau kuda' yang apabila dituntun 
melaju dengan cepat' dinamai rahag (855) 
karena dengan lajunya ia sering menyulitkan 
atau menggilas kaki si penuntunnya. 'Orang 
yang berjalan cepat dinamai rahaga (55, ) karena 
kecepatannya akan menyulitkan orang yang 
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mengiringinya. Demikian juga 'orang yang 
menunda-nunda pelaksanaan shalat digambar- 
kan dengan rahigush-shalah (:5E2 (za) karena 
menunda waktu shalat mengantarnya kepada 
kesulitan memelihara waktu tersebut. Kata rahig 
(aj) diartikan sebagai 'orang yang bodoh' 
karena kebodohan akan membawanya pada 
kesulitan. Demikianlah perkembangan arti kata 
tersebut yang tidak terlepas dari arti asalnya. 

Dari ayat-ayat yang mengandung kata rahag 
dengan berbagai bentuknya itu, dapat disimpul- 
kan bahwa Al-Our'an menggunakan kata ter- 
sebut dalam konteks kesulitan di dunia dan di 
akhirat. 

Adapun contoh pemakaian kata itu untuk 
menggambarkan kesulitan di dunia, antara lain 
terdapat di dalam OS. Al-Jinn (72): 6: 

PA GE Ga Jl babak ya G3 Ily 06 85 
Ga5 
(Wa annahi k&na rijalun minal insi ya'Ddzima bi rijalin 
minal jinni fa zadahum rahaga). 
Bahwasanya ada beberapa orang laki-laki di antara 
manusia meminta perlindungan kepada beberapa laki-laki 
di antara jin: maka, jin-jin itu menambah bagi mereka 
dosa dan kesalahan. 


Di situ digambarkan kesulitan bagi orang 
Arab yang apabila melintasi tempat yang sunyi, 
mereka minta perlindungan kepada jin yang 
mereka anggap berkuasa di wilayah itu. Padahal, 
jin itu tidak dapat memberi perlindungan, 
bahkan, menambah kesulitan kepada mereka. 
OS. Al-Kahfi (18): 73 menggambarkan perminta- 
an Nabi Musa kepada Nabi Khidhir agar ia tidak 
disulitkan di dalam perjalan menemani Khidhir. 
Hal itu terjadi ketika Musa dimarahi oleh Khidhir 
karena terlalu banyak bertanya mengenai 
tindakannya. 

Rahag (35, ) yang digunakan untuk meng- 
gambarkan kesulitan di akhirat antara lain 
terdapat di dalam OS. 'Abasa (80J: 40 yang 
menggambarkan banyaknya orang yang di- 
timpa kehinaan dan kesusahan di akhirat.OS. 
Yinus (10): 27 menggambarkan siksaan yang 
menyulitkan bagi orang-orang yang durhaka 
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karena tidak seorang pun yang dapat melindungi 
mereka dari siksaan itu: mereka menjadi peng- 
huni neraka yang kekal. OS. Al-Galam (68J: 43 
memberitakan bahwa orang-orang yang men- 
dapat kesempatan untuk sujud, tetapi tidak 
melakukannya, akan mendapat kehinaan dan 
kesulitan di akhirat. 

Dengan keterangan-keterangan di atas 
semakin jelas bahwa Al-Our'an menggunakan 
kata rahag (38, ), yang berarti 'memperoleh', 
untuk menggambarkan kesulitan yang di- 
timbulkan oleh sesuatu yang diperoleh. 

& A. Rahman Ritonga # 


RAHMAH (40-)) 

Rahmah (25 ) atau rahmat berasal dari akar kata 
rahima — yarhamu — rahmah (45 — 3 — 5) 
Di dalam berbagai bentuknya, kata ini terulang 
sebanyak 338 kali di dalam Al-Our'an. Yakni, di 
dalam bentuk fi madhi disebut 8 kali, fi'1 mudhiri' 
15 kali, dan fi'l amr 5 kali. Selebihnya disebut di 
dalam bentuk ism dengan berbagai bentuknya. 
Kata rahmah sendiri disebut sebanyak 145 kali. 

Ibnu Faris menyebutkan bahwa kata yang 
terdiri dari huruf ra, ha, dan mim, pada dasarnya 
menunjuk kepada arti 'kelembutan hati', “belas 
kasih', dan 'kehalusan'. Dari akar kata ini lahir 
kata rahima (5), yang memiliki arti “ikatan 
darah, persaudaraan, atau hubungan kerabat.” 
Penamaan rahim pada peranakan perempuan 
karena darinya terlahir anak yang akan me- 
nerima limpahan kasih sayang dan kelembutan 
hati. 

Al-Ashfahani menyebutkan bahwa rahmah 
adalah belas kasih yang menuntut kebaikan 
kepada yang dirahmati. Kata ini kadang-kadang 
dipakai dengan arti ar-riggatul-mujarradah 
(sexs — belas kasih semata-mata) dan 
kadang-kadang dipakai dengan arti al-Ihsinul- 
mujarrad diinar-riggah (BD 2 3 AN OKI ke- 
baikan semata-mata tanpa belas kasih). Misal- 
nya, jika kata rahmah disandarkan kepada Allah, 
maka arti yang dimaksud tidak lain adalah 
“kebaikan semata-mata.” Sebaliknya, jika di- 
sandarkan kepada manusia, maka arti yang 
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dimaksud adalah simpati semata. Oleh karena 
itu, lanjut Al-Ashfahani, diriwayatkan bahwa 
rahmah yang datangnya dari Allah adalah in am 
((&) - karunia atau anugerah), dan ifdhal ( Juas) 
- kelebihan) dan yang datangnya dari manusia 
adalah riggah (15, - belas kasih). 

Senada dengan Al-Ashfahani, Ibnu 
Manzhur di dalam Lisinul-'Arab menyebutkan 
bahwa orang Arab membedakan antara kata 
rahmah yang disandarkan kepada anak cucu 
Adam dengan yang disandarkan kepada Allah. 
Kata rahmah yang disandarkan kepada anak 
cucu Adam adalah riggatul-galbi wa 'athfuhu 
(255, 1 8, - kelembutan hati dan belas 
kasihnya), sedangkan kata rahmah yang di- 
sandarkan kepada Allah adalah 'athfuhi wa 
Ihsinuhi wa rizguhi (8,3 JS, dbs - belas 
kasih, kebaikan, dan rezeki-Nya). 

Kata rahmah yang digunakan di dalam Al- 
Our'an hampir semuanya menunjuk kepada 
Allah swt., sebagai subjek utama pemberi rahmah. 
Atau dengan kata lain, rahmah di dalam Al- 
Our'an berbicara tentang berbagai aspek yang 
berkaitan dengan kasih sayang, kebaikan, dan 
anugerah rezeki Allah terhadap makhluk-Nya. 
Di samping itu, dari akar kata rahima, lahir 
beberapa kata yang menjadi nama dan sifat 
utama Allah swt. Misalnya, kata ar-rahim (5) 
yang disebut sebanyak 6 kali, ar-rahman (5! ) 
yang berwazan fa'ldn yang menunjukkan bahwa 
Dia mencurahkan rahmat yang teramat sem- 
purna tetapi bersifat sementara tidak langgeng 
kepada semua makhluknya, disebut sebanyak 57 
kali, dan ar-rahim («5») yang berwazan fa'il 
yang menunjukkan bahwa Dia terus-menerus 
dan secara mantap mencurahkan rahmatya 
kepada orang-orang yang taat kepada-Nya di 
akhirat kelak, disebut sebanyak 95 kali, sekali di 
antaranya disebutkan untuk menyifati pribadi 
Rasulullah Muhammad saw. 

Dengan demikian, jelas bahwa subjek 
utama dari pemberi rakhmah yang diungkap Al- 
Our'an adalah Allah swt. Dia menyifati diri-Nya 
dengan kasih dan sayang yang mahaluas 
(rahman), mewajibkan bagi diri-Nya sifat rahmah 
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(OS. Al-An'am (6l: 12). Rahmah-Nya meliputi 
segala sesuatu (OS. Ghafir (40): 7). Rahmah-Nya 
ditaburkan kepada semua makhluk dan tak satu 
makhluk pun yang tidak menerima rahmah walau 
sekejap. Di dalam hadits dinyatakan bahwa Dia 
lebih pengasih kepada hamba-Nya daripada 
seorang ibu kepada anaknya (HR. Bukhari). 
Rahmah-Nya mendahului murka-Nya (HR. 
Bukhari). Bahkan, musibah ataupun kesusahan 
yang menimpa seorang hamba pada hakikatnya 
adalah perwujudan dari rahmat-Nya jua. Bukan- 
kah orang tua yang menghukum anaknya yang 
berbuat kesalahan merupakan bukti kasih 
sayang orang tua tersebut kepadanya? Dengan 
demikian, rahmah-Nya adalah anugerah dan 
nikmat Ilahi di dalam seluruh aspek hidup dan 
kehidupan manusia. 

Demikian, banyak sekali ayat Al-Our'an 
maupun hadits Nabi saw. yang berbicara 
tentang keluasan rahmah Allah. Oleh karena itu, 
seorang hamba tidak boleh berputus asa akan 
perolehan rahmah Allah sekalipun hamba ter- 
sebut telah berbuat sesuatu yang melampaui 
batas (OS. Az-Zumar (39): 53). Seseorang yang 
berputus asa akan perolehan rahmah Allah dicap 
oleh Al-Our'an sebagai orang yang sesat (OS. Al- 
Hijr (15): 56). Sementara itu, mereka yang 
mengingkari ayat-ayat Allah dan pertemuan 
dengan-Nya juga dicap sebagai orang-orang 
yang berputus asa akan perolehan rahmah Allah 
(OS. Al-Ankabit (29): 23). 

Seiring dengan keluasan rahmah-Nya, Al- 
Our'an mengungkapkan bahwa rahmah Allah 
diberikan kepada alam secara keseluruhan, 
termasuk di dalamnya manusia (OS. Al-Anbiya' 
(21): 107), orang-orang yang beriman (lihat 
misalnya, OS. Al-Nisa (4): 175, OS. Al-A'raf (7J: 
52: OS. At-Taubah (91: 61: OS. Had (11): 57), orang- 
orang yang berpegang teguh di dalam keimanan- 
nya (OS. An-Nisa' (4J: 175), orang-orang yang 
beramal saleh (OS. Al-Jatsiyah (45): 30), orang- 
orang yang berbuat kebaikan (OS. Lugman (31): 
3), orang-orang yang berserah diri (OS. An-Nahl 
(19): 89), serta orang-orang (kaum) yang yakin 
(OS. Al-Jatsiyah (45): -20). 
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Rahmah yang diturunkan oleh Allah ke alam 
semesta secara umum berupa pengutusan para 
nabi dan rasul (OS. Al-Anbiya (21): 107) serta 
kitab petunjuk (OS. Lugman (31): 3). Rahmah yang 
diberikan khusus kepada orang-orang yang 
beriman dan taat kepada-Nya berupa peng- 
hindaran dari golongan orang-orang yang 
merugi (OS. Al-Bagarah (2): 64) penghindaran 
dari azab (lihat, misalnya OS. Al-A'raf (7): 72, 
OS. Hiid (111: 58, 63, 66, 73, dan 94: serta OS. An- 
Nur (24): 14), perlindungan dari godaan setan 
(OS. An-Nisa' (4): 83), penghindaran dari 
penyesatan oleh golongan orang-orang (ke- 
lompok) yang sesat (OS. An-Nisa' (4): 113), serta 
pemberian keistimewaan dan ilmu ladunni yang 
langsung dari sisi-Nya (OS. Al-Kahfi (18|: 65). 

Para ulama menyimpulkan bahwa rahmah 
Allah kepada makhluk-Nya terbagi menjadi 
dua, yakni rahmah umum dan rahmah khusus. 
Rahmah umum diberikan kepada seluruh 
makhluk-Nya tanpa kecuali, sedangkan rahmah 
khusus hanya diberikan kepada makhluk-Nya 
yang beriman dan taat kepada-Nya. Sementara 
itu, ulama berpendapat bahwa dengan sifat 
rahman-Nya, Allah swt. memberikan karunia 
rahmah-Nya secara umum kepada seluruh 
makhluk-Nya di dunia ini tanpa kecuali, 
sedangkan dengan sifat rahim-Nya, Allah swt. 
memberikan rahmah-Nya secara khusus kepada 
orang-orang yang beriman dan taat kepada- 
Nya di akhirat kelak. Agaknya, pendapat ini 
disandarkan kepada salah satu prolog doa dari 
Nabi saw. yang menyatakan: “Ya rahmdnad-dun- 
YG wa rahimul-Akhirah” (31 45-53 GAN sat 56 
Wahai Yang Maha Pengasih di dunia dan Maha 
Penyayang di akhirat). 

Adapun rahim («5 ) yang menjadi sifat 
Rasulullah saw. disebutkan dalam OS. At- 
Taubah (9): 128. Di dalam ayat ini, disebutkan 
empat sifat utama Rasulullah saw., yaitu sifat 
aziz (4 - empati yang tinggi), harish (& & - 
sangat menginginkan (keselamatan)), rafif ( 3345 
- amat belas kasih), dan rahim (“3 - amat 
penyayang). Keempat sifat ini disebutkan di 
dalam konteks penegasan Allah swt. kapada 
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orang-orang Arab Mekah bahwa telah diutus 
(datang) kepada mereka seorang rasul dari 
kalangan mereka sendiri (Arab keturunan Bani 
Hasyim) yang memiliki sifat empati yang tinggi 
terhadap kesulitan dan penderitaan yang mereka 
alami, sangat menginginkan keimanan dan ke- 
selamatan bagi mereka, dan amat belas kasih lagi 
amat penyayang kepada orang-orang beriman. 
Frase radfun rahimun («3 5545) yang menutup 
ayat ini ditafsirkan oleh sebagian ahli tafsir 
dengan: “amat belas kasih kepada orang-orang 
yang taat, dan amat lembut terhadap orang- 
orang yang berbuat dosa. & Salahuddin & 


RAHMAN AR-RAHIM, AR- 

(PI PN) 

Yang Maha Pengasih dan Maha Penyayang. Ar- 
Rahmin (5) demikian juga ar-Rahim (31), 
adalah dua nama Allah yang amat dominan, 
karena kedua nama inilah yang di tempatkan 
menyusul penyebutan nama Allah (41 ). Ini pula 
agaknya yang menjadi sebab sehingga Nabi 
saw. melukiskan setiap pekerjaan yang tidak 
dimulai dengan Bismillahir-Rahminir-Rahim 
(1 YA3I HI .x3) adalah buntung, dan hi- 
lang berkahnya. Basmalah yang diperintahkan 
itu mengandung dalam kalimatnya kedua nama 
tersebut, dan dengan susunan penyebutan sifat 
Allah seperti di atas. 

Di dalam Al-Our'an, kata ar-Rahmin ter- 
ulang sebanyak 57 kali, sedangkan ar-Rahim 
sebanyak 95 kali. | 

Banyak ulama berpendapat bahwa kata ar- 
Rahman dan ar-Rahim keduanya terambil dari 
akar kata yang sama, yakni rahmah, tetapi ada 
juga yang berpendapat bahwa kata ar-Rahmin 
tidak berakar kata, dan karena itu pula-lanjut 
mereka—orang-orang musyrik tidak mengenal 
siapa ar-Rahmin. Ini terbukti dengan membaca 
firman-Nya: 

KJ Anil PAI Up IE PR amal Hd Ia 185 

Oak pasa UE 
Dan apabila diperintahkan kepada mereka: “Sujudlah 
kepada ar-Rahman,” mereka berkata/bertanya: “Siapakah 


812 


Rahman Ar-Rahim, Ar 


ar-Rahmin itu? Apakah kami bersujud kepada sesuatu 
yang engkau perintahkan kepada kami?” Perintah ini 
menambah mereka enggan/menjauhkan diri dari 
keimanan (OS. Al-Furgan (25): 60). 


Begitu juga ketika terjadi perjanjian 
Hudaibiyah, Nabi saw. memerintahkan menulis 
Basmalah, tetapi pemimpin delegasi musyrik 
Mekah —Suhair bin 'Amr—menolak kalimat 
tersebut dengan alasan, “Kami tidak mengetahui 
Bismilldhir-Rahminir-Rahim, tetapi tulislah Bismika 
Allahumma ( aa Elssl (dengan nama-Mu ya 
Allah)).” Demikian juga ketika kaum musyrikin 
Mekah mendengar kaum Muslim mengucapkan 
Basmalah —di mana terdapat kata ar-Rahmin — 
mereka berkata: “Kami tidak mengenal ar-Rahmin 
kecuali Musailamah,” yakni seorang yang mengaku 
nabi pada masa Rasul saw. dan menamakan 
dirinya ar-rahmin. 

Al-Our'an melukiskan kaum musyrikin 
dan penjelasan Allah tentang ar-Rahmin bahwa: 


an er Dag oke '7 Par Bana in 2: 
- ra sd - Leb3 oa ola J3 3 3 Dil si DS 
PAP) . 02 NN. aer... ,& 
AI TI Go sa UB SG RIL Dai) mag BI) LSI SAI 


AI AL Ale ya) 
Demikianlah Kami telah mengutusmu pada suatu umat 
yang telah mendahului mereka umat-umat (lainnya), 
supaya engkau membacakan kepada mereka apa yang 
Kami wahyukan kepadamu (Al-Our'an), padahal mereka 
ingkar kepada ar-Rahmin. Katakanlah: “Dia Tuhanku, 
tidak ada tuhan kecuali Dia, hanya kepada-Nya aku 
berserah diri dan hanya kepada-Nya tempat kembaliku” 
(OS. Ar-Ra'd (13): 30). 


Itulah sebagian alasan mereka yang ber- 
pendapat bahwa ar-Rahmin tidak memiliki akar 
kata. Sementara ulama penganut paham ini 
menjelaskan bahwa kata ar-Rahmin, pada ha- 
kikatnya terambil dari bahasa Ibrani, karena itu 
kata tersebut dalam surah al-Fatihah disusul 
dengan kata ar-Rahim, untuk menjelaskan makna- 
nya. 

Banyak ulama yang berpendapat bahwa 
baik ar-Rahmin maupun ar-Rahim keduanya 
terambil dari akar kata rahmah (153), dengan 
alasan bahwa “timbangan” kata tersebut 


813 


Rahman Ar-Rahim, Ar 


dikenal dalam bahasa Arab. Rahmin setimbang 
dengan fa'lin (5x5) dan rahim dengan fa'il 
(Jess). Timbangan fa'lan biasanya menunjuk- 
kan kepada kesempurnaan atau kesementaraan. 
Sedangkan timbangan fa'il menunjukkan ke- 
pada kesinambungan dan kemantapan. Itu salah satu 
sebab, sehingga tidak ada bentuk jamak dari 
kata rahmin, karena kesempurnaannya itu. Dan 
tidak ada juga yang wajar dinamai rahmin 
kecuali Allah swt. Berbeda dengan kata rahim, 
yang dapat dijamak dengan kata ruhamd' (s3), 
sebagaimana ia dapat menjadi sifat Allah dan 
juga sifat makhluk. Dalam Al-Our'an kata rahim 
digunakan untuk menunjukkan sifat Nabi 
Muhammad saw. yang menaruh belas kasih 
yang amat dalam terhadap umatnya, se- 
bagaimana ditegaskan dalam (OS. At-Taubah 
(91: 128). 

Allah swt. dinamai juga dengan Arham ar- 
Rahimin (Ss) 455 (Yang Paling Pengasih di 
antara seluruh yang Rahim/PengasihJ), bahkan 
oleh Al-Our'an Dia disifati pula sebagai Khair ar- 
Rahim (sei! «5 Isebaik-baik Pengasih|) (OS. 
Al-Mu'mintin (23J: 118). 

Ar-Rahmin —seperti dikemukakan di atas — 
tidak dapat disandangkan kecuali oleh Allah swt. 
Karena itu pula ditemukan dalam ayat Al-Our'an 
yang mengajak manusia menyembah-Nya 
dengan menggunakan kata ar-Rahmin, sebagai 
ganti kata Allah atau menyebut kedua kata 
tersebut berjajar dan bersamaan. Perhatikan 
firman-firman-Nya berikut: 


MSI BP CARA Let AT Last ya 


Katakanlah: “Serulah Allah atau serulah ar-Rahman. 
Dengan nama yang mana saja kamu seru, Dia mem- 
punyai al-Asmd' al-Husnd (nama-nama yang baik)” (OS. 
Al-Isra (17): 110). 


Kita semua mengetahui bahwa yang berhak 
disembah hanyalah Allah, dan bahwa lafal Allih 
hanya khusus tertuju kepada Tuhan yang berhak 
disembah dan Mahaesa itu. Tetapi ayat di atas 
menggunakan kata ar-Rahmin untuk menyatakan 
bahwa Dia berhak disembah, di samping itu ayat 
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di atas juga mempersamakan lafal ar-rahmin 
dengan lafazh Allih. Semua itu menunjukkan 
bahwa kata ar-Rahmin hanya khusus digunakan 
untuk Tuhan Yang Mahaesa, tidak untuk selain- 
Nya. 

Banyak ulama cenderung menguatkan 
pendapat yang menyatakan bahwa baik ar- 
Rahmin maupun ar-Rahim —keduanya—terambil 
dari akar kata Rahmah. 

Menurut pakar bahasa Ibnu Faris (w. 395 
H) semua kata yang terdiri dari huruf-huruf rd', 
ha' dan mim, mengandung makna kelemahlembutan, 
kasih sayang, dan kehalusan. Hubungan silaturahim 
adalah hubungan kasih sayang. Rahim adalah 
peranakan/kandungan yang melahirkan kasih 
sayang. Kerabat juga dinamai rahim, karena 
kasih sayang yang terjalin antara anggota- 
anggotanya. 

Rahim lahir dan tampak di permukaan bila 
ada sesuatu yang dirahmati, dan setiap yang 
dirahmati pastilah sesuatu yang butuh, karena 
itu yang butuh tidak dapat dinamai rahim. Di sisi 
lain, siapa yang bermaksud memenuhi ke- 
butuhan pihak lain tetapi secara faktual ia tidak 
melaksanakannya, maka ia juga tidak dapat 
dinamai rahim. Bila itu tidak terlaksana karena 
ketidakmampuannya, maka boleh jadi dia juga 
dinamai rahim, ditinjau dari segi kelemah- 
lembutan, kasih sayang, dan kehalusan yang 
menyentuh hatinya. Tetapi yang demikian ini 
adalah sesuatu yang tidak sempurna. 

Rahmat yang menghiasi diri seseorang, 
tidak luput dari rasa pedih yang dialami oleh 
jiwa pemiliknya. Rasa itulah yang mendorong- 
nya untuk mencurahkan rahmat kepada yang 
dirahmati. Rahmat dalam pengertian demikian 
adalah rahmat makhluk, sedangkan rahmat al- 
Khialig (J8 (Allah|) tidak demikian. Seperti tulis 
Al-Ghazali: “Jangan Anda duga bahwa hal ini 
mengurangi makna rahmat Tuhan, bahkan di sanalah 
kesempurnaannya. Rahmat yang tidak dibarengi oleh 
rasa pedih—sebagaimana rahmat Allah-tidak berkurang 
karena kesempurnaan rahmat yang ada di dalam, 
ditentukan oleh kesempurnaan buah/hasil rahmat itu saat 
dianugerahkan kepada yang dirahmati, dan betapapun 


Kajian Kosakata 


Rahman Ar-Rahim. Ar 


Anda memenuhi secara sempurna kebutuhan yang 
dirahmati, yang bersangkutan ini tidak merasakan sedikit 
pun apa yang dialami oleh yang memberi rahmat. 
Kepedihan yang dialami oleh si pemberi inilah merupakan 
kelemahan makhluk.” 

Adapun yang menunjukkan kesempurna- 
an rahmat Ilahi, walaupun Yang Maha Pengasih 
itu tidak merasakan kepedihan, maka menurut 
Imam Al-Ghazali adalah karena makhluk yang 
mencurahkan rahmat saat merasakan kepedih- 
an itu, hampir-hampir saja dapat dikatakan 
bahwa saat ia mencurahkannya, sedang ber- 
upaya untuk menghilangkan rasa pedih itu dari 
dirinya, dan ini berarti bahwa pemberiannya 
tidak luput dari kepentingan dirinya. Hal ini 
mengurangi kesempurnaan makna rahmat yang 
seharusnya tidak disertai dengan kepentingan 
diri dan tidak pula untuk menghilangkan rasa 
pedih, tetapi semata-mata demi kepentingan 
yang dirahmati. Demikianlah rahmat Allah swt. 

Pemilik rahmat yang sempurna adalah 
yang menghendaki dan melimpahkan kebijakan 
bagi yang butuh serta memelihara mereka. 
Sedang pemilik rahmat yang menyeluruh adalah 
yang mencurahkan rahmat kepada yang wajar 
maupun yang tidak wajar menerimanya. 

Rahmat Allah bersifat sempurna, karena 
setiap Dia menghendaki tercurahnya rahmat, 
seketika itu juga rahmat tercurah. Rahmat-Nya 
pun bersifat menyeluruh karena ia mencakup 
yang berhak maupun yang tidak berhak, serta 
mencakup pula aneka macam rahmat yang tidak 
dapat dihitung atau dinilai. 

Kata rahmat dapat dipahami sebagai sifat 
Dzat, karena itu Rahmin dan Rahim merupakan 
sifat Dzat Allah swt., dan dapat juga dipahami 
dalam arti sesuatu yang dicurahkan. Bila 
demikian rahmat menjadi sifat perbuatan-Nya. 

Apakah sama makna ar-Rahmin dan ar- 
Rahim? Ada yang mempersamakannya, namun 
pandangan ini tidak banyak didukung oleh 
ulama. Dua kata yang seakar, bila berbeda 
timbangan, pasti memunyai perbedaan makna, 
dan bila salah satunya memiliki huruf berlebih 
maka biasanya kelebihan huruf menunjukkan 
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kelebihan makna. “Ziyidatul mabna yadullu 'ala 
ziyadatil mand (KI IE IX KAN SU)" 
demikian bunyi kaidah yang mendukung 
pandangan di atas. Jika demikian, apa perbedaan 
antara ar-Rahmin dan ar-Rahim? Banyak ragam 
jawaban terhadap pertanyaan ini. 

Imam Al-Ghazali dalam bukunya al- 
Magshad al-A'l4 setelah menjelaskan bahwa kata 
rahmin merupakan kata khusus yang menunjuk 
kepada Allah, dan kata rahim bisa disandang oleh 
Allah dan selain-Nya. Maka berdasar perbedaan 
itu, Hujjatul Islam ini berpendapat bahwa rahmat 
yang dikandung oleh kata rahmin seyogyanya 
merupakan rahmat yang khusus dan yang tidak 
dapat diberikan oleh makhluk, yakni yang 
berkaitan dengan kebahagiaan ukhrawi. Se- 
hingga ar-Rahmin adalah Tuhan Yang Mahakasih 
terhadap hamba-Nya melalui beberapa tahapan 
proses. Pertama dengan penciptaan, kedua dengan 
petunjuk hidayah meraih iman dan sebab-sebab 
kebahagiaan, ketiga dengan kebahagiaan ukhrawi 
yang dinikmati kelak, serta keempat adalah 
kenikmatan memandang wajah-Nya (di hari 
kemudian). Terlelas dari itu semua, perlu 
disebutkan di sini, bahwa Al-Ghazali tidak 
menjelaskan apa kandungan makna rahmat 
Allah yang dicakup oleh kata rahim, tetapi dari 
penjelasannya tentang Rahmin, tampaknya 
dapat dipahami bahwa ar-Rahim mencakup 
segala macam rahmat yang dicurahkan-Nya 
kepada makhluk, yang sejenis dengan rahmat 
yang dicurahkan oleh makhluk yang lain. 

Pendapat lain dikemukakan oleh mereka 
yang melakukan tinjauan kebahasaan. Seperti 
dikemukakan sebelum ini bahwa timbangan 
fa'lan biasanya menunjukkan kepada kesem- 
purnaan dan atau kesementaraan, sedang tim- 
bangan fail menunjuk kepada kesinambungan 
dan kemantapan. Karena itu Syekh Muhammad 
Abduh berpendapat bahwa Rahmin adalah 
rahmat Tuhan yang sempurna tapi sifatnya 
sementara dan dicurahkan kepada semua makh- 
luk. Kata ini dalam pandangan Abduh adalah kata 
yang menunjuk sifat fi'il (perbuatan) Tuhan. Dia 
Rahman, berarti Dia mencurahkan rahmat yang 
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sempurna tetapi bersifat sementara/tidak lang- 
geng. Ini antara lain dapat berarti bahwa Allah 
mencurahkan rahmat yang sempurna dan me- 
nyeluruh, tetapi tidak langgeng terus-menerus. 
Rahmat menyeluruh tersebut menyentuh semua 
manusia-Mukmin atau kafir-bahkan menyentuh 
seluruh makhluk di alam raya, tetapi karena 
ketidaklanggengan/kesementaraannya, maka ia 
hanya berupa rahmat di dunia saja. Bukankah 
rahmat di dunia menyentuh semua makhluk, 
begitu juga rahmat yang diraih di dunia ini tidak 
bersifat abadi? Adapun kata Rahim yang patron- 
nya menunjukkan kemantapan dan kesinam- 
bungan, maka ia menunjuk kepada sifat Dzat Allah 
atau menunjukkan kepada kesinambungan dan 
kemantapan nikmatnya. Kemantapan dan ke- 
sinambungan hanya dapat wujud di akhirat 
kelak. Di sisi lain, rahmat ukhrawi hanya diraih 
oleh orang taat dan bertakwa: 


2. 25 5 Pang Ka iga PPs £ 
Ong ea aa sena AI HAN Ge da Us 

Do nge Lea perdana Mn 
ali (3 Kal LT ayal GI Gal Ga TE 
apk pa) LI Jai WS 


Katakanlah: “Siapakah yang mengharamkan perhiasan 
dari Allah yang telah dikeluarkan-Nya untuk hamba- 
hamba-Nya dan (siapa pulakah yang mengharamkan) 
rezeki yang baik?” Katakanlah: “Semuanya itu 
(disediakan) bagi orang-orang yang beriman dalam 
kehidupan dunia, khusus (untuk mereka saja) di hari 
kiamat. Demikianlah Kami menjelaskan ayat-ayat itu bagi 
orang-orang yang mengetahui” (OS. al-A'raf (71: 32). 

Karena itu rahmat yang dikandung oleh 
kata rahim adalah rahmat ukhkrawi yang akan 
diraih oleh orang yang taat dan bertakwa 
kepada-Nya. 

Ada juga yang berpendapat bahwa kata 
rahman menunjuk kepada Allah dari sudut 
pandang bahwa Dia mencurahkan rahmat 
secara faktual. Sedangkan rahmat yang di- 
sandang-Nya dan yang melekat pada diri-Nya 
mengandung makna bahwa Dia berhak me- 
nyandang sifat Rahim, sehingga dengan ga- 
bungan kedua kata itu tergambarlah dalam 
benak bahwa Allah Rahmin (mencurahkan 
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rahmat kepada seluruh makhluk-Nya) karena 
Dia Rahim, Dia adalah wujud/Dzat Yang memiliki 
sifat rahmat. 

Memang sekali-kali boleh jadi seorang yang 
bersifat kikir, mengulurkan tangan memberi 
bantuan kepada orang lain. Di sini bantuan yang 
diberikannya itu tidak mengubah kepribadian- 
nya yang kikir, bantuan yang diberikannya itu 
tidak bersumber dari sifat pribadinya yang 
sesungguhnya. Berbeda dengan seorang yang 
pemurah ketika mengulurkan bantuan. Dengan 
kata ar-Rahmin tergambar bahwa Allah mencurah- 
kan rahmat-Nya dan dengan ar-Rahim dinyatakan 
bahwa Dia memiliki sifat rahmat yang melekat 
pada diri-Nya. 

Penyebutan ar-Rahim setelah ar-Rahmin 
sebagaimana halnya dalam surah al-Fatihah, 
bertujuan menjelaskan bahwa anugerah Allah 
apa pun bentuknya, sama sekali bukan untuk 
kepentingan Allah atau sesuatu yang pamrih, 
tetapi semata-mata lahir dari sifat rahmat dan 
kasih sayang-Nya yang telah melekat pada diri- 
Nya. 

Rahmat Alan tidak terhingga, bahkan 
dinyatakan: ( Na Ke Sang 335 “Rahmat-Ku 
mencakup Salt catu ” (OS. Al-A'raf (7): 156): dan 
dalam sebuah hadits gudsi Allah berfirman: 
“Sesungguhnya rahmat-Ku mengatasi/mengalahkan 
amarah-Ku” (HR. Bukhari dan Muslim dari Abu 
Hurairah). 

Ar-Rahmin dan ar-Rakim seperti dikemuka- 
kan di atas berakar dari kata rahim yang juga telah 
masuk dalam perbendaharaan bahasa Indonesia. 

Apabila disebut kata rahim, maka yang 
terlintas dibenak adalah ibu yang memiliki anak, 
dan pikiran ketika itu melayang kepada kasih 
sayang yang dicurahkan seorang ibu kepada 
anaknya. Tetapi, jangan diduga bahwa sifat 
rahmat Tuhan sepadan dengan sifat rahmat ibu, 
betapapun besarnya kasih sayang ibu. Bukankah 
kita harus meyakini bahwa Allah adalah wujud 
yang tidak memiliki persamaan dalam Dzat, sifat, 
dan perbuatan-Nya dengan apa pun dalam 
kenyataan hidup atau dalam khayalan? 

Rasulullah saw. memberikan suatu ilus- 
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trasi menyangkut besarnya rahmat Allah 
sebagaimana dituturkan oleh Abu Hurairah: 

Aku mendengar Rasulullah saw. bersabda: 
“Allah swt. menjadikan rahmat itu seratus bagian, 
disimpan di sisi-Nya sembilan puluh sembilan dan 
diturunkan-Nya di bumi ini satu bagian, yang satu bagian 
inilah yang dibagi kepada seluruh makhluk, (yang 
tercermin antara lain) pada seekor binatang yang 
mengangkat kakinya dari anaknya, terdorong oleh rahmat 
dan kasih sayang, khawatir jangan sampai me- 
nyakitinya” (HR. Muslim). 

Demikian sedikit dari banyak makna yang 
dikandung oleh nama Allah ar-Rahmin dan ar- 
Rahim. & M. @uraish Shihab & 


RAJAA (#5) 
Kata raja'a (5) merupakan bentuk kata kerja 
masa lalu (fi'1 madhi), yakni raja'a— yarji'u —raj'an, 
ruji 'an, ruj'an, ruji Anan, murji 'an, murji Tatar (G & 5 
Tana Wenny Ulas 3 on3 Bpr33 Won) — pori). Di 
dalam Al-Our'an, kata raja'a dan kata yang seasal 
dengan kata itu disebut 104 kali. Dari pe- 
nyebutan 104 kali itu, penggunaan dengan kata 
kerja masa lalu berjumlah 11 kali. 

Secara bahasa, raja'a berarti 'kembali' (“Ada 
— ya Dadu — 'audan, 5,2 — 5x — 3& ). Ahmad Ibnu 
Faris mengartikannya dengan 'pengembalian' 
dan 'pengulangan' (ar-raddu wat-tikrar, 1, SAN, S3 ), 
seperti suami yang rujuk kepada istrinya. Rujuk 
di sini berarti mengulang suasana perkawinan 
yang rukun sebagaimana pada masa sebelum- 
nya. Atau seseorang menjual anak unta, lalu 
membelinya lagi dengan harga semula. Kata 
'membeli lagi' ini disebut dengan ar-raj'ah (145- ). 
Pengertian yang sama juga dikemukakan oleh 
Al-Ashfahani, dengan mengatakan bahwa raja'a, 
ruja' (€ 5-45) berarti 'kembali kepada 
keadaan semula atau ukuran semula', baik 
berupa tempat, perbuatan maupun ucapan. 

Dalam bentuk marji' («') yang berarti 
tempat kembali, seperti dalam OS. Al-'Alag (96: 
8 dan OS. Al-Bagarah (2): 156. Di situ disebutkan 
bahwa Allah menjadi 'tempat kembali' kita. Ada 
juga arti kembali dari suatu tempat yang ada di 
dunia, seperti OS. Al-Munafigun (63): 8 yang 
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menceritakan kembalinya kaum Muslim dari 
peperangan. Demikian juga OS. Yiisuf (12): 63 
tentang kembalinya keluarga Yusuf kepada 
orang tuanya, Nabi Ya'gub as. setelah Yusuf 
bertemu dengan mereka. 

Dalam bentuk kata kerja, kata itu terdapat 
di dalam OS. At-Taubah (9J: 122 yang men- 
ceritakan kembalinya sekelompok orang dari 
menuntut ilmu pengetahuan, lalu mengajarkan- 
nya kepada orang lain. (OS. Al-A'raf (7): 150), 
yang menceritakan kembalinya Musa kepada 
kaumnya. 

Dalam bentuk ucapan pada umumnya 
berisikan jawaban dari berbagai persoalan yang 
diajukan, seperti di dalam OS. Thaha (20): 86-91 
yang menceritakan bahwa patung atau berhala 
tidak bisa memenuhi permintaan yang di- 
inginkan kaum Yahudi terhadapnya. Juga 
tentang orang kafir yang saling menuduh dan 
saling mengembalikan persoalan di antara 
mereka di akhirat nanti (OS. Saba' (34): 31 dan 
OS. Az-Zukhruf (43): 28). 

Pemakaian kata raja' di dalam Al-Our'an, 
pada umumnya bertujuan mengajak manusia 
untuk kembali kepada kebenaran. Pemakaian 
kata raja'a (#5) di sini adakalanya berisikan 
perintah secara halus untuk kembali kepada 
Tuhan dengan hati yang Pu seperti irji Tila rabbiki 
radhiyatan mardhiyyah (255 Kp &5 55 Jl 3) 
(OS. Al-Fajr (89J: 28), dan adakalanya menunjuk 
kepada kepastian bahwa semua manusia akan 
kembali kepada Allah, seperti innd lillah wa inna 
ilaihi raji Dn (oya AI LI & BI) (ES. Al-Bagarah 
(2J: 156). Bahkan, ada yang didahului ancaman 
agar manusia kembali kepada kebenaran seperti 
di dalam OS. As-Sajadah (32): 21 serta OS. Al- 
A'raf (7): 168 dan 174). Demikian juga sebaliknya, 
orang kafir, walau bagaimana pun tidak akan 
menduga atau mengatakan akan kembali kepada 
Allah, di dalam arti mengikuti ajaran-Nya (OS. 
Al-Bagarah (2): 18, OS. Ali “Imran (3J: 72, dan 
sebagainya). Untuk membuktikan kebenaran 
Allah, kata raja' digunakan dengan bentuk fil amr 
(AA Je 5 kata kerja perintah). Perintah di sini 
dimaksudkan agar manusia melihat kembali 
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tanda kebesaran Allah itu berulang kali sehingga 
manusia benar-benar dapat yakin bahwa tidak 
ada yang tidak seimbang di dalam ciptaan-Nya. 
(OS. Al-Mulk |67J: 3,4). 

Kata raja' juga bisa diterapkan pada makna 
lain, yakni dengan makna 'hujan', bentuk yang 
dipergunakan adalah ar-raj' (5) (OS. Ath- 
Tharig (861: 11 ). Kata ar-raj' bermakna 'hujan' 
karena dikaitkan dengan fungsi langit yang 
mengandung awan. Awan berasal dari pe- 
nguapan air yang ada di bumi sebagai akibat 
pemancaran oleh sinar matahari. Bila suhu di 
langit dingin maka awan menjadi mendung dan 
kemudian berubah menjadi air hujan, lalu turun 
kembali ke bumi. Karena turun kembali ke bumi 
inilah maka kata ar-raj” mengacu pada makna 
'hujan'. & Yaswirman & 


RAJFAH (1425) 
Kata rajifah merupakan ism fa'il dari kata kerja 
rajafa — yarjufu (5 — Drg — Gx) ). Arti kata 
ini adalah 'goncangan, getaran yang hebat, atau 
gempa. Dari arti ini, laut disebut ar-rajjaf ( 56-41) 
karena selalu bergoncang dan ombaknya selalu 
bergerak. Demikian pula, Hari Kiamat dinamai 
ar-rajjef ( 5& 1) karena pada hari itu bumi dan 
langit bergoncang dengan dahsyat: atau mungkin 
pula karena hati manusia saat itu bergetar dan 
tergoncang hebat akibat ketakutan yang sangat. 

Dari arti 'bergoncang' ini, perbuatan 
menyebarkan berita-berita yang jahat dan 
memfitnah diungkapkan dengan kata kerja arjafa 
- yurjifu ( So Ss), dan orang yang me- 
nyebarkannya dinamai al-murjifu (So ). 
Perbuatan ini diungkapkan dengan meng- 
gunakan kata tersebut karena hal itu akan 
membuat ketidaktenangan dan menggoncang- 
kan hati manusia. 

Di dalam Al-Our'an, kata ar-rajfah dapat 


ditemui pada empat tempat, yaitu pada OS. Al- 


A'raf (71: 78, 91, dan 155, serta pada OS. Al- 
'Ankabit |29J: 37. Menurut Al-Farra' dan Az- 
Zajjaj, kata al-rajfah pada Al-Our'an berarti 
'gempa yang hebat'. Pada semua surah itu, al- 
rajfah sebagai gempa yang hebat merupakan 
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siksaan yang ditimpakan Allah terhadap kaum 
yang ingkar terhadap risalah yang dibawa para 
rasul atau nabi mereka. Jelasnya, siksaan itu 
diturunkan kepada kaum Nabi Shaleh dan 
kepada kaum Nabi Musa: masing-masing pada 
OS. Al-A'raf (7): 78 dan 155. Pada OS. Al-A'raf 
(71: 91 dan OS. Al-'Ankabiit (29): 37, al-rajfah 
merupakan siksaan bagi kaum Nabi Syu'aib. 

Menurut Al-Maraghi, kata al-rajfah ter- 
sebut searti dengan kata ash-shaihah (5.51 ) 
yang berarti 'suara yang keras', seperti pula 
dengan kata ash-shd'igah (sistem! ) yang me- 
munyai arti 'petir'. Pandangannya ini di- 
dasarkan pada kisah siksaan yang diterima 
kaum Nabi Shaleh: di dalam OS. Hud (11): 67 
disebutkan siksaan terhadap mereka berupa 
suara yang keras, dan pada OS. Fushshilat (41): 
17 serta OS. Adz-Dzariyat (51): 44 mereka 
disiksa dengan petir. Menyikapi perbedaan 
ungkapan yang digunakan tersebut, Al- 
Maraghi menyatakan bahwa yang dimaksud 
dengan semua itu adalah siksaan berupa petir 
yang turun kepada mereka dengan suara yang 
sangat dahsyat sehingga hati dan urat syaraf 
mereka bergoncang kengerian, bahkan, bumi 
pun mungkin pula bergoncang dan bangunan- 
bangunan menjadi tercerai-berai. 

Masih satu akar kata dan mirip artinya 
dengan kata al-rajfah, di dalam Al-Our'an 
terdapat pula kata ar-rajifah (1x1 ). Kata ini 
disebutkan sekali, yaitu di dalam OS. An-Nazi' at 
(79): 6 dan dirangkaikan dengan kata kerjanya, 
yaitu tarjufu (S5). Selanjutnya, pada ayat 
berikutnya disebutkan kata ar-rddifah (85151) 
yang masih merupakan satu rangkaian dengan 
kata ar-rijifah tersebut. Kedua ayat ini melukiskan 
keadaan Hari Kiamat yang amat mengerikan dan 
menggoncangkan. 

Menafsirkan kata ar-rajifah tersebut, para 
ahli tafsir memunyai pandangan yang berbeda- 
beda. Sebagian mereka menyatakan bahwa yang 
dimaksud ar-rijifah pada ayat tersebut adalah 
tiupan pertama ketika terjadinya Hari Kiamat. 
Tiupan ini disebut ar-rdjifah karena tiupan itu 
menggoncangkan alam ini dan mematikan 
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semua penduduknya, sedangkan ar-rAdifah adalah 
tiupan kedua yang juga menggoncangkan dunia 
dan menghidupkan semua yang telah mati. 

Ahli tafsir yang lain berpendapat bahwa 
ar-rojifah pada OS. An-Nazi'at (791: 6 itu adalah 
tiupan yang pertama sebagai petanda akan 
datangnya kiamat, sedangkan ar-radifah adalah 
terjadinya kiamat itu sendiri. Selain itu, ada ahli 
tafsir yang berpendapat bahwa yang dimaksud 
dengan ar-rdjifah tersebut adalah bumi dan 
gunung-gunung, sedangkan yang dimaksud 
dengan ar-ridifah adalah langit dan planet-planet. 
Berdasarkan penafsiran ini, pada hari itu, bumi, 
gunung-gunung, langit, serta planet-planet 
bergerak dan bergoncang dengan dahsyat. Ahli 
tafsir yang lain menegaskan bahwa ar-rijifah 
adalah bumi yang bergetar dan bergoncang, 
sedangkan ar-radifah adalah goncangan yang 
kedua yang terjadi setelah gempa yang pertama. 

Meskipun ada perbedaan di antara ahli 
tafsir, mereka semua sepakat bahwa kata ar- 
rajifah tersebut menunjukkan adanya gempa 
yang hebat yang terjadi pada Hari Kiamat nanti. 

Berkaitan dengan itu, pada OS. Al- 
Muzzammil (73): 14 disebutkan kata kerja 
tarjufu dengan subjek bumi dan gunung untuk 
menggambarkan keadaan Hari Kiamat juga. Di 
dalam ayat ini, bumi dan gunung-gunung pada 
hari itu bergoncang keras sehingga gunung- 
gunung itu seperti tumpukan pasir yang 
beterbangan. 

Selanjutnya, pada OS. Al-Ahzab (331: 60 
terdapat kata al-murjifan (» yi") dengan arti 
orang-orang yang menyebarkan berita jahat dan 
fitnah sehingga berpotensi membuat kegoncang- 
an di dalam masyarakat. Di dalam ayat ini, Allah 
mengancam orang-orang munafik yang suka 
menyebarkan berita jahat dan fitnah bahwa 
mereka akan diperangi jika mereka tidak mau 
menghentikan di dalam perbuatan mereka itu. 

Dari uraian tersebut dapat diketahui 
bahwa semua kata di dalam Al-Our'an yang 
berakar kata ra', jim, dan fa' memunyai arti 
'kegoncangan', baik kegoncangan itu bersifat fisik 
maupun bersifat psikologis. « Abd. A'la « 
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RAJJ (&)) 

Kata rajj merupakan bentuk ism mashdar (yata2 ab! 
- infinitif) dari kata kerja rajja— yarujju (&'5 — &5). 
Kata ini diartikan dengan 'al-idhthirab' (Ajay! - 
kegoncangan) dan 'tahrikusy-syai' wa'iz Ajuha' 
(Sl s3 3 - bergoyangnya sesuatu 
yang disertai dengan kecemasan), demikian 
ditemukan di dalam dua kitab, yakni Mu 'jam 
Magiyisil-Lughah karya Ibnu Faris bin Zakariyah 
dan Mu 'jam Mufradit li-Alfazhil-Our'an karya Ar- 


. Raghib Al-Ashfahani. 


Kata rajj dan kata kerjanya (yang berbentuk 
pasif) rujjat (“-5 ) disebut di dalam Al-Our'an 
masing-masing satu kali, yakni terdapat di dalam 
OS. Al-Wagi'ah (56): 4. Bunyi lengkap ayat ini 
yaitu idz4 rujjatil-ardhu rajjan (&-5 22 c& 81- 
apabila bumi digoncangkan sedahsyat-dahsyat- 
nya). Kedudukan lafal ayat tersebut di dalam 
struktur kalimat merupakan pengganti (badl - 
Ji) dari lafal idzd waga'atil-wagi'ah (AS 383 5 
- apabila terjadi Hari Kiamat). Selain itu ada pula 
yang menyebutnya sebagai keterangan (zharf - 
“55 ) dari peristiwa (Hari Kiamat), yakni pada 
hari itu bumi digoncangkan sedahsyat-dahsyat- 
nya. 

Di dalam kitab tafsir, seperti Majma'ul- 
Bayan fi Tafsiril-OYur'dn karya Ath-thabarsi, ayat 
yang disebutkan di atas ditafsirkan zulzilat 
zilzdlan syadidan (34 NI J5 - Ibumi di- 
goncangkan dengan goncangan yang dahsyat), 
demikian dikemukakan oleh mufasir klasik, 
seperti Ibnu Abbas, Gatadah, dan Mujahid. 
Demikian dahsyatnya, maka semua yang hidup 
dipermukaan bumi menjadi mati. Dikatakan 
pula bahwa semua yang pernah dikuburkan 
akan keluar dari perut bumi. Di dalam kitab 
tafsir lain, seperti Tafsir Ibnu Katsir dan Tafsir Al- 
Marighi, mengutip illustrasi yang dikemukakan 
oleh Ar-Rabi bin Anas bahwa kegoncangan 
bumi pada saat terjadinya Hari Kiamat ibarat 
sebuah alat pengayak yang digoyangkan. Dari 
peristiwa pada saat itu, Allah telah mem- 
peringatkan kepada hamba-Nya sebagaimana 
firman-Nya di dalam OS. Al-Hajj (22): 1: 

Aas Ke KALA LN ia LSI ca 


1 - 


#. 
us 
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(YG ayyuhin-nds ittagi rabbakum inna zalzalatas-sG'ati 
syai'un 'azhim) 

“Hai manusia, bertakwalah kepada Tuhanmu, se- 
sungguhnya kegoncangan Hari Kiamat itu adalah suatu 
kejadian yang sangat besar (dahsyat).” 

& Mujahid & 


RAJM (3) 

Kata rajm (#5) berasal dari rajama-yarjumu- 
rajman (Ke5- 3-3). Kata itu di dalam 
berbagai bentuknya—baik bentuk kata kerja 
maupun kata benda—di dalam Al-Our'an 
disebut 14 kali di dalam 12 surah (11 surah 
Makkiyah dan 1 surat Madaniyah), 14 ayat. 

Menurut Ibnu Faris (w. 395 H) di dalam 
bukunya Magayisul-Lughah, kata rajm berasal 
dari kata yang berarti 'melempar dengan batu'. 
Seasal dengan kata itu juga adalah kata ar-rijam 
(“&3J) yang berarti 'batu', ar-rajmah (&& 5) 
yang berarti 'kuburan'. Menurut Ibnu Duraid, 
ar-rijam adalah “batu yang diikatkan pada ujung 
tali, setelah itu diturunkan ke dalam sumur 
untuk menggerak-gerakkan lumpur sehingga 
muncul air yang mengairi sumur tadi'. Di- 
katakan juga bahwa yang dimaksud dengan ar- 
rijam adalah “batu yang diletakkan pada kayu 
yang membentang di ember agar ember itu lebih 
cepat turun'. Ungkapan rajamtu fuldnan bil-kalam 
(IL ESB bi) — aku memukul si Fulan de- 
ngan ucapan), maksudnya memakinya. Firman 
Allah swt. tentang kisah Nabi Ibrahim as. 
dengan bapaknya, Ia'in lam tantahi la'arju-mannaka 
(Ya ud - jika kamu tidak berhenti, 
niscaya kamu akan kurajam), artinya aku akan 
memakimu. Seolah-olah merajam dengan kata- 
kata sama halnya dengan melempar dengan 
batu. Ada juga yang mengatakan bahwa 
ungkapan la'arjumannaka ( aa ), artinya 
sungguh aku akan membunuhmu. 

Menurut Al-Ashfahani (w. 502 H) di dalam 
Al-Mufradat fi Gharibil-Jur'Gn, kata ar-rijam (BD) 
berarti 'batu'. Ar-rajm («&35!) berarti "melempar 
dengan batu': rujima (53) berarti 'dirajam'. 
Firman Allah swt. di dalam OS. Asy-Syu'ara' (26): 
116, OAla la'in lam tantahi ya Nih latakanan-na minal- 
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marjiimin (Lani 53 GKI pe 3 Ho ije 
- Mereka berkata, “Sungguh, jika kamu tidak mau 
berhenti, hai Nuh, niscaya benar-benar kamu 
akan termasuk orang-orang yang dirajam.”), 
artinya termasuk orang-orang yang dibunuh 
dengan pembunuhan yang paling keji. Ungkapan 
di dalam OS. Hiid (11): 91, walau Ia rahthuka 
larajamnika (Sx Alan, V3 - kalaulah tidak 
karena keluargamu, tentu kami telah merajam 
kamu): innahum in yazhhard “alaikum yarjumukum 
(Seksi Ke Iga, ol | - sesungguhnya jika 
mereka dapat mengetahui tempatmu, niscaya 
mereka akan melempar kamu dengan batu). Kata 
rajm (5 ) digunakan juga dengan arti "melempar, 
menyangka, menerka, dan memaki', seperti 
firman Allah swt. rajman bil-ghaibi («JL Ca - 
sebagai terkaan kepada barang yang ghaib), 
la'arjumannaka wahjurni maliyya (Cb ya UAN 
- jika kamu tidak berhenti, niscaya kamu akan 
kurajam dan tinggalkanlah aku buat waktu yang 
lama) artinya akan aku katakan yang paling kamu 
benci. Asy-syaithan ar-rajim («cw ) yang 
diusir dari semua yang baik dan diusir dari alam 
arwah. Ar-rajmah (11551) dan ar-rujmah (5451) 
adalah batu nisan kemudian diartikan dengan 
kuburan, jamaknya rijam (#6, ) dan rujam (&5). 
Rajamtul-gabra (#5 225) artinya "saya mem- 
buat bangunan'. Al-murdjamah («5,3 ) artinya 
'cacian', seperti tuduhan dan fitnahan. 

Dari penjelasan di atas dapatlah dipahami 
bahwa kata rajm pertama kali digunakan dengan 
arti "melempar dengan batu', kemudian pada 
pemahaman selanjutnya kata ini digunakan 
dengan arti 'makian', 'perkiraan', 'kuburan' dan 
lainnya. 

Al-Our'an berulang kali menggunakan 
kata rajm berkaitan dengan kisah para nabi, 
seperti Nabi Syuaib, Ibrahim, Nuh, dan Musa. 

Tampak dengan jelas bahwa ayat-ayat 
yang memuat kata rajam sebagaimana yang telah 
diungkapkan di atas umumnya dikaitkan dengan 
sikap umat terdahulu terhadap para nabi-Nya. 
Ternyata banyak di antara mereka tidak me- 
nerima seruan nabi dan mendustakannya. 
Mereka berusaha menghentikan seruan itu 
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dengan berbagai cara, termasuk penyiksaan dan 
perajaman. 

Pada umumnya kata rajam digunakan Al- 
Our'an dengan arti 'merajam' (melempar 
dengan batu), kecuali firman Allah swt. pada 
OS. Al-Kahfi (18): 22, rajman bil-ghaib sebagai 
'terkaan terhadap barang yang gaib'. Pe- 
nekanan makna rajam di sini bukan dengan arti 
'melempar dengan batu', melainkan dipakai 
dengan makna 'terkaan'. Sebagaimana di- 
jelaskan oleh Ath-Thabathabai, ayat ini me- 
nyangkut jumlah bilangan ashhabul kahf. Ada 
beberapa pendapat tentang jumlah mereka itu: 
di antaranya ada yang mengatakan bahwa 
mereka berjumlah tiga orang: yang keempat 
adalah anjingnya. Ada juga yang mengatakan 
bahwa mereka berjumlah lima orang dan yang 
keenam adalah anjingnya. Pendapat lain 
mengatakan mereka berjumlah tujuh orang dan 
yang kedelapan adalah anjingnya. Semuanya 
itu adalah rajman bil-ghaib (terkaan dengan yang 
ghaib). Ungkapan rajman bil-ghaib untuk mem- 
bedakan antara tidak tahu dan melempar 
dengan batu, seakan-akan yang dimaksud 
dengan bil-ghaib, yaitu, ucapan yang maknanya 
tidak diketahui oleh ilmu, orang yang me- 
ngucapkan tidak tahu apakah ucapannya itu 
benar atau salah. Demikian juga dengan kata 
rajm orang tidak tahu apakah lemparannya 
mengena atau tidak. Karena itu, alangkah 
baiknya rajman bil-ghaib diartikan sebagai 
menuduh dengan mengira-ngira karena pe- 
ngiraan itu juga tidak berdasarkan ilmu (tidak 
diketahui). 

Adapun kata rajim semuanya dihubungkan 
dengan setan yang terkutuk. Kata rajim di dalam 
Al-Our'an disebut enam kali. & Afraniati Affan « 


RAMAD (565) 

Kata ramad ( 55", ) adalah bentuk mashdar dari kerja 
transitif ramada — yarmadu — ramdan - ramidan 
(5G — tia) — Xar3 — X5) ) yakni sebuah kata yang 
terdiri dari tiga huruf, r4, mim, dan dil. Menurut 
Ibrahim Anis, verba ramada berarti 'hancur 
bagaikan debu'. Hal tersebut senada dengan 
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pengertian yang disebutkan oleh Wahbah Az- 
Zuhaili. Dia mengatakan, ar-ramd berarti “bekas 
pembakaran (Wa! 3x AD 5). Kadang-kadang 
juga diartikan dengan 'kebinasaan', seperti di 
dalam frasa, 'Amur-ramid (SG at - tahun ke- 
binasaan) sebagaimana yang terjadi pada masa 
pemerintahan Umar bin Khaththab (18 H.), di 
mana pada masa itu terjadi paceklik akibat 
kemarau panjang, sehingga mengancam ke- 
langsungan hidup makhluk hidup pada umum- 
nya termasuk manusia. Dari kata tersebut lahir 
kata Naa ag) ), artinya "menghancurkan 
sehingga menjadi bagaikan 'debu', seperti di 
dalam ungkapan, syawd akhiika hatta idzd indhajja 
rumida (In FA BA G5 » saudaramu 
memanggang sesuatu sehingga apabila telah 
matang ia menghancurkannya kembali seperti 
debu). Sebuah perumpamaan bagi orang-orang 
yang merusak sesuatu yang telah ia perbaiki 
sendiri. 

Derivasi kata tersebut yang lain adalahi:, 
artinya 'berwarna abu-abu', sebagaimana di 
dalam kalimat, ramadatin-nir fasharat ka'annahii fihi 
ramid (aja KS LS UI o4U) 5 api ber- 
warna abu-abu hingga menjadi seperti ada debu 
di dalamnya). Kadang-kadang juga berarti 
'penyakit mata' seperti di dalam kalimat, 
ramadatil-'ainu ramda (355 5) 36) ), yakni apa- 
bila terjadi pembengkakan pada mata karena 
kemasukan debu akibat terpahan angin. Dari 
pengertian yang terakhir ini lahir istilah, ramddiy, 
((s265- dokter mata) dan Ilmur-ramid (LA (le 
ilmu kedokteran mata). 

Arti-arti yang telah disebutkan di atas, 
senada dengan pengertian yang diberikan oleh 
Ibnu Faris. Menurutnya, kata tersebut memunyai 
tiga arti dasar, yakni 'nama salah satu penyakit 
mata', 'warna dan 'profesi'. Al-Ashfahani 
mengartikannya dengan 'padam' dan 'debu' 
seperti di dalam kalimat 54 H3 0 Ia): 

Di dalam Al-Our'an, kata tersebut hanya 
digunakan satu kali, yakni di dalam OS. Ibrahim 
(14): 18, “Orang-orang kafir (yang ingkar) kepada 
Tuhannya amalan-amalan mereka laksana abu yang 
ditiup angin kencang pada suatu hari. Mereka tidak dapat 
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mengambil manfaat sedikitpun dari apa yang telah mereka 
kerjakan (di dunia). Yang demikian itu adalah kesesatan 
yang jauh” 

Arti kata 35! di dalam ayat tersebut tidak 
menimbulkan kontroversi di kalangan mufasir. 
Mereka pada umumnya mengartikannya de- 
ngan 'debu'. Wahbah Az-Zuhailiy misalnya 
mengartikannya dengan “bekas yang ditinggal- 
kan oleh api setelah ia padam'. Apa yang 
ditinggalkan api setelah padam tidak lain dari 
abu/arang. 

Ayat tersebut berkaitan dengan keadaan 
yang dialami oleh orang-orang kafir di hari 
pembalasan nanti. Menurut mereka, orang-orang 
kafir (yang menolak kebenaran) yang telah 
melakukan perbuatan baik selama hidupnya di 
dunia seperti menolong sesamanya, menyam- 
bung silaturrahmi, jujur, dan lain-lain, bagaikan 
orang-orang yang mengumpulkan debu yang 
kemudian debu yang telah dikumpulkannya itu 
diterpa badai sehingga tiada yang tersisa walau 
sedikit. Pahala dari amalan-amalan mereka itu 
tidak memberikan manfaat apa-apa. Hal itu 
terjadi karena iman yang merupakan syarat 
utama diterimanya amalan seseorang tidak 
mereka miliki. & Alimin « 


RAMADHAN ( 2t255) 
Ramadhan adalah nama salah satu bulan (bulan 
kesembilan) di dalam perhitungan Oamariyyah. 
Kata ramadhin merupakan bentuk mashdar dari 
kata kerja ramidha yang berarti 'membakar', 'terik' 
atau 'sangat panas. Dinamakan ramadhin karena 
ketika penamaan dilakukan, udara saat itu di 
Jazirah Arab sangat panas. Ada yang me- 
nganggap akar kara ramadhin berarti 'mengasah' 
karena masyarakat Jahiliyah pada bulan ter- 
sebut mengasah alat-alat perang mereka untuk 
menghadapi peperangan di bulan berikutnya. 
Nama ramadhin untuk bulan kesembilan tetap 
dipahami sebagai mengasah, antara lain dengan 
arti 'mengasah jiwa' untuk berpuasa dan amalan 
kebajikan lainnya. 

Kata ramadhan di dalam Al-Our'an disebut 
satu kali, yakni pada OS. Al-Bagarah (2): 185: 
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2 Ti Pa z# sa ln Bo aa al in San 
Ga LN ya am OA ad Jp! GAN Ola Hb 


Kei GA Ka Ab yah Ot ag 
(Syahru ramadhinal-ladzi unzila fihil-(Jur'Gnu hudan 
lin-ndsi wa bayyindtin minal-huda wal-furgan faman 
syahida minkumusy-syahra falyashumhu). 
“Bulan Ramadan, bulan yang di dalamnya diturunkan 
(permulaan) Al-Our'an sebagai petunjuk bagi manusia 
dan penjelasan-penjelasan mengenai petunjuk itu dan 
pembeda (antara yang hak dan yang batil). Karena itu, 
barangsiapa di antara kamu hadir (di negeri tempat 
tinggalnya) di bulan itu, hendaklah ia berpuasa pada 
bulan itu.” 


Dari ayat tersebut diketahui bahwa kata 
ramadhin di dalam Al-Our'an disebut di dalam 
konteks pembicaraan tentang kewajiban ber- 
puasa dan masa turunnya Al-Our'an. 

Selain Ramadhan, bulan itu juga me- 
munyai beberapa nama lain, yaitu (1) syahrul- 
@ur'an (01 535 - bulan diturunkannya Al- 
Our'an): (2) syahrush-shiyim (»& 44 - bulan 
pelaksanaan puasa wajib): (3) syahrush-shabr 
(AS 45 — bulan kesabaran) karena puasa 
melatih seseorang untuk bersikap sabar. 

Keistimewaan bulan ini antara lain (1) 
adanya kewajiban berpuasa selama sebulan 
penuh: (2) bulan diturunkannya Al-Our'an (OS. 
Al-Bagarah (2): 185), (3) bulan yang di dalamnya 
terdapat satu malam yang sangat mulia, yang 
nilainya lebih mulia dari pada seribu bulan, yakni 


Solidaritas sosial terjalin selama bulan Ramadhan, di antaranya 
dalam bentuk berbuka puasa 
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lailatull-gadr (3 23 - malam kemuliaan) (OS. Al- 
Oadr (971: 3): (4) bulan yang di dalamnya 
ditunaikan kewajiban zakat fitrah, (5) di 
dalamnya umat Islam melaksanakan shalat 
tarawih secara berjamaah ataupun sendiri- 
sendiri: (6) bulan pengampunan dosa bagi 
mereka yang berpuasa semata-mata karena 
iman dan mengharap ridha Tuhan (H.R Ahmad 
dan Ashhibus-Sunan): (7) bulan dibukanya pintu- 
pintu surga dan ditutupnya pintu-pintu neraka 
(meskipun di dalam arti kiasan) (H.R. Ahmad 
dan An-Nasa'i): dan (8) bulan Ramadhan adalah 
satu-satunya bulan yang tercantum di dalam 
Al-Gur'an (OS. Al-Bagarah (2): 185). 

Selanjutnya, fakta historis memaparkan 
bahwa beberapa peristiwa besar dan penting di 
dalam sejarah Islam terjadi di bulan Ramadhan, 
misalnya peristiwa Perang Badar yang dicatat 
sebagai kemenangan pertama umat Islam atas 
kaum musyrikin dan peristiwa penaklukan kota 
Mekah oleh umat Islam tanpa terjadi per- 
tumpahan darah. & Ahmad Thib Raya & 


RAOIB (3) 

Kata ragib (3), yang akar katanya terdiri dari 
huruf-huruf r4', gaf, dan b4' makna dasarnya 
adalah tampil tegak lurus untuk memelihara sesuatu. 
Pengawas adalah ragib, karena dia tampil memer- 
hatikan dan mengawasi untuk memelihara yang 
diawasi. 

Dalam al-Our'an, kata Ragib ditemukan 
sebanyak lima kali, tiga di antaranya menjadi 
sifat Allah, dan dua lainnya, masing-masing 
satu bagi malaikat pengawas serta pencatat 
ucapan setiap manusia (OS. Oaf (50J: 18) dan Nabi 
Syuaib as. yang menjadi ragib terhadap kaumnya 
(OS. Hiid (11): 93). 

Allah yang bersifat Ragib adalah Dia yang 
mengawasi, yang menyaksikan atau mengamati 
makhluk-Nya dari saat ke saat. Demikian tiga makna 
yang dikemukakan Al-Ourthubi. Allah Ragib 
terhadap segala sesuatu. Mengawasi, menyaksi- 
kan, dan mengamati segala yang dilihat dengan 
pandangan-Nya, segala yang didengar dengan 
pendengaran-Nya, serta segala yang wujud 
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dengan ilmu-Nya. 

Imam Ghazali mengartikan Ragib sebagai 
Yang Maha Mengetahui lagi Maha Memelihara. 
Tulisnya, “Siapa yang memelihara sesuatu dan 
tidak lengah terhadapnya, memerhatikannya 
dengan perhatian bersinambung, menjadikan 
yang disaksikan bila dilarang melakukan se- 
suatu, tidak akan melakukannya, maka siapa 
yang demikian itu halnya dinamai Ragib. Karena 
itu sifat ini berkaitan erat dengan ilmu serta 
pemeliharaan, tetapi dari sisi bahwa hal tersebut 
terlaksana secara bersinambung.” 

Perlu pula ditambahkan bahwa pengawas- 
an ini bukan bertujuan mencari kesalahan atau 
menjerumuskan yang diawasi, tetapi justru 
sebaliknya—perhatikan kembali makna Ragib 
dari segi bahasa! Karena itu para malaikat 
pengawas yang menjalankan tugasnya mencatat 
amal-amal manusia atas perintah Allah, tidak/ 
belum mencatat niat buruk seseorang sebelum 
niat itu diwujudkan dalam bentuk perbuatan. 
Berbeda dengan niat baik seseorang, niat baik 
dicatat sebagai kebaikan walaupun belum 
diwujudkan/dilaksanakan. Bahkan konon, 
menurut Al-Ourthubi, ketika menafsirkan OS. 
Oaf (50): 18: “Para malaikat pencatat amal, yakni 
Ragib dan 'Atid—setelah kematian yang di- 
awasinya—masih berada di kubur yang ber- 
sangkutan untuk bertasbih dan berdoa kepada 
Allah.” 

Ayat-ayat Al-Our'an yang menampilkan 
sifat Allah ini, memberi kesan pengawasan yang 
mengandung makna pemeliharaan, demi ke- 
baikan yang diawasi, sejalan dengan makna 
kebahasaan yang dikemukakan di atas. 

Dua di antara ayat yang menyebut sifat 
Allah itu, dikemukakan dalam konteks tuntunan 
menyangkut kehidupan rumah tangga serta 
perlunya hubungan silaturrahim. 


PAPAN 2 ». 3 2 . Ia . bad £,4 FE. 
SI Fe mb 3 MEP SAI S5 Isa Gel ed 
Mei Il AOA Ba Aek A3 YA SE 
SAI AA Iya5lg” Gllag Lai Vley Ups Sah Leena) Ga 
A35 SE DE AT OI NI og OP AL 


“Hai sekalian manusia, bertakwalah kepada Tuhanmu 
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yang telah menciptakan kamu dari diri yang satu, dan 
darinya Allah menciptakan pasangannya, dan dari 
keduanya Allah memperkembangbiakkan lelaki dan 
perempuan yang banyak. Dan bertakwalah kepada Allah 
yang dengan (mempergunakan) nama-Nya kamu saling 
meminta satu sama lain, dan (peliharalah) hubungan 
silaturrahim. Sesungguhnya Allah selalu Ragiba 
(menjaga dan mengawasi kamu)” (OS. An-Nisa' (4):1). 
J3 CI Ie bp JAS ol YA Ip AT JAN 
IS IP 23 Ulah ESL UI WES nasi 

35 2g 
“Tidak halal bagimu mengawini perempuan-perempuan 
sesudah itu, dan tidak boleh (pula) mengganti mereka 
dengan istri-istri (yang lain), meskipun kecantikannya 
menarik hatimu kecuali perempuan-perempuan (hamba 
sahaya) yang kamu miliki. Dan adalah Allah Ragiba 
(Maha Mengawasi segala sesuatu)” (OS. Al-Ahzab 
(33): 52). 


Ayat ketiga yang menggunakan kata ragiba 
juga memberi kesan pemeliharaan dan pe- 
ngampunan. Camkanlah jawaban Nabi Isa as. 
yang diabadikan Al-Our'an ketika Allah “ber- 
tanya” kepadanya tentang Trinitas yang dianut 
umatnya: : 


2, 


PEP RAS Oh ga ek Io Hi ae CI 

ASIN MyAN Sal Ob pel ya op “Ie 
“Aku tidak pernah mengatakan kepada mereka kecuali 
apa yang Engkau perintahkan kepadaku (mengatakan- 
nya), yaitu: Sembahlah Allah, Tuhanku dan Tuhanmu, 
dan adalah aku menjadi saksi terhadap mereka, selama 
aku berada di antara mereka. Maka setelah Engkau 
wafatkan aku, Engkaulah ar-Ragib yang mengawasi 
mereka. Dan Engkau adalah Maha Menyaksikan atas 
segala sesuatu. Jika Engkau menyiksa mereka, maka 
sesungguhnya mereka adalah hamba-hamba-Mu, dan 
jika Engkau mengampuni mereka, maka sesungguhnya 
Engkaulah Yang Maha Perkasa lagi Maha Bijaksana” 
(OS. Al-MS'idah (5): 117-118). 


g 


ha 
SE am Pena 2. 2. 
SES gp Ul ad 23 L 
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Kata Ragib dapat juga berarti menanti seperti 
ucapan Nabi Syu'aib as. yang diabadikan OS. 
Had (11): 93: 

Horas Opa “Jae Hj AS Je Isi Aas, 
eka WE WAS ja LA MR Ulik ash ya 

“3 
Dan (dia berkata): “Hai kaumku, berbuatlah menurut 
kemampuanmu, sesungguhnya aku pun berbuat (pula). 
Kelak kamu akan mengetahui siapa yang akan ditimpa 
azab yang menghinakannya dan siapa yang pembohong. 


Dan tunggulah azab (Tuhan), sesungguhnya aku pun 
bersama kamu Ragib menunggu” 


Makna ini tidak wajar disandang Allah, 
karena ilmu-Nya menyeluruh, dan bagi-Nya 
tidak ada waktu untuk masa kini, kemarin, atau 
esok. Demikian, wa Allah Alam. « M. @uraish Shihab « 


RAOIM, MAROUM (ay « #33) 

Kata ini berasal dari akar kata r-g-m (« 8 ,), yang 
bentuk kata kerjanya adalah ragama — yargumu 
(&— 55) berarti menulis, melukis, atau 
merekam. Jika diikuti objek ats-tsaub menjadi 
ragamats-tsaub (25! 55) maka artinya melukisi 
kain dengan warna-warni) dan jika objeknya 
adalah kitab menjadi ragamal-kitab (LES 455) 
maka artinya menerangkan dan menjelaskannya 
dengan memberi titik (tanda) pada huruf- 
hurufnya. Dari kata kerja tersebut diketahui 
mashdar-nya adalah ragm ( 3 5), yang berarti 
tulisan atau angka. 

Dari akar kata tersebut juga didapat ism 
maf'al, yaitu margiim («3 ) dan ragim (35). 
Keduanya berarti apa yang dituliskan. Mu- 
hammad Ar-Razi di dalam Mukhtirush-Shihih, 
menyebutkan bahwa ar-ragim berarti al-kitab. 
Sementara itu, Muhammad Ismail Ibrahim di 
dalam Mu 'jam-nya mengartikan ar-ragim sebagai 
al-kitibul-margiim («ps SESI - buku bertulis). 

Di dalam Al-Our'an, kata margiim («55) 
disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Al-Muthaffifin 
(831: 9 dan 20 yang berbunyi: “kitabun margam” 
(ep LES )dankata ragim (#35) disebut satu kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Kahfi (18): 9. Penyebutan 
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kata margim yang mengikuti kata kitab pada kedua 
ayat itu merupakan penjelasan terhadap ayat- 
ayat yang mendahului masing-masing, yang 
diawali dengan pertanyaan: wa md adraka md ... 
Bana B3 &,) dan penyebutan ar-ragim (#85) 
yang mengikuti kata al-kahfi ( x45Y )itu dikaitkan 
dengan kata wa sebagai penghubung (wawul-'athf). 

Kata ragim («$5) yang hanya disebut satu 
kali itu didahului oleh sebuah kata majemuk 
(idhafah) yang menyebut: ashhabul kahf. Ayat 
tersebut berbunyi: 

CE Uni an IE IN, aa casan desi 
(Am hasibta anna ashhabal kahfi war-ragimi kang min 
Gyotind 'ajaban). 

Apakah kamu mengira bahwa orang-orang yang 


mendiami gua dan (memunyai) ragim itu termasuk 
tanda-tanda (kekuasaan) Kami yang menakjubkan. 


Jika ashhdbul kahf (orang-orang yang mendiami 
gua besar) itu adalah para pemuda sebagaimana 
disebut pada OS. Al-Kahfi (18): 10 maka kata ar- 
ragim masih diperselisihkan pengertiannya. 

Para mufasir berbeda pendapat dalam 
menginterpretasikan kata ar-ragim yang me- 
ngikuti kata ashhfbal-kahfi (45 Asst - para 
pemuda yang berlindung di dalam gua) se- 
bagaimana tersebut di dalam (IS. Al-Kahfi (18): 
9. Ada yang mengartikan kata ar-ragim itu 
sebagai batu yang di atasnya tertulis nama para 
pemuda itu, riwayat kehidupan, serta syariat 
Nabi Isa yang mereka anut. Al-Farra meng- 
artikannya sebagai papan yang di atasnya 
tertulis nama, asal-usul, dan agama para 
pemuda itu, serta karena siapa mereka me- 
larikan diri. Pendapat lain dikemukakan oleh 
Mujahid bahwa ar-ragim itu adalah lembah yang 
ada di gua tersebut. Sementara itu As-Suddi 
mengartikannya sebagai batu yang ada di 
dalam gua tersebut. Abdullah Yusuf Ali meng- 
artikannya sebagai inskripsi (inscription) atau 
tulisan huruf. 

Selain pendapat-pendapat tersebut, ter- 
dapat penafsiran berbeda lainnya. Ibnu Zaid 
mengartikan ar-ragim sebagai kitab yang masih 
disembunyikan Allah dan belum diceritakan 
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kepada manusia. Anas bin Malik dan Asy-Sya'bi 
mengartikannya sebagai nama anjing yang 
menyertai ashhdbul kahf itu, sebagaimana di- 
kisahkan di dalam OS. Al-Kahfi (18): 22. An- 
Naggasy mengartikannya “uang dirham” yang 
dibawa oleh para pemuda itu. 

Mufasir lain mengartikannya sebagai “ke- 
pingan terbuat dari emas” yang berada di bawah 
dinding yang ditegakkan oleh Hidhir. Selain itu 
ada yang mengartikannya sebagai para penghuni 
gua (selain ashhdbul kahf tersebut) yang tertutup 
di dalamnya, lalu masing-masing dari mereka 
menyebut perbuatan paling baik yang pernah 
mereka lakukan agar mendapat pertolongan 
Tuhan membukakan pintu gua tersebut. 

Sementara itu, Ibnu Abbas—meskipun di 
dalam sebuah riwayat dinyatakan ia mengaku 
mengetahui apa saja di dalam Al-Our'an, kecuali 
empat hal: ghislin, hanin, al-awwah, dan ar-ragim, 
namun ada riwayat lain menyebutkan, bahwa 
ia—memberi penjelasan mengenai apa yang 
tersebut di dalam OS. Al-Kahfi (18): 9 yang yang 
disebut di atas. Di sini Ibnu Abbas menjelaskan 
bahwa ashhdbul kahf adalah para pemuda yang 
hilang, lalu keluarga mereka mencari namun 
tidak dapat menemukan, maka masalah itu 
dilaporkan kepada raja. Atas laporan itu, raja 
memerintahkan agar kasus ini diberitakan. 
Selain itu, raja memberikan sekeping papan batu 
guna dituliskan nama para pemuda itu untuk 
selanjutnya disimpan di istana. Papan batu 
itulah yang disebut ar-ragim. 

Selain itu, riwayat lain menyebutkan 
bahwa yang dimaksud dengan ar-ragim di dalam 
ayat itu adalah sebuah “kitab bertulis” 
( 3 “3 LES ) yang mereka bawa, yang di dalam- 
nya tersebut syariat yang mereka ikuti, yaitu 
agama Nabi Isa as. 

Masing-masing dari dua ayat yang me- 
nyebutkan kata kitab margim, OS. Al-Muthaffifin 
(831: 9 dan 20, itu didahului oleh suatu ayat di 
dalam bentuk kalimat tanya, yaitu: wa m4 adraka 
MA... (.&c B3 aa tahukah kamu, apakah ... 
itu?). Semua ayat di dalam Al-Our'an yang 
diawali dengan pertanyaan: wamd adrika 
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(ats L,) dengan kata kerja bentuk lampau, 
selalu diikuti dengan uraian atau penjelasan di 
belakangnya. Berbeda halnya dengan ayat yang 
diawali dengan pertanyaan: wamd yudrika 
(&5,& 63) dengan kata kerja bentuk kekinian), 
maka ia tidak diikuti dengan penjelasan atau 
jawaban atas materi atau hal yang ditanyakan. 

Ayat-ayat yang mendahului itu adalah OS. 
Al-Muthaffifin (83): 8, yang berbunyi: “wamd 
adrika misijjin” (bu C Sist & 4“ Tahukah kamu 
apakah sijjin itu?), dijawab pada ayat 9, dengan 
pernyataan: “kitabun margum” («s4 SES ). Dan 
OS. Al-Muthaffifin (831: 19, yang berbunyi: “wama 
adrika md “illiyyan"” ( ole K3 Me) US Tahukah 
kamu apakah “lliyyin itu?), dijawab pada ayat 
20, dengan pernyataan: “kitabun margum” 
(x$5 LES ). Secara harfiah kedua ayat tersebut 
dapat diartikan “sebuah buku yang berisi 
catatan”. Karena kedua pertanyaan itu mengenai 
dua hal yang bertentangan, maka kandungan 
jawaban tersebut tentu berbeda pula. 

Jelaslah bahwa kedua ayat yang berbunyi: 
“kitabun margum" (543 SES ), sesuai konteksnya 
yang merupakan penjelasan atas pertanyaan 
tentang dua keadaan yang berbeda, itu me- 
munyai substansi dan kandungan makna yang 
berbeda. & Aminullah Elhady « 


RASYID, AR (K5!) 

Kata Rasyid ( 4.55 ), terambil dari akar kata yang 
terdiri dari rangkaian huruf-huruf 74”, syin, dan 
dGl. Makna dasarnya adalah ketepatan dan kelurusan 
jalan. Dari sini lahir kata rusyd yang bagi manusia 
adalah kesempurnaan akal dan jiwa, yang men- 
jadikannya mampu bersikap dan bertindak 
setepat mungkin. Mursyid ( xz"4 ) adalah pemberi 
petunjuk/bimbingan yang tepat. Sementara pakar 
bahasa berpendapat bahwa kata ini, me- 
ngandung makna kekuatan dan keteguhan. Dari 
sini kata rasyddah (5545, ) diartikan dengan batu 
karang. 

Dalam Al-Our'an kata rasyid ditemukan 
sebanyak tiga kali, tidak satu pun menunjuk 
kepada Allah swt., kesemuanya: menunjuk 
kepada manusia. Bentuk jamaknya, risyidin 
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(0,dsl, ), hanya ditemukan sekali, juga mc- 
nunjuk kepada manusia. Namun demikian, 
ditemukan ayat yang dapat dipahami sebagai 
menunjuk bahwa sifat ini disandang oleh Allah 
swt. yaitu dalam firman-Nya: 


PN Da 2: Re aa -. Lana IT IGT Pe - 
Bsd AL ob Ulas ag HR JP MI AG uya 


“Barang siapa yang diberi petunjuk oleh Allah, maka 
dialah yang mendapat petunjuk, dan barang siapa yang 
disesatkan-Nya, maka kamu tak akan mendapatkan 
seorang pemimpin yang mursyida (dapat memberi 
petunjuk) kepadanya” (OS. Al-Kahfi (181: 17). 


Demikian juga firman-Nya yang me- 
ngabadikan doa Ashhdb al-Kahfi (41 tani) 
(OS. Al-Kahfi (18|: 10. Siapa yang menganugerah- 
kan rasyadf (rx5 ) pastilah dia rasyid. 

Menurut Imam Ghazali, Rasyid adalah “Dia 
yang mengalir penanganan dan usahanya ke 
tujuan yang tepat, tanpa petunjuk, pembenaran 
atau bimbingan dari siapa pun. Sifat ini secara 
sempurna hanya disandang oleh Allah swt.” 

Sifat ini—menurut sementara ulama— 
mirip dengan sifat al-Hakim («5S ), karena al- 
Hakim adalah yang menempatkan segala sesuatu 
pada tempatnya, demikian pula ar-Rasyid, yakni 
yang benar lagi tepat dalam perbuatannya serta 
lurus penanganannya. Namun keduanya ber- 
beda, karena sifat rusyd (x4') yang disandang 
oleh rasyid memberi kesan terpenuhinya sifat ini 
dalam diri penyandangnya, bermula dari 
dirinya, sebelum yang lain. 

Manusia yang menyandang sifat ini di- 
jelaskan oleh OS. Al-Hujurat (49): 7: 

PA PI Gp SKA JA Os (K3 Oi oa 
SI Kab 3 Aa HI KI) TI IS, 

DER ca Ii Oa Tedi ARI 
“Ketahuilah olehmu bahwa di tengah kamu ada 
Rasulullah. Kalau dia menuruti (kemauan) kamu dalam 
beberapa urusan, benar-benarlah kamu akan mendapat 
kesulitan, tetapi Allah menjadikan kamu cinta kepada 


keimanan dan menjadikan iman itu indah dalam hatimu 
serta menjadikan kamu benci kepada kekafiran, kefasikan 
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dan kedurhakaan. Mereka itulah ar-risyidin (yang benar 
lagi tepat dalam perbuatannya serta lurus penanganan- 
nya). 


Ayat ini menginformasikan bahwa ar- 
Risyidin adalah mereka yang memperoleh 
anugerah Allah berupa rasa cinta kepada 
keimanan sehingga menaati Rasul saw., dan 
konsisten dalam ketaatannya, disertai rasa 
kagum kepada beliau yang menghasilkan do- 
rongan meneladaninya. Mereka adalah yang 
menilai keimanan sebagai hiasan hidupnya, 
sehingga tidak ada sesuatu bagi mereka yang 
lebih indah dan berharga, bahkan menyamai 
dan mendekati nilai keimanan. Di sisi lain, 
mereka sangat benci kepada kekufuran, yakni 
segala sesuatu yang menutupi kesucian fitrah 
dan kemurnian akal, juga kepada kefasikan, 
yaitu sikap dan ucapan yang dapat mengantar 
kepada pengingkaran agama, dan terbebaskan 
pula dari kedurhakaan, yakni keengganan 
melaksanakan perintah Allah dan Rasul-Nya. 
Demikian Al-Biga'i dalam tafsirnya men- 
jelaskan ayat di atas. 

Anda lihat bahwa sifat ini disandang oleh 
manusia atas bantuan Allah, karena itu tidak 
heran jika Allah swt. memerintahkan untuk 
menyampaikan bahwa “Sesungguhnya Aku tidak 
kuasa mendatangkan suatu kemudharatan kepadamu dan 
tidak (pula) rasyada (1255 V5 K5 Su GI), 
OS. Al-Jinn (72): 21). Yang menganugerahkannya 
hanya Allah, atas pilihan dan kebijaksanaan- 
Nya: (Baca OS. Al-Anbiya' (21): 51). Nabi Musa 
as. pernah memohon melalui hamba Allah yang 
dianugerahi-Nya rusyda, (OS. Al-Kahf (18): 66). 
Namun nabi mulia itu tidak berhasil dalam ujian 
yang diikutinya. Nabi Muhammad saw. di- 
peringatkan agar berdoa: “Mudah-mudahan 
Tuhanku akan memberiku petunjuk kepada yang lebih 
dekat dari rusyda ini” (OS. Al-Kahf (181: 24). 

Jalan menuju rusyd jelas: (dl 5s AJI ind 38 
- “Sesungguhnya telah jelas ar-rusyd dari jalan yang 
sesat” (OS. Al-Bagarah (2): 256). 

Jin pun telah mengetahuinya, (OS. Al-Jinn 
(72): 1-2), karena itu pula bagi yang bermaksud 
meraihnya, Allah berpesan: 
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BP AT 33 bni read IP Sa Uk ih 

Sontibn AH 333 J eni “03 
“Maka hendaklah mereka itu memenuhi (segala 
perintah)-Ku dan hendaklah mereka beriman kepada-Ku, 
agar mereka yarsyudin (mengetahui yang benar dan 
menangani segala persoalan dengan tepat)” (OS. Al- 
Bagarah (2): 186). 


Mereka yang angkuh, tidak mungkin me- 
nyandang sifat ini, (OS. Al-A'raf (7): 146). Mereka 
yang tidak bertakwa, yang bergelimang dalam 
dosa, tidak bermoral, mempermalukan tuan 
rumah di hadapan tamunya, adalah orang- 
orang yang jauh dari sifat ar-rusyd (OS. Had (11): 
78), demikian juga penguasa yang otoriter, 
durhaka lagi bejat (OS. Hd (11): 97). 

Kemampuan mengelola harta adalah 
tahap awal dan tanda pertama dari ada 
tidaknya sifat ini pada seseorang, karena itu 
Allah memerintahkan kepada para wali yang 
diamanati harta anak yatim, agar memerhati- 
kan sikap mereka dalam mengelola harta” (OS. 
An-Nisa' (4): 6). Demikian, wa Allah A'lam. 

& M. Ouraish Shihab & 


RAUDHAH (4—0p3)) 

Kata raudhah ( X5", ) berasal dari "Adha — yaridhu 
— raudhan wa riyadhatan wa riyadhan (95 — 525 
Wb, 4 26, y C2) ). Di dalam Al-Our'an hanya 
ditemukan kata raudhah ( &2',, bentuk tunggal), 
yaitu di dalam OS. Ar-Rim (30): 15 dan 
raudhit,- C2”, (bentuk jamak), yakni pada OS. 
Asy-Syura (42): 22, yang masing-masing 
disebut satu kali, dan tidak ditemukan di dalam 
bentuk lain. 

Menurut Ibnu Zakariya, di dalam Magayisul- 
Lughah, kata raudh (25, ) memiliki dua arti asli, 
yaitu 'Tapang' atau 'luas' dan "melembutkan' atau 
'memudahkan'. Arti pertama ditunjuk oleh kata 
raudhah dan raudhat yang terdapat di dalam Al- 
Our'an, sedangkan arti kedua ditunjuk oleh kata 
riyadhah (&»4,) yang berarti latihan atau olah 
raga'. 

Imam Ath-Thabarsi, di dalam tafsir 
Majma'ul-Bayin, mengatakan, ar-raudhah berarti 
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bumi yang hijau penuh dengan tanaman dan 
al-jannah (“Ji ) berarti bumi yang dikelilingi 
atau dipenuhi oleh pepohonan'. Kata raudhah di 
dalam Al-Our'an merupakan lambang tempat 
kehidupan yang indah, nyaman, dan me- 
nyenangkan, yang di dalam bahasa agama 
disebut 'surga'. 

Setiap kata raudhah, baik di dalam bentuk 
tunggal maupun jamak, yang terdapat di dalam 
Al-Our'an senantiasa diawali dengan kata 
“orang-orang yang beriman dan beramal saleh” 
dan diakhiri dengan ungkapan dan penjelasan 
mengenai kehidupan ukhrawi yang penuh 
dengan kesenangan. 

Raudhah yang diartikan sebagai 'kebun' 
atau 'taman surga' merupakan lambang bagi 
kehidupan ukhrawi bagi orang-orang yang 
ketika di dunia melakukan amal saleh. Pemilihan 
kata raudhah, bumi yang hijau indah dan ber- 
limpah air, untuk melambangkan kehidupan 
yang menyenangkan dan penuh keridhaan Allah 
swt. & Cholidi & 


RAZZAO, AR- (81531) 

Kata ar-Razzag (3551), terambil dari akar kata 
razaga (55, ) atau rizg (85, ), yakni rezeki, yang 
pada mulanya—sebagaimana ditulis oleh pakar 
bahasa Arab Ibnu Faris —berarti pemberian untuk 
waktu tertentu. Di sini, terlihat perbedaannya 
dengan al-Hibah, dan di sini pula dapat dipahami 
perbedaan antara ar-Razzdg dan al-Wahhab. 
Namun demikian, arti asal ini berkembang, 
sehingga rezeki antara lain diartikan sebagai 
pangan, pemenuhan kebutuhan, gaji, hujan, dan 
lain-lain, bahkan sedemikian luas dan ber- 
kembang pengertiannya sehingga anugerah 
kenabian pun dinamai rezeki. Nabi Syuaib as. 
berkata kepada kaumnya: 

Ka Bip Ka S3 Hb ob Eh Je jaan na 
“Wahai kaumku bagaimana pikiranmu jika aku 
mempunyai bukti yang nyata dari Tuhanku dan Dia 
menganugerahi aku dari-Nya rezeki yang baik (yakni 
kenabian)?” (OS. Hud (11): 88). 


Dalam Al-Our'an kata ar-razzdg hanya 
ditemukan sekali, yakni pada OS. Adz-Dzariyat 
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(51): 58, tetapi bertebaran ayat-ayat yang 
menggunakan akar kata ini, yang menunjuk 
kepada Allah swt. 

Ar-Razzig adalah Allah yang berulang- 
ulang dan banyak sekali memberi rezeki kepada 
makhluk-makhluk-Nya. Imam Al-Ghazali ketika 
menjelaskan arti ar-Razzdg menulis bahwa, “Dia 
yang menciptakan rezeki dan menciptakan yang mencari 
rezeki, serta Dia pula yang mengantarnya kepada mereka 
dan menciptakan sebab-sebab sehingga mereka dapat 
menikmatinya.” . 

Rezeki oleh sementara pakar hanya di- 
batasi pada pemberian yang bersifat halal, 
sehingga yang haram tidak dinamai rezeki. 
Tetapi pendapat ini ditolak oleh mayoritas 
ulama, dan karena itulah Al-Our'an dalam 
beberapa ayat menggunakan istilah rizgan 
hasanan (rezeki yang baik), untuk mengisyarat- 
kan bahwa ada rezeki yang tidak baik, yakni yang 
haram. Berdasar keterangan di atas, dapat 
dirumuskan bahwa rezeki adalah segala pemberian 
yang dapat dimanfaatkan, baik material maupun spiritual. 

Setiap makhluk telah dijamin Allah rezeki 
mereka. Yang memperoleh sesuatu secara tidak 
sah/haram dan memanfaatkannya pun telah 
disediakan oleh Allah rezeki yang halal, tetapi 
dia enggan mengusahakannya atau tidak puas 
dengan perolehannya, atau terhalangi oleh satu 
dan lain hal sehingga tidak dapat meraihnya. 
Karena itu, agama menekankan perlunya ber- 
usaha, dan bila tidak dapat karena terhalangi 
oleh satu dan lain sebab, maka manusia di- 
perintahkan berhijrah/mencari tempat dan 
arena lain guna berusaha. 

Jaminan rezeki yang dijanjikan Allah 
kepada makhluk-Nya bukan berarti memberi- 
nya tanpa usaha. Harus disadari bahwa yang 
menjamin itu adalah Allah yang menciptakan 
makhluk serta hukum-hukum yang mengatur 
makhluk dan kehidupannya. Bukankah manusia 
telah terikat dengan hukum-hukum yang telah 
ditetapkan-Nya? Kemampuan tumbuh-tum- 
buhan untuk memperoleh rezekinya, serta 
organ-organ yang menghiasi tubuh manusia dan 
binatang, adalah bagian dari jaminan rezeki 
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Allah. Demikian juga kehendak insting, perasaan, 
dan kecenderungan, selera dan keinginannya, 
rasa lapar dan hausnya, sampai kepada naluri 
mempertahankan hidupnya, adalah bagian dari 
jaminan rezeki Allah kepada makhluk-Nya. 
Karena tanpa itu semua, maka tidak akan ada 
dalam diri manusia dorongan untuk mencari 
makan, tidak pula akan terdapat pada manusia 
dan binatang pencernaan, kelezatan, kemampu- 
an membedakan rasa, dan sebagainya. 

Allah sebagai ar-Razzig, juga menjamin 
rezeki dengan menghamparkan bumi dan langit 
dengan segala isinya. Dia menciptakan seluruh 
wujud dan melengkapinya dengan apa yang 
mereka butuhkan sehingga mereka dapat mem- 
peroleh rezeki yang dijanjikan Allah itu. Rezeki 
dalam pengertiannya yang lebih umum tidak lain 
kecuali upaya makhluk untuk meraih kecukupan 
hidupnya dari dan melalui makhluk lain. Semua 
makhluk yang membutuhkan rezeki diciptakan 
Allah dengan kebutuhan atas makhluk lain 
untuk dimakannya agar dapat melanjutkan 
hidupnya, sehingga rezeki dan yang diberi rezeki 
selalu tidak dapat dipisahkan. Setiap yang 
mendapat rezeki dapat menjadi rezeki untuk 
yang lain, dapat makan dan menjadi makanan 
bagi yang lain. 

Jarak antara rezeki dan manusia, lebih jauh 
dari jarak rezeki dengan binatang, apalagi 
tumbuhan. Ini bukan saja karena adanya aturan- 
aturan hukum dalam cara perolehan dan jenis 
yang dibenarkan bagi manusia, tetapi juga 
karena seleranya yang lebih tinggi. Oleh sebab 
itu, manusia dianugerahi Allah sarana yang lebih 
sempurna, akal, ilmu, pikiran, dan sebagainya, 
sebagai bagian dan jaminan rezeki Allah. Tetapi 
sekali-kali jaminan rezeki yang dijanjikan Allah 
bukan berarti memberinya tanpa usaha. 

Jarak antara rezeki bayi dengan rezeki 
orang dewasa pun berbeda. Jaminan rezeki 
Allah, berbeda dengan jaminan rezeki orang tua 
kepada bayi-bayi mereka. Bayi menunggu 
makanan yang siap dan menanti untuk disuapi. 
Manusia dewasa tidak demikian. Allah me- 
nyiapkan sarana dan manusia diperintahkan 
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mengolahnya: 

LE3 KS ALIUS Gan SI Ja ali 3a 
Har vs 

Dia yang menjadikan bagi kamu bumi itu mudah (untuk 


dimanfaatkan) maka berjalanlah di segala penjurunya, 
dan makanlah dari rezeki-Nya” (OS. Al-Mulk (671: 15). 


Karena itu ketika Allah ar-Razzig itu 
menguraikan pemberian rezeki-Nya dikemuka- 
kannya dengan menyatakan bahwa, (535 
“BU x 555 - “Kami memberi rezeki kepada kamu dan 
kepada mereka (anak-anak kamu).” (OS. Al-An'am (6J: 
151). Penggunaan kata Kami—sebagaimana 
pernah diuraikan sebelum ini-adalah untuk 
menunjukkan keterlibatan selain Allah dalam 
pemberian/perolehan rezeki itu. Dalam hal ini 
adalah keterlibatan makhluk-makhluk yang 
bergerak itu mencarinya. 

Itu sebabnya ketika menyampaikan ja- 
minan-Nya, Allah mengisyaratkan bahwa 
jaminan itu untuk semua dabbah (“55 (yang 
bergerak)). Perhatikan firman-Nya: (315 4 L3 
Udh SI Je NI 0S G- “Tidak satu dabbah (binatang 
melata yang bergerak) pun di bumi, kecuali Allah yang 
menjamin rezekinya” (OS. Hid (11): 6). 

Lima kali dalam Al-Our'an, Allah menyifati 
diri-Nya dengan Khair ar-Razigin (SJ 
Isebaik-baik rezeki)) dari enam kali kata rizigin 
(2335). 

Hanya sekali Al-Our'an menyifati Allah 
dengan ar-Razz4g, yaitu dalam OS. Adz-Dzariyat 
(51): 58: (dedi 331 43 BSI ya KI 5 - “Tiada Aku 
menghendaki pemberian (rezeki) dari mereka, tidak pula 
Aku menghendaki diberi makan oleh mereka. Se- 
sungguhnya Allah adalah ar-Razzdg (Maha Pemberi 
rezeki) yang memiliki kekuatan yang kukuh.” 

Agaknya itu untuk mengisyaratkan bahwa 
dalam perolehan rezeki harus ada keterlibatan 
makhluk bersama Allah. Allah adalah sebaik- 
baik Pemberi rezeki, antara lain karena Dia yang 
menciptakan rezeki beserta sarana dan pra- 
sarana perolehannya, sedang manusia hanya 
mencari dan mengolah apa yang telah di- 
ciptakan-Nya itu. Bukankah yang dimanfaatkan 
manusia adalah bahan mentah yang disiapkan 
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Allah, atau hasil olahan dari bahan mentah yang 
telah tersedia itu? 

Sementara orang berkata bahwa Rasul 
saw. pernah memuji burung-burung — dengan 
maksud agar diteladani—dalam perolehan 
rezeki mereka: “Burung-burung keluar lapar di waktu 
pagi dan kembali kenyang di sore hari.” Apa yang 
disabdakan Rasul saw. ini benar adanya, tetapi 
harus diingat dan diteladani bahwa burung- 
burung tidak tinggal diam di sarang mereka, 
tetapi terbang keluar untuk meraih rezekinya. 
Demikian pula seharusnya manusia. Demikian, 
wa Allah A'lam. & M. Ouraish Shihab & 


RIYAYAH (“—6,) 

Kata ri'Ayah adalah kata dasar (mashdar, infinitif) 
dari kata kerja (ra'd -yar A- £ — £, )- Menurut 
kamus Mu'jam Magayisil-Lughah, kata ini berarti 
'mengawasi' dan 'memelihara'. Menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, pada mulanya kata ini 
berarti memelihara binatang', baik dengan 
memberikan makanannya maupun dengan 
melindunginya dari bahaya. Dari akar kata itu 
terbentuk berbagai kata dengan bermacam- 
macam makna, tetapi semuanya mengandung 
makna 'memelihara' dan 'mengawasi'. Misalnya, 
kata ar-741 (| #1!) atau kata rd'in ((/) berarti 
'penggembala', karena orang yang meng- 
gembalakan binatang bertugas memeliharanya 
dengan memberikan semua kebutuhan hidup- 
nya dan mengawasinya dari berbagai bahaya 
yang akan menimpanya. Di dalam perkembang- 
an selanjutnya kata ar-r44 atau 1G'in itu diartikan 
'pemimpin', karena pemimpin bertugas me- 
melihara, mengawasi, dan melindungi orang- 
orang yang dipimpinnya. Tugas pemimpin 
sebenarnya hampir sama dengan tugas peng- 
gembala. Di dalam sebuah haditsnya, Nabi 
bersabda: 


No do LI. ai Dien Si HO Pas ab PE Ag 
JIE A9 05 RAYY 5 Sa INA SS A5 SAS 
Sah IA an SN H5 PN 
(Kullukum rG'in, wa kullukum mas Olun'an ra'tyyatihh, 
fal imamu r'in wa kullukum mas Olun 'an ra'yyatihh, 
warrajul 1G'in fi ahlihi wa huwa masilun 'an ra'tyyatihi). 
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“Setiap kamu adalah pemimpin dan setiap kamu akan 
diminta pertanggungjawabannya tentang orang yang 
dipimpinnya, kepala negara adalah pemimpin, iaakan 
diminta pertanggungjawabannya tentang rakyat yang 
dipimpinnya, suami adalah pemimpin di dalam rumah 
tangganya, ia bertanggung jawab atas pemeliharan 
anggota keluarganya” (HR. Al-Bukhari, Muslim dan 
Ahmad). 

Kata ri'ayah di dalam Al-Our'an disebut 
hanya satu kali, yakni pada OS. Al-Hadid (571: 
27. Di dalam ayat ini kata ri'dyah dihubungkan 
dengan kata ganti (dhdmir, pronoun) ha' (Lx), 
sehingga menjadi ri'Ayatihd (&6)). Kata ganti 
itu merujuk kepada kata sebelumnya, yakni kata 
rahbaniyyah. Menurut Al-Ashfahani, kata ini 
berarti takut yang disertai dengan usaha 
memelihara diri dari sesuatu yang ditakuti. Al- 
Mawardi, sebagaimana disebutkan oleh Al- 
Ourthubi, menjelaskan bahwa kata rahbaniyyah 


an, 


boleh pula dibaca ruhbaniyyah (15t2) ), yang 
berarti 'kependetaan', dinisbatkan kepada kata 
ar-ruhbin (555 - pendeta). 

Secara terminologi, kata ar-rahbaniyyah 
berarti “tradisi kehidupan pendeta yang dibuat- 
buat oleh kaum Nasrani (Kristen), di mana 
mereka menjauhkan diri dari orang banyak, 
tidak nikah, dan mengasingkan diri di gereja 
atau biara untuk memperbanyak ibadah. 
Tradisi tersebut dilakukan untuk mendekatkan 
diri kepada Tuhan, mencari keridhaan Tuhan, 
dan memelihara diri dari azab-Nya. Di dalam 
kenyataannya mereka tidak mampu melaksana- 
kan tradisi kependetaan itu dengan sesungguh- 
nya. Inilah makna ungkapan fami ra'auha hagga 
ri “Ayatihd (Ugies Gx las M3 - mereka tidak 
dapat memelihara tradisi kependetaan itu 
dengan sesungguhnya). Menurut Ibnu Katsir, 
ungkapan ini sebenarnya merupakan celaan 
Allah yang ditujukan kepada mereka yang 
membuat-buat tradisi tersebut. Karena mereka 
telah membuat sendiri cara pendekatan diri 
kepada Allah melalui tradisi kependetaan, 
padahal Allah sendiri tidak pernah men- 
syariatkan hal itu. Kemudian pula mereka tidak 
mampu melakukan tradisi itu dengan se- 
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sungguhnya, karena bertentangan dengan 
naluri manusia. Penyimpangan itu berlanjut 
terus, bahkan mereka menambahkan paham 
trinitas ke dalam ajaran Nasrani (Kristen) dan 
mengikuti agama yang dianut oleh para raja 
yang berusaha mengubah ajaran Nabi Isa as. 
yang sebenarnya. Tradisi kependetaan yang 
dibuat-buat oleh kaum Nasrani itu merupakan 
perbuatan melampaui batas dari naluri ma- 
nusia. Mereka ingin mendekatkan diri kepada 
Allah dengan cara membenci kehidupan dunia. 
Praktik kehidupan seperti itu malah menyebab- 
kan banyaknya pendeta yang berbalik seratus 
delapan puluh derajat menjadi mencintai dunia 
secara berlebihan. Karena segala sesuatu bila 
telah melampaui batas akan beralih menjadi 
sebaliknya. Inilah yang disebut Allah di dalam 
OS. At-Taubah (9J: 34, 


9 ny PEN Ted » #£... 2.3 an ha £. 
OI MET 5 5 9 Il gal ab 


AI Jaa ok Lana Jak el Opal op 
Hai orang-orang yang beriman, sesungguhnya ke- 
banyakan para pendeta suka memakan harta orang lain 
dengan cara yang batil (illegal) dan menghalangi orang 
dari jalan Allah. 


Al-Our'an mengakui adanya pengikut Nabi Isa 
as. yang masih mengikuti ajaran Nabi Isa yang 
sebenarnya, tetapi jumlah mereka sangat sedikit, 
sedangkan kebanyakannya adalah orang fasig 
(OS. Al-Hadid (57): 27). « Muchlis Bahar & 


RIBA (6)) 

Kata riba berasal dari akar kata rabi yarbii rabwan 
wa riban wa rubuwwan (195 3 3 95 #3 05). Di 
dalam berbagai bentuknya, kata ini disebut 20 
kali di dalam Al-Our'an. Masing-masing di dalam 
bentuk fi'l madhi tiga kali, fil mudhiri' empat kali, 
dan di dalam bentuk ism 12 kali. 

Secara leksikal, kata ini diartikan dengan 
az-ziyadah ( 5565! - bertambah) dan an-namia ( si 
- tumbuh). Di dalam Al-Our'an, kata ini di dalam 
berbagai bentuknya memiliki beberapa makna. 
Namun, makna-makna tersebut mengandung 
unsur-unsur yang sama yang bisa dikembalikan 
ke arti asalnya, yakni 'bertambah' dan 'tumbuh'. 
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Misalnya, di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 17, kata 
rabiyan (G5) disebutkan untuk manyifati kata 
zabadan (155, - buih) yang akan hanyut dibawa 
arus sebagai perumpamaan bagi sesuatu yang 
batil. Kata ribiyan di dalam ayat tersebut 
diartikan 'mengapung' atau 'mengambang /di 
dalam OS. Al-Haggah (69J: 10, kata rbiyah (1515) 
disebutkan untuk menyifati kata akhdzatan (:52.f 
- siksaan) yang ditimpakan kepada Firaun dan 
orang-orang yang datang sebelumnya akibat 
pembangkangan mereka terhadap rasul Tuhan. 
Kata rabiyah di dalam ayat itu diartikan (siksaan) 
'yang amat berat'. Di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
265, kata rabwah (sy, ) disebutkan di dalam 
konteks perumpamaan tentang orang-orang 
yang menginfakkan harta mereka karena meng- 
harap ridha Allah dan untuk keteguhan hati 
mereka, bagaikan kebun yang terletak di 'da- 
taran tinggi yang disiram oleh hujan lebat yang 
menghasilkan buahnya dua kali lipat. Kata 
rabwah di dalam ayat itu diartikan 'dataran 
tinggi. Selanjutnya, di dalam OS. An-Nahl (16|: 
92, kata arba ( 3 ) disebutkan berkaitan dengan 
peringatan Allah agar tidak menyalahi per- 
janjian yang telah disepakati disebabkan oleh 
adanya satu golongan lain yang lebih banyak' 
jumlahnya, yang diumpamakan seperti seorang 
perempuan yang mengurai benangnya yang 
sudah dipintal dengan kuat menjadi bercerai- 
berai kembali. Kata arb4 di dalam ayat itu 
diartikan dengan 'lebih banyakK'. 

Kata riba di dalam Al-Our'an, ditemukan 
sebanyak delapan kali pada empat surah, yaitu 
OS. Al-Bagarah , OS. Ali Imran, OS. An-Nisa', dan 
OS. Ar-Riim. Tiga surah yang disebutkan pertama 
diturunkan setelah Nabi saw. hijrah ke Madinah 
(surah Madaniyah), sedangkan OS. Ar-Rim di- 
turunkan sebelum hijrah (surah Makkiyah). Hal ini 
berarti bahwa ayat yang pertama berbicara 
tentang riba adalah OS. Ar-Riim (30): 39. Selanjut- 
nya, secara kronologis berdasarkan beberapa 
riwayat, urutan ayat riba sebagai berikut: OS. Ali 
Imran (3): 130, OS. An-Nisa' (4): 160-161, dan OS. 
Al-Bagarah (2): 278-280. 

Al-Maraghi di dalam Tafsirnya, menyebut- 
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kan bahwa tahap-tahap pembicaraan Al-Our'an 
tentang riba sama dengan tahapan pembicaraan 
tentang khamr (minuman keras). Pada tahap 
pertama, Al-Our'an sekadar menggambarkan 
adanya unsur negatif di dalamnya, yakni bahwa 
riba yang diberikan agar harta menjadi ber- 
tambah banyak, padahal hakikatnya tidak 
bertambah di sisi Allah. Sebaliknya, zakat yang 
diberikan karena mengharap ridha Allah itulah 
yang akan berlipat ganda pahalanya (OS. Ar- 
Riim (30j): 39). Tahap kedua, Al-Our'an meng- 
isyaratkan keharamannya dengan menyebutkan 
ancaman siksa yang pedih kepada orang-orang 
kafir, yakni mereka yang menghalalkan riba dan 
memakan harta manusia dengan cara batil (OS. 
An-Nisa' (4J: 161). Selanjutnya, pada tahap 
ketiga, secara eksplisit Al-Our'an menyatakan 
keharaman salah satu bentuknya, yakni riba 
yang berlipat ganda (OS. Ali “Imran (3): 130). 
Akhirnya, pada tahap keempat, Al-Our'an 
mengharamkan secara total riba di dalam 
berbagai bentuknya (OS. Al-Bagarah (2): 275- 
278). 

Ulama lain memahami ayat OS. Ar-Rum 
(30): 39 yang merupakan ayat yang pertama 
berkaitan dengan riba, sebagai ayat yang 
berbicara tentang riba yang tidak diharamkan. 
Hal Ini didasarkan pada kandungan ayat ter- 
sebut yang sama sekali tidak menyatakan 
pelarangan riba. Di samping itu, perbedaan 
penulisan ujung kata riba dengan huruf alif pada 
surah tersebut, sedangkan pada surah-surah 
yang lain ditulis dengan huruf waw menjadi 
alasan lain untuk menyatakan keberadaan 
makna riba yang dibicakan. Oleh karena itu, 
sebagian ulama menjadikan titik tolak peng- 
haraman riba oleh Al-Our'an dari OS. Ali Imran 
(3): 131, karena mereka menganggap bahwa riba 
yang ditulis dengan huruf alif bukan riba yang 
diharamkan. 

Untuk memahami riba di dalam Al- 
Our'an, beberapa kata kunci dari ayat-ayat 
tentang riba akan dianalisis lebih jauh. Kata- 
kata kunci yang dimaksud adalah a) adh'afan 
mudh@'afah (4ix.5$ (usil “berlipat ganda), b) ma 
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bagiya minar-ribd (1551 5» & Gs apayang tersisa 
dari riba), c) falakum ru'Osu amwaliku, la tazhlimina 
wald tuzhlamin (J5 tamat Apagi) Ah 

Soeli3 5 « maka bagimu modal-modal kamu, 
kamu tidak menganiaya dan tidak pula di- 
aniaya). 

Kata kunci pertama, adh 'Afan mudhd'afah, di 
dalam OS. Ali Imran (3): 130, oleh sebagian 
mufasir, antara lain Ath-Thabari, dipahami 
sebagai bertambahnya jumlah kredit akibat 
penundaan pembayaran. Sementara itu, dari 
beberapa riwayat yang diperoleh, dipahami 
bahwa frase adh'ffan mudhd'afah adalah syarat 
keharaman. Dengan demikian, kalau tidak 
berlipat ganda maka riba tidak haram. Ada pula 
yang memahami teks tersebut sebagai penjelas- 
an tentang bentuk riba yang sering dipraktik- 
kan pada masa turunnya ayat-ayat Al-Our'an, 
bukan merupakan syarat. Dengan demikian, 
penambahan walaupun tanpa pelipatgandaan 
adalah haram. 

Kata kunci kedua, m4 bagiya minar-riba 
(1 Ta Ia iB L) disebut di dalam OS. Al-Bagarah 
(2J: 278, dipahami bahwa riba yang dimaksud di 
dalm frase tersebut ga aa pada riba yang 
adh'ffan mudhd'afah (42253 (ust) di dalam OS. 
Ali Imran (3): 130 di Ye atas. Hal ini berdasarkan 
pada dua alasan berikut: a) kaidah kebahasaan, 
yaitu kaidah yang menyatakan bahwa apabila 
suatu kosakata berbentuk ma'rifah (definitif) 
berulang maka pengertiannya sama dengan 
kosakata yang pertama. Kata ar-ribi pada OS. Ali 
“Imran (3): 130 (tahap kedua) dan OS. Al-Bagarah 
(2): 278 (tahap ketiga) berbentuk ma'rifah. Dengan 
demikian, riba yang dimaksud pada ayat tersebut 
pada OS. Al-Bagarah (2): 278 sama dengan makna 
riba pada OS. Ali Imran (31: 130. b) kaidah tafsir, 
yaitu bahwa untuk memahami ayat yang tidak 
bersyarat harus didasarkan pada ayat yang sama 
tetapi bersyarat. Dengan demikian, arti ribd pada 
OS. Al-Bagarah yang tidak bersyarat haruslah 
dipahami berdasarkan kata ribi pada OS. Ali 
Imran yang bersyarat adh'dfan mudha'afah. 

Bagaimana pun kedua kata kunci yang 
disebutkan masih berupa tahapan yang belum 
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merupakan jawaban final Al-Our'an. Kata kunci 
ketiga, falakum ru'isu amwalikum, yang disebut di 
dalam OS. Al-Bagarah (f2): 279 inilah yang 
menentukan esensi riba yang diharamkan. 
Artinya, bahwa yang dapat mereka peroleh 
kembali hanyalah modal yang mereka kem- 
balikan. Segala bentuk penambahan atau ke- 
lebihan, baik berlipat ganda maupun tidak, telah 
diharamkan Al-Our'an dengan turunnya ayat 
tersebut. Namun, perlu digarisbawahi bahwa 
kelebihan yang dimaksud adalah kelebihan yang 
diisyaratkan di dalam penutup OS. Al-Bagarah 
(21: 279 tersebut, IG tazhlimina wala tuzhlamin 
(LE 3 ME Y) (kamu tidak dianiaya 
dan tidak pula dianiaya). Dengan demikian, 
tidaklah termasuk di dalam kategori riba, 
seseorang yang memberikan hartanya kepada 
orang lain untuk diinvestasikan sambil menetap- 
kan baginya kadar tertentu dari hasil usaha 
tersebut, karena transaksi ini menguntungkan 
bagi kedua belah pihak (pengelola dan pemilik 
harta). 

Dengan demikian, dari beberapa kata 
kunci yang disebut di dalam ayat-ayat di atas 
serta didukung oleh riwayat-riwayat maupun 
praktik Nabi saw. dapat dipahami bahwa riba 
pada masa turunnya Al-Our'an yang diharam- 
kan adalah kelebihan yang dipungut bersama 
jumlah utang yang mengandung unsur pe- 
nganiayaan dan penindasan, bukan sekadar 
kelebihan atau penambahan jumlah utang. 

Hal yang menarik diperhatikan adalah 
bahwa pembicaraan tentang riba di dalam Al- 
Our'an, sebagaimana terlihat dari ayat-ayat di 
atas, selalu dihadapkan dengan zakat, sedekah, 
dan istilah-istilah lain yang sepadan, dan 
keduanya selalu dipertentangkan. Hal ini meng- 
isyaratkan bahwa yang dikehendaki Al-Our'an 
di dalam hal pelarangan riba dan perintah untuk 
menafkahkan harta di jalan Allah itu ialah harta 
harus memiliki fungsi sosial yang nyata karena 
merupakan rezeki dari Allah. Riba dilarang oleh 
Allah dan Rasul karena praktik tersebut me- 
rupakan penumpukan harta semata-mata tanpa 
fungsi sosial yang nyata. Dalam hal ini, praktik 
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tersebut bersifat eksploitatif karena men- 
jerumuskan segmen masyarakat yang miskin ke 
dalam belenggu utang yang tak mungkin 
dilepaskan. Akibatnya, kohesi sosial yang amat 
diperlukan agar suatu masyarakat dapat ber- 
tahan menjadi terancam. 

Pada ayat selanjutnya, ditegaskan bahwa 
jika manusia tidak mau meninggalkan praktik 
riba dan tidak mau membayar zakat, Allah dan 
rasul-Nya akan memeranginya. Akan tetapi, 
apabila mereka bertobat dari praktik riba, 
mereka hanya boleh mengambil modal mereka 
dan bila orang yang ditagih itu mengalami 
kesulitan, ia harus diberi tangguh sampai 
mampu mengembalikan modal tersebut. Yang 
lebih disenangi Allah ialah jika kreditor itu 
menyedekahkan seluruh piutang kepada orang 
yang berutang bila betul-betul tidak mampu 
mengembalikannya. (OS. Al-Bagarah (2): 279). 
« Nasaruddin AM #& 


RIBATH (bt) 
Kata ribith disebut satu kali di dalam Al-Gur'an, 
yaitu pada OS. Al-Anfal (8J: 60. Dalam bentuk 
lain kata itu disebut empat kali, yakni pada OS. 
Al-Anfal (8): 11, OS. Ali Imran (3: 200, OS. Al- 
Oashash (28: 10, dan OS. Al-Kahfi (18): 14. 
Kata ribith berasal dari rabitha (J5) yang 
pada mulanya berarti 'kuat' atau 'tetap'. Dari 
kata inilah terbentuk beberapa kata lain yang 
memiliki arti yang beraneka ragam, tetapi tetap 
dapat dikembalikan kepada makna asalnya. 
Misalnya, 'kuda yang ditambat' diungkapkan 
dengan ribathul-khail ( Jd Lt 3) Diungkapkan 
demikian karena kuda itu menjadi tetap di 
tempat penambatannya. Ungkapan itu juga 
diartikan dengan 'sekawanan kuda' karena 
dengan jumlahnya yang banyak, kuda itu 
memiliki kekuatan yang besar. "Hewan yang 
dikandangkan' disebut dengan marbiith (Ly: ) 
karena hewan-hewan tersebut menetap di 
dalamnya, tidak liar. “Orang yang memunyai 
keteguhan dan kekuatan hati' dinyatakan dengan 
frasa rabithul-ja'syi ( adi 3!) karena hatinya 
tetap dan kuat menghadapi segala tantangan. 
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Kata rabith (Jb!5 ) juga diartikan dengan 'rahib' 
atau 'pemimpin agama' karena ia memunyai 
kekuatan iman kepada Tuhannya. 

Ayat-ayat yang menggunakan kata ribdth 
dan yang seasal dengan itu memberi penjelasan 
bahwa kata-kata itu digunakan Al-Our'an untuk 
arti 'kekuatan dan ketetapan' yang terdiri dari: 
a. Kekuatan fisik, seperti yang digambarkan di 

dalam OS. Al-Anfal (8): 60 yang memerintah- 
kan agar umat Islam mempersiapkan diri 
menghadapi musuh dengan kekuatan yang 
terdiri dari kuda yang siap digunakan di 
dalam peperangan (ribath al-khail). Dalam 
Tafsir Al-Manir, Muhammad Abduh me- 
nyatakan bahwa pada masa Rasulullah kuda 
yang telah dilatih untuk berperang paling 
besar dukungannya dalam memenangkan 
peperangan. Oleh karena itu, Allah me- 
ngaitkan kata ribith yang berarti “kekuatan' 
itu dengan kuda. 

b. Kekuatan nonfisik, yaitu kekuatan dan 
ketetapan hati atau keteguhan pendirian di 
dalam menegakkan kebenaran, misalnya 
pada OS. Al-Kahfi (18J: 14, yang meng- 
gambarkan keteguhan pendirian pemuda- 
pemuda di dalam menegakkan agama tauhid 
di tengah-tengah gencarnya ancaman raja 
zalim terhadap mereka. « A. Rahman Ritonga & 


RIH (5) 
Kata rih (Tb )adalah bentuk mufrad dari akar kata 
riyah , di dalam bentuk mufrad maupun jamak. 
Terulang di dalam Al-Our'an sebanyak 29 kali 
yang tersebar di dalam 26 surah (21) surah 
Makkiyah dan 5 surah Madaniyah), 28 ayat. 

Kata ini mengandung arti “luas', longgar 
dan lapang'. Menurut Al-Ashfahani kata rih di 
dalam bentuk mufrad biasanya digunakan untuk 
menggambarkan siksa, sedangkan yang ber- 
bentuk jamak menggambarkan nikmat. 

Kata rih di dalam bentuk tunggal terulang 
di dalam Al-Our'an sebanyak 19 kali yang 
tersebar dalam berbagai surah. 

Ayat-ayat Al-Our'an menggunakan kata rih 
dalam berbagai konteks, di antaranya me- 


EnsiKLoproia AL-OuR'AN 


Rih 


nyebutkan sifat-sifat angin, yaitu (1) angin baik, 
yang dengannya kapal bisa berlayar (OS. Yiinus 
(10): 22), (2) angin badai, yang menenggelamkan 
kapal (OS. Ytinus (10J: 22), (3) angin topan, yang 
menenggelamkan orang-orang kafir (OS. Al-Isra' 
(171: 69), (4) angin dingin, yang bisa merusak 
tanaman (OS. Ali Imran (3): 117), (5) angin 
kencang yang meniup benda yang di sekitarnya 
(OS. Ibrahim (14): 18), (6) angin yang mem- 
binasakan orang-orang kafir seperti kaum “Ad 
(OS. Al-Ahgaf (46): 24, OS. Al-Haggah (69): 6, OS. 
Fushshilat (41): 16, dan OS. Al-Oamar (54): 19). 

Al-Ourthubi di dalam tafsirnya men- 
jelaskan firman Allah di dalam OS. Al-Bagarah 
(2): 164 bahwa yang dimaksud dengan rik 
menurut para ulama adalah udara yang ber- 
gerak. Gerakan angin itu berubah-ubah, kadang- 
kadang kuat dan kadang-kadang lemah. Arah 
angin ditentukan oleh arah asal angin itu bertiup. 
Rih ash-shabd (CAN 3, - angin depan) adalah 
angin yang bertiup dan arah depan, berlawanan 
dengan arah gerakan benda. Rihud-dubur ( Pati & 
- angin belakang) adalah angin yang bertiup dari 
arah belakang, berlawanan dengan arah gerak- 
an benda. Rikusy-syamdl (JUS Cb angin utara) 
adalah angin yang beredar dari kiri ke kanan, 
sedangkan rihul-janiib (— pe my“ angin selatan) 
adalah angin yang bertiup dari arah kanan ke 
kiri. 

Berdasarkan perubahan udara ada empat 
musim. (1) Musim semi (ar-rabi', SI ), musim 
pertama yang punya sifat panas lagi lembab. Pada 
masa ini tumbuh-tumbuhan tumbuh dan ber- 
kembang. (2) Musim panas (ash-shaif, 514) ): udara 
pada musim ini panas lagi kering. Buah-buah 
pada musim ini menjadi matang dan biji-bijian 
mengering. (3) Musim gugur (al-kharif, x LA): 
udara pada musim ini dingin lagi kering. Maka, 
berakhirlah matangnya buah. (4) Musim dingin 
(asy-syita”, 41 ), udara pada musim ini dingin lagi 
basah. Banyak hujan dan salju. 

Allah mengatur angin sedemikian rupa 
sehingga apabila panas menyatu dengan basah, 
terjadilah pertumbuhan dan perkembangan. 

Adapun kata riydh (74, ) terulang di dalam 
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Al-Our'an sebanyak 10 kali, antara lain dalam 
OS. Al-A'raf (7): 57, yang merupakan prediksi 
akan adanya rahmat Allah (hujan dengan adanya 
awan mendung). 

Fungsi angin sebagaimana yang diinfor- 
masikan Al-Our'an adalah (1) menggerakkan 
awan (OS. Ar-Rtim (30): 48 dan OS. Fathir (35J: 
9), (2) mengawinkan tumbuh-tumbuhan (OS. Al- 
Hijr (15): 22), (3) alat memproses hujan (OS. Al- 
A'raf (7|:57, OS. Al-Kahfi (18): 45, OS. Al-Furgan 
(25): 48, OS. Ar-Riim (30): 48, OS. Fathir (351: 9), 
(4) sebagai berita gembira (OS. Al-Hijr (15J: 22, 
OS. Al-Furgin (25): 48, OS. An-Naml (27): 63, dan 
OS. Ar-Riim (30): 48). 

Pada umumnya, kosakata rih dan riyih 
digunakan Al-Our'an dengan arti 'angin', 
kecuali firman Allah di dalam OS. Yusuf (12): 
94, yang menggunakan kata ini dengan arti 
'bau' atau 'aroma yang terpancar dari tubuh 
seseorang”. Ayat ini mengungkapkan tentang 
bau Nabi Yusuf yang tercium oleh ayahnya dan 
firman-Nya di dalam OS. Al-Anfal (8): 46, wa 
tadzhaba rihukum ("X& 5535 ) yang diterjemah- 
kan dengan “hilang kekuatanmu'. Fakhruddin 
Ar-Razi menyebutkan dua pemahaman kata rih 
di dalam ayat ini. Pertama adalah daulah (355 - 
kekuasaan). Pelaksanaan kekuasaan atau hi- 
langnya diserupakan Allah dengan embusan 
angin, sedangkan pendapat kedua memahami- 
nya sebagai pertolongan yang dilakukan Allah 
dengan mengirimkan angin. Dalam hal ini, Al- 
Ourthubi juga menyebutkan pendapat yang 
menafsirkan kata ini sebagai embusan angin 
yang menampar muka orang-orang kafir. 
& Afraniati Affan & 


RIHLAH (1-)) 

Kata rihlah (15 ,) terambil dari akar kata rah! 
(J5) yang berarti 'sesuatu yang diletakkan di 
atas unta' agar bisa mengendarainya. Bentuk 
jamaknya adalah arkul (j2-5f) dan rihdl (Jk). 
Sedangkan kata rihdlah (“55 ,), jamaknya rahd'il 
(&-5) artinya 'sejenis pelana terbuat dari kulit', 
bukan kayu agar bisa mengendarai binatang 
dengan kencang. Dari akar kata rah! (J-5) 
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terbentuk kata kerja rahala (J-5 )-yarhalu ( NP ) 
dengan bentuk mashdar rahlan (Mx ) artinya 
'menunggangi'. Orang yang bepergian atau 
perjalanan juga dikatakan rahala — yarhalu — rahlan 
(S5 — Je: — Je5) atau irtahala — yartahilu — 
Antihalar (YES — Jai — JI). 

Kata rihlah (&5-,) disebut sekali di dalam 
Al-Our'an, yaitu pada OS. Ouraisy (106J: 2. Ayat 
ini menggambarkan kebiasaan orang-orang 
Ouraisy yang melakukan perjalanan di musim 
panas dan dingin, rihlatasy-syitd'i wash-shaif 
(mh KAJI ix) ). Sebuah pendapat, sebagai- 
mana dikutip di dalam Tafsirul-Fakhrir-Razi, 
menyatakan bahwa yang dimaksud perjalanan 
di musim panas dan dingin, rihlatasy-syitd'i wash- 
shaif ( dl, AJI ix) ) adalah perjalanan ke 
Mekah untuk ibadah umrah pada bulan Rajab 
dan ibadah haji pada bulan Zulhijah, yang 
salah satunya bertepatan dengan musim panas 
dan lainnya pada musin dingin. Al-Ourthubi 
merangkum tidak kurang dari empat pendapat 
ulama tentang dua perjalanan ini. Menurut Al- 
Harawi dan beberapa ulama berpendapat 
bahwa di antara orang-orang Ouraisy yang 
melakukan perjalanan ini ada empat ber- 
saudara dari Bani Abd Manaf, yaitu Hasyim, 
Abd Syamsy, Muththalib, dan Naufal. Mereka 
semua berdagang ke luar Mekah. Hasyim 
menjalin perdagangan dan mendapat per- 
lindungan Raja dari Syam, Abd Syamsy ke 
Habasyah, Muththalib ke Yaman, dan Naufal 
ke Persia. Orang-orang Ouraisy yang me- 
lakukan perdagangan ke berbagai negeri akan 
mendapat pengamanan bila menjalin hubungan 
dengan empat bersaudara tersebut. Menurut 
Al-Azhari, orang-orang Ouraisy adalah orang- 
orang yang terhormat. Tidak ada yang berani 
menghalangi mereka saat dalam perjalanan. 
Oleh karena itu, mereka dapat melampaui 
perjalanan di musim panas dan dingin dengan 
aman. Jika ada yang hendak menghalangi 
mereka di jalan, mereka berkata bahwa mereka 
adalah penduduk negeri yang dimuliakan Allah 
sehingga mereka tidak jadi mengganggu. Abu 
Al-Husain Ahmad bin Faris di dalam tafsirnya 
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menyebutkan sebuah riwayat yang sanadnya 
sampai ke Ibnu Abbas bahwa apabila salah satu 
keluarga dari suku Ouraisy tertimpa kelaparan, 
keluarga tersebut pergi ke suatu tempat yang 
dikenal. Mereka lalu memasang kemah dan 
tinggal di sana sampai meningggal satu persatu 
karena kelaparan. Kebiasaan ini berlangsung 
sampai masa Amr Ibn Abd Manaf, seorang 
sayyid yang disegani pada masanya. Ia memiliki 
seorang putra yang bernama Asad. Asad 
memunyai teman sebaya dari Bani Makhzum 
yang ia cintai dan merupakan kawan se- 
permainan. Suatu hari kawannya berkata 
bahwa ia dan keluarganya akan menjalani 
suatu “tradisi” kaum Ouraisy yang ditimpa 
kelaparan. Asad lalu mendatangi ibunya sambil 
menangis dan menceritakan keadaan yang 
menimpa kawan sepermainannya. Ibunya lalu 
mengirimkan kepada mereka makanan basi dan 
tepung sehingga mereka dapat bertahan hidup 
selama beberapa hari. Kemudian kawannya 
datang lagi kepada Asad dan berkata yang sama 
dengan sebelumnya. Asad lalu datang ke 
ayahnya sambil menangis dan mengadukan 
apa yang terjadi dengan kawan sejawatnya. 
Ayahnya sangat terharu mendengarnya. Ke- 
mudian ayahnya keluar dan berkhotbah, di 
hadapan orang-orang Ouraisy yang patuh 
kepadanya, “Kalian telah mengalami musibah 
kelaparan sehingga jumlah kalian sedikit, 
sedangkan orang-orang Arab adalah ma- 
yoritas. Kedudukan kalian rendah, tetapi orang- 
orang Arab berada pada kedudukan terhormat. 
Kalian adalah penduduk yang tinggal di tempat 
yang dimuliakan oleh Allah, dan semulia-mulia 
keturunan Adam. Manusia mengikuti kalian, 
tetapi kelaparan menimpa kalian”. Mereka lalu 
berkata: “Kami mengikut dengan Anda se- 
hingga tidak ada perbedaan antara kami dan 
Anda.” Selanjutnya, Bani Ab turut melakukan 
perdagangan ke Yaman pada musim panas dan 
ke Syam pada musim dingin. Keuntungan 
dibagi sama antara yang miskin dan kaya 
sehingga yang miskin sama dengan yang kaya. 
Kondisi ini terus berlangsung sampai Islam 


EnsirLopeDia At-OuR'AN 


Rizg 


datang. Maka, tidak ada lagi orang-orang Arab 
yang lebih banyak hartanya dari Bani Ab dan 
tidak ada lagi orang-orang Ouraisy yang lebih 
mulia dari Bani Ab. Begitu besar nikmat Allah 
yang telah dianugerahkan kepada mereka. Oleh 
karena itu, sewajarnyalah mereka menyembah 
kepada Allah sebagaimana ditegaskan pada 
ayat berikutnya, yaitu falya'budi Rabba hddzal- 
bait (331 Sx O7I,x335 — maka hendaklah 
mereka menyembah Tuhan Pemilik rumah ini— 
(Ka'bah). 

Barang yang dibawa di dalam perjalanan 
atau bepergian, yang diletakkan di atas pung- 
gung binatang tunggangan dan berisi per- 
bekalan, di dalam bahasa Arab disebut dengan 
ar-rah! ( Jx ). Bentuk jamaknya ar-rihal ( JI). 
Kata ini terulang tiga kali di dalam Al-Gur'an, 
yaitu dua kali dalam bentuk tunggal, seperti 
disebut pada OS. Yiisuf (12): 70 dan 75: dan sekali 
dalam bentuk jamak yang disebut pada OS. 
Yiisuf (12): 62. & Hanun Asrohah 


RIZO (85)) 

Kata rizg (85 ») berasal dari razaga — yarzugu — 
rizgan (6, -853 — G5, ). Dalam berbagai bentuk- 
nya, kata ini disebutkan dalam Al-Our'an 
sebanyak 123 kali. 

Dari segi kebahasaan, asal makna kata rizg 
(85)) adalah 'pemberian', baik yang ditentukan 
maupun tidak: baik yang menyangkut makanan 
perut maupun yang berhubungan dengan ke- 
kuasaan dan ilmu pengetahuan. Makna ini 
digunakan di dalam OS. Al-Bagarah (2): 254. Di 
samping rezeki duniawi, ada juga rezeki ukhrawi 
yang terdapat di dalam OS. Ali “Imran (3J: 169. 
Ar-Rizig mengacu pada pemberi atau pencipta 
rezeki. Allah disebut Ar-Rizig (53 ) karena Allah 
pemberi atau pencipta rezeki. 

Kata razaga (355), di dalam bentuk kata 
kerja di dalam Al-Our'an disebut 61 kali. Ayat- 
ayat yang memuat kata itu memberi penjelasan 
tentang macam-macam rezeki yang dianugerah- 
kan Allah kepada manusia, seperti: 

1. Makanan, seperti buah-buahan antara lain 
di dalam OS. Al-MS'idah (5): 88, OS. Al-An'am 
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(6): 142. 

2. Air yang menghidupkan hewan dan tumbuh- 
tumbuhan antara lain di dalam OS. Yinus 
(107: 31, OS. An-Naml (27): 64. 

3. Binatang ternak antara lain di dalam OS. Al- 
Hajj (22): 28 dan 34. 

4. Istri dan anak-anak, di dalam OS. An-Nahl 
(161: 72. 

5. Hamba sahaya, di dalam OS. Ar-Riim (30): 28. 

Pendapat para ulama berbeda tentang apa 
yang dimaksud dengan rezeki. Fakhruddin Ar- 
Razi berpendapat, bahwa rezeki adalah bagian. 
Seseorang punya bagiannya sendiri yang bukan 
menjadi bagian orang lain. Ia membantah 
pendapat sebagian orang yang mengatakan, 
bahwa rezeki adalah segala sesuatu yang bisa 
dimakan dan digunakan. Karena Allah me- 
nyuruh kita untuk menafkahkan rezeki (OS. Al- 
Bagarah (2): 3), kalau rezeki adalah sesuatu yang 
bisa dimakan, itu tentu tidak mungkin di- 
nafkahkan. Dia juga membantah pendapat yang 
mengatakan bahwa rezeki adalah sesuatu yang 
dimiliki. Manusia bermohon, “Ya Allah berilah 
aku anak yang saleh, istri yang saleh.” Anak dan 
istri bukan milik. Demikian juga binatang: bagi 
binatang ada rezeki tetapi mereka tidak me- 
munyai milik. 

Para ulama dari aliran Ahlus-Sunnah wal- 
Jama'ah berpendapat, bahwa rezeki adalah 
segala sesuatu yang bermanfaat, baik halal 
maupun haram, karena kalau ditilik dari segi 
kebahasaan kata ar-rizg (855!) berarti “bagian'. 
Siapa yang menggunakannya dengan haram 
maka jadilah bagiannya itu haram. Alasan 
berikutnya adalah firman Allah pada OS. Hiid 
(11): 6, Wa m4 min dabbatin fil-ardhi illa 'alallahi 
rizguhd (BA Je NN GIS os C3 5 dan 
tidak ada satu binatang melata pun di bumi 
melainkan Allahlah yang memberi rezekinya). 

Sebaliknya, aliran Mu'tazilah mengatakan, 
bahwa yang haram tidak disebut rezeki, karena 
kepemilikannya tidak sah. Allah tidak memberi 
rezeki yang haram. Yang diberikan Allah hanya 
rezeki yang halal. Mereka mengemukakan 
argumentasi berdasarkan firman Allah di dalam 


836 


Ru'b 


OS. Al-Bagarah (2): 3, Wa mimma razagndhum 
yunfigan (Oykb3 435 (2, - dan menafkahkan 
sebagian rezeki yang telah Kami anugerahkan 
kepada mereka). Secara implisit ayat ini me- 
ngandung pujian bagi yang menafkahkan rezeki 
yang diberikan Allah. Kalau sekiranya yang 
haram disebut juga rezeki, konsekuensinya 
menafkahkan yang haram juga berhak men- 
dapat pujian. Yang demikian itu tidak benar 
sama sekali. Alasan kedua, kalau yang haram 
adalah rezeki, boleh-boleh saja seseorang 
merampas dan kemudian menafkahkan ram- 
pasan itu. Akan tetapi, hal itu tentulah ditolak. 
Ini menunjukkan bahwa yang haram bukanlah 
rezeki. Alasan ketiga berupa firman Allah swt., 


Pn, aa aa ea P konga 00 de yaa 
BUS Aa di) AN Upi aer nat 


Loss AA Je ASI AN yi Sila 
(ul ara'aitum mad anzalallahu lakum min rizgin 
faja'altum minhu hardman wa halalan gul allahu adzina 
lakum am 'alallahi taftarin). 
Katakanlah, “Terangkanlah kepadaku tentang rezeki 
yang diturunkan Allah kepadamu, lalu kamu jadikan 
sebagiannya haram dan Isebagiannyal halal”. Ka- 
takanlah, “Apakah Allah telah memberikan izin 
kepadamu (tentang inil atau kamu mengada-adakan saja 
terhadap Allah?”). 


Ayat ini menjelaskan bahwa yang mengharam- 
kan rezeki Allah si pelaku mengada-ada ter- 
hadap Allah. Demikian itu menunjukkan bahwa 
yang haram tidak dinamai rezeki. « Afraniati Affan « 


RU'B («s5) 

Kata ru 'b berasal dari kata kerja ra'aba — yar'abu 
(Ep — C£5 ). Bentuk mashdar-nya adalah ra'ban 
dan ru'ban ((&) «W£, ). Kata ru'b itu pada 
mulanya berarti 'penuh'. Menurut fungsinya, 
kata kerja ra'aba — yar'abu dapat ditempatkan 
sebagai kata kerja intransitif dan dapat pula 
transitif, yang berarti 'penuh' atau 'memenuhi'. 
Selain itu, kata tersebut digunakan untuk 
maksud lain, yaitu dalam pengertian 'rasa 
takut', sehingga di dalam bentuk intransitif, 
kata kerja itu berarti 'takut' dan di dalam bentuk 
transitif berarti 'menakuti', semakna dengan 
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kata kerja khdfa — yakhifu (S5 — 5) dan 
khawwafa — yukhawwifu (S4 — 555). Kata ru'b 
(— )berarti 'gentar karena diliputi rasa takut' 
atau 'rasa takut yang merasuk ke dalam hati'. 

Di dalam Al-Our'an kata ru'b disebut 
sebanyak lima kali, yaitu pada OS. Ali Imran 
(3): 151, OS. Al-Anfal (8J: 12, OS. Al-Kahfi (18): 
18, OS. Al-Ahzab (33): 26, dan OS. Al-Hasyr (59j: 
2. OS. Ali “Imran (3: 151 menyebutkan, 


Tie Un ENI IS Tadi ons Gili 

(Sanulgi fi gulabil-ladzina kafari ar-ru'b bi md asyrako 
billah) 
“Kami akan memasukkan rasa takut ke dalam hati orang- 
orang kafir itu karena mereka mempersekutukan Allah.” 
Pesan yang termuat di dalam ayat tersebut sama 
dengan pesan yang terdapat dalam OS. Al-Anfal 
(81: 12, yang berbunyi “Sa'ulgi fi gulibil-ladzina 
kafari ar-ru'b” (St Laali PEP Na at 5 
Akan Aku jatuhkan perasaan takut ke dalam hati 
orang-orang kafir itu). Kata ru'b pada ayat-ayat 
tersebut menunjukkan adanya rasa takut dan 
gentar pada orang-orang kafir karena mereka 
mempersekutukan Tuhan. 

Menurut para mufasir, ayat ini memberi 
kabar gembira dan membesarkan hati orang- 
orang yang berjihad agar tidak khawatir dalam 
menghadapi orang-orang kafir. Allah akan 
menimpakan rasa takut ke dalam jiwa orang- 
orang kafir itu untuk memenangkan orang-orang 
Muslim. 

Timbul perbedaan penafsiran, apakah janji 
Allah itu dikhususkan di dalam peristiwa Uhud 
saja, ataukah berlaku umum. Ada yang ber- 
pendapat bahwa janji itu tidak dikhususkan 
pada peristiwa Uhud saja, tetapi kebanyakan 
mufasir berpendapat bahwa hal itu dikhususkan 
pada peristiwa Uhud saja. 

Di antara mufasir yang menyatakan bahwa 
janji Allah itu hanya terjadi pada peristiwa 
Uhud adalah Ar-Razi. Ia menyebutkan dua 
pendapat. Pertama, orang-orang kafir pada 
mulanya berhasil mengalahkan orang-orang 
Muslim, tetapi tanpa diketahui sebab-sebabnya, 
tiba-tiba mereka merasa takut dan lari tung- 
gang-langgang. Dikisahkan bahwa, karena rasa 
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takut itu, Abu Sufyan melarikan diri ke gunung. 
Kedua, menyatakan bahwa ketika orang-orang 
kafir itu menuju Mekah setelah berhasil me- 
ngalahkan lawan, di antara mereka mengatakan, 
“Kami telah membunuh banyak orang Muslim, 
tetapi kami tinggalkan mereka begitu saja: 
padahal, kami dapat melakukan sesuatu ter- 
hadap mereka. Mengapa kita tidak mendapat- 
kan apa-apa? Kalau begitu, marilah kita kembali 
dan kita habisi saja seluruhnya!” Pendapat 
tersebut mendapat persetujuan bulat dari 
rombongan kafir itu, tetapi pada saat itulah Allah 
menurunkan rasa takut di hati mereka. 

Al-Ourthubi berpendapat seperti pendapat 
kedua di atas. Ia mengutip pendapat As-Suddi dan 
lainnya yang menyatakan bahwa ketika Abu 
Sufyan dan orang-orang musyrik yang terlibat 
dalam Perang Uhud itu di dalam perjalanan 
pulang menuju Mekah, tiba-tiba di tengah 
perjalanan timbul penyesalan. Beberapa di antara 
mereka berkata, “Alangkah bodoh kita semua ini. 
Kita telah membunuh mereka sampai tak tersisa, 
kecuali mereka yang berhasil meloloskan diri dan 
kita biarkan mereka. Marilah kita kembali lagi dan 
kita habisi mereka!” Maka, setelah mereka 
bertekad bulat untuk kembali, Allah memasukkan 
rasa takut ke dalam hati mereka sehingga mereka 
mengurungkan niat itu. 

Ibnu Katsir di dalam tafsirnya men- 
cantumkan sebuah riwayat Al-'Aufi mengenai 
OS. Ali Imran f3): 151 tersebut, Ibnu Abbas 
berkata bahwa Allah menurunkan perasaan 
takut ke dalam hati Abu Sufyan, maka ia segera 
kembali ke Mekah. Rasulullah bersabda, “Abu 
Sufyan merasa berkecil hati menghadapi kalian. 
Ia pulang dan Allah telah menurunkan rasa 
takut ke dalam hatinya.” 

Adapun pendapat yang menyatakan bah- 
wa janji tersebut tidak hanya khusus pada 
peristiwa Uhud, tampaknya merujuk sabda 
Rasulullah bahwa munculnya perasaan gentar 
di hati lawan itu merupakan salah satu ke- 
utamaan yang dikaruniakan Allah kepadanya. 
Diriwayatkan oleh Jabir bin Abdillah bahwa 
Rasulullah bersabda, 
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LE AI SI Lg) Cok up 
(U thitu khamsan lam yu'thihinna ahadan minal-anbiyh' 
gabli, nushirtu bir-ra'b masirah syahr wa ju'ilat Iil-ardh 
masjidan wa thahiiran wa uhillat Ii al-ghand'im wa 
u thitusy-syafa'ah wa kdnan-nabiyyu yub'atsu ila 
gaumihi khishshah wa bu'itstu ilan-nisi '@mmah). 
“Aku diberi lima keutamaan yang tidak diberikan Allah 
kepada seorang pun di antara para nabi sebelumku, yaitu 
aku ditolong dengan munculnya rasa gentar (di hati 
lawan) sejauh perjalanan sebulan, bumi dijadikan masjid 
dan suci untukku, dihalalkan pampasan bagiku, aku diberi 
syafaat, dan jika seorang nabi diutus khusus untuk 
kaumnya saja maka aku diutus untuk seluruh umat 
manusia.” (HR. Bukhari dan Muslim). 

Jelaslah bahwa hadits yang menyatakan 
adanya pertolongan Allah berupa timbulnya 
rasa takut di hati lawan, di dalam kalimat nushirtu 
bir-ra'b («4 &'-a! ) di atas berlaku umum dan 
tidak berlaku khusus untuk kasus Uhud saja. 

Demikian halnya yang tersebut di dalam 
OS. Al-Hasyr (591: 2 bahwa Allah menimbulkan 
rasa takut di dalam hati orang-orang kafir, yakni 
kaum Yahudi dari Bani Nadhir, setelah mereka 
merusak perjanjian damai dengan Nabi yang 
telah disepakati bersama. Al-Ourthubi me- 
nyebutkan bahwa pemuka kaum itu yang 
bernama Ka'ab bin Al-Asyraf terbunuh di 
tangan Muhammad bin Maslamah, Abu Na'ilah 
(saudara sepersusuan Ka'ab), 'Abbad bin Bisyr, 
Al-Haris bin Aus, dan Abu Abbas bin Jabir. 
Karena itulah mereka menjadi gentar dan takut. 

Yang tersebut di dalam OS. Al-Kahfi (18J: 
18, mengisahkan keadaan ashhibul kahf, ber- 
bunyi: 


DB oral DI ehh “383 ag Ml HR, 
La en Aa ae TE 2 at ' sa ag 
al Cal tj Tnmoyl d2 153 da Jl 
s Pk Bae ia TA BEA 

CE) aa LAI G3 ab DI 


(Wa tahsabuhum aigizhan wa hum rugad wa 
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nugallibuhum dzital-yamin wa dzdtasy-syimal wa 
kalbuhum bisithun dzird'aihi bil-washid lau iththala'ta 
'alaihim lawallaita minhum firkran wa lamuli'taminhum 
ru ba). 

“Dan kamu mengira bahwa mereka di dalam keadaan 
bangun berjaga, padahal, mereka itu tidur. Kami balik- 
balikkan mereka ke kanan dan ke kiri, sementara anjing 
mereka mengujurkan kedua tangannya di muka pintu 
gua itu. Jika kamu menyaksikan mereka, pasti kamu akan 
berpaling dari mereka sambil melarikan diri dan pastilah 
hatimu dipenuhi rasa takut terhadap mereka itu” 


Ada pendapat bahwa mata mereka tetap 
terbuka meskipun mereka dalam keadaan tidur, 
sehingga orang yang melihat mengira mereka 
dalam keadaan terjaga. Mereka dikira tidak tidur 
karena sering membalikkan tubuh seperti halnya 
orang yang sedang berbaring. Menurut Ibnu 
Abbas, Allah membolak-balikkan mereka itu 
agar tubuh mereka tidak termakan tanah. 

Pada ayat-ayat di atas, yakni OS. Ali Imran 
(31: 151, OS. Al-Anfal (8): 12, OS. Al-Ahzab |33J: 
26, dan OS. Al-Hasyr (59): 2, kata ru'b selalu 
dikaitkan dengan kata kerja ulgi, nulgi, dan gadzafa 
serta kata keterangan fi gulib, yaitu bahwa rasa 
takut dan gentar itu dimasukkan oleh Allah ke 
dalam hati mereka, yang menurut Ar-Razi, 
karena hati merupakan “komandan” bagi jiwa 
seseorang. Ayat-ayat di atas berbeda dengan 
yang tersebut dalam OS. Al-Kahfi (18J: 18, yang 
bercerita tentang ashhabul kahf itu, kata ru'b pada 
ayat tersebut tidak didahului dengan kata kerja 
dan keterangan fi gulib seperti ayat-ayat lain 
yang disebutkan. & Aminullah Elhady « 


RUH (255) 
Kata rih merupakan salah satu kata turunan dari 
akar kata ra', waw, dan ha'. Dari akar kata tersebut 
terbentuk kata kerja masa lampau, raha (-'). 
Kata kerja tersebut memunyai bentuk kata kerja 
masa kini (fi'1 mudhari”) dan mashdar. Perbedaan 
bentuk mudhiri' dan mashdar itu berakibat pada 
perbedaan makna. 

Perbedaan bentuk itu, pertama, rdha — 
yarahu — rawahan (H3, — «34 — 1) yang ber- 
arti 'pergi pada waktu petang', digunakan di 
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dalam OS. Saba' (34): 12. Kedua, raha — yarihu — 
rauhan (35 — Ca —g5) dan raha — yarahu — 
rihan (He) — cf — ci) yang jika diikuti subjek 
al-yaum (#5! - hari) berarti bahwa 'pada hari itu 
banyak berembus angin'. Ketiga, ridha — yarahu — 
rahatan (2d, — ce ch) yang berarti 'berbau 
harum, dan dari bentuk ini diperoleh kata raihin 
(03) yang berarti “tumbuh-tumbuhan yang 
berbau harum", seperti tersebut di dalam OS. Ar- 
Rahman (55J: 12. Juga, raha — yarihu — raihan 
(mpe) yang berarti “berbau' atau 
“diketahui baunya', dan dari bentuk ini didapat 
kata ar-rih (/) yang berarti 'bau', seperti 
tersebut di dalam OS. Yiisuf (12): 94. 

Menurut Al-Ashfahani, riih merupakan 
nama induk dari nafs (jiwa). Artinya, nafs 
merupakan bagian dari riih, atau nafs merupakan 
species dan riih adalah genus. Di dalam pengertian 
umum, kata riih berarti unsur yang dengannya 
dapat terjadi hidup, gerak, usaha mencari yang 
baik dan menghindari bahaya. Di dalam bahasa 
Inggris kata tersebut diartikan 'spirit', dan di 
dalam bahasa Indonesia diartikan 'roh' dan 
'semangat'. Bentuk jamaknya adalah arwih 
(ai). 

Muhammad Ismail Ibrahim di dalam 
Mu'jam juga menempatkan kata riih sebagai kata 
turunan dari kata rdha (',). Menurutnya, rih 
adalah unsur yang menjadikan nafs (jiwa) dapat 
hidup. Artinya, ia merupakan salah satu 
kelengkapan makhluk berjiwa. Selain itu, kata 
tersebut dapat berarti 'wahyu' dan 'malaikat'. 
Kata rih di dalam bentuk gendernya dapat 
digunakan untuk mudzakkar (maskulin) atau 
mu'annats (feminin). Ibnu Manzhur di dalam 
Lisdnul-'Arab, menyebutkan bahwa riih bermakna 
nafs (jiwa), dan ia mengutip pendapat Abu Bakr 
bin Al-Anbari bahwa r4h dan nafs itu satu, hanya 
saja riih adalah mudzakkar, sedangkan nafs adalah 
mu'annats. Menurutnya, rih adalah sesuatu yang 
memungkinkan jiwa hidup. Abu As-Su'ud di 
dalam tafsirnya juga berpendapat demikian, 
yaitu riih adalah pengatur tubuh dan pangkal 
hidup manusia. 

Di dalam Al-Our'an, kata rih mengandung 
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banyak pengertian. Di antaranya adalah roh 
ciptaan Allah yang ditiupkan ke dalam tubuh 
manusia, ada yang berarti 'wahyu': oleh karena 
itu, Al-Our'an dapat juga disebut riih. Ada pula 
yang berarti 'malaikat'. 

Kata riih di dalam Al-Our'an disebutkan 21 
kali. Empat di antaranya dalam kata majemuk 
Dhul-gudus ( aa fa, ): satu kali dalam kata ar- 
rahul-amin (»»V c5) ): dan dengan kata rih 
selebihnya sebanyak 16 kali. 

Pengertian kata riih yang terdapat di dalam 
Al-Our'an harus dipahami sesuai dengan 
konteksnya, atau sebagaimana dijelaskan oleh 
ayat. Banyak ayat yang menyebutkan bahwa 
pada dasarnya riih yang ada pada manusia 
adalah rih ciptaan Allah yang ditiupkan, 
misalnya dalam OS. Al-Hijr (15J: 29, OS. As- 
Sajadah (32): 9, dan OS. Shad (38): 72. 

kata riih yang berarti wahyu terdapat di 
dalam OS. An-Nahl H6: 2 Yunazzilul-mald'ikata 
bir-ruh min amrih (2! ca Tu KAI Uje - Dia 
(Allah) menurunkan malaikat dengan mem- 
bawa riih dari sisi-Nya), yakni bahwa rak yang 
dibawa oleh para malaikat itu adalah wahyu 
dari Allah, yang dijelaskan dengan kata min amrih. 
Menurut Al-Ourthubi, wahyu dinamakan dh 
karena dengan itu manusia dapat hidup dan 
bangkit dari kekafiran, sebagaimana badan 
hidup dengan nyawa. 

Kata rih yang berarti 'malaikat Jibril, 
seperti tersebut di dalam OS. Al-Oadr (97): 4, 
Tanazzalul-malf'ikatu war-rohu fihd bi-idzni rabbihim 
(mt osk K3 a33 Kadi JS — Pada malam Jal- 
gadr) itu para malaikat dan Jibril turun dengan 
izin Tuhannya). 

Selain itu, beberapa ayat menyebutkan 
bahwa rih yang dimaksud di dalam Al-Our'an 
berasal dari sisi-Nya, yang dijelaskan dengan 
kata minhu (5 2535) di dalam OS. An-Nisa' (4: 
171 dan OS. Al-Mujadilah (581: 22: dengan kata 
min amrihi ( Aa Ka c ,,) di dalam OS. An-Nahl (16): 
2 dan OS. Ghafir (40: 15: dengan kata min amrind 
(6 Al Sa &,)) di dalam OS. Asy-Syara (421: 52: 
dengan kata min amri rabbi (& A u -») di 
dalam OS. Al-Isra' (17): 85: serta disebutkan 
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dengan dhamir kepemilikan (posesif) untuk orang 
pertama tunggal, min rAhi (35 2») di dalam OS. 
Al-Hijr (15): 29 dan OS. Shad (38): 72: orang 
pertamajamak, min rihind (EC) &- ) di dalam OS. 
Al-Anbiya' (21): 91 dan At-Tahrim (66|: 12, dan 
orang ketiga tunggal, min rihihi («35») di 
dalam OS. As-Sajadah (32): 9. 

Adapun ayat-ayat yang menyebutkan kata 
rihul-gudus adalah OS. Al-Bagarah (2): 87 dan 253, 
OS. Al-MS'idah (51: 110, dan OS. An-Nahl (16): 
102, serta ar-riihul-amin di dalam OS. Asy-Syu'ara' 
(261: 193. 

Rihul-gudus oleh kebanyakan mufasir 
diartikan sebagai Jibril. Namun, sebagian 
lainnya menyatakan bahwa rihul-gudus adalah 
roh suci yang diberikan Allah kepada Nabi Isa 
untuk meneguhkannya, sebagaimana tersebut di 
dalam tiga ayat (OS. Al-Bagarah (2): 87 dan 253, 
OS. Al-MF'idah (5J: 110) dengan kata ayyadndhu 
(3x7) dan ayyadtuka (fx). Meskipun de- 
mikian, mereka tidak membatasi roh suci itu 
khusus untuk Nabi Isa, tetapi juga untuk nabi- 
nabi lain, bahkan untuk orang-orang beriman. 
Ibnu Taimiyah menandaskan pendapat demikian 
ini dengan mengutip sebuah doa Nabi yang 
diucapkan untuk Hasan bin Tsabit, sebagaimana 
diriwayatkan oleh Al-Bukhari dan Muslim dari 
Abu Hurairah, Allahumma ayyidhu bi rahil-gudus” 
( esa &: Di an at -Ya Allah, teguhkanlah ia 
dengan roh suci). 

Selain itu, di dalam penjelasannya me- 
ngenai rihul-gudus di dalam OS. An-Nahl (16): 
102, tampaknya Ibnu Taimiyah memahami kata 
tersebut sebagai Jibril, dan sama dengan kata 
ar-rihul-amin berarti 'roh yang terpercaya' di 
dalam OS. Asy-Syu'ara' (26): 193 dan 194, yang 
dijelaskan dengan membawakan OS. Al- 
Bagarah (2): 97. Akan tetapi, pendapat lain 
menyatakan bahwa rihul-gudus yang tersebut 
di dalam OS. Al-MS'idah f5): 110 itu justru 
bukan Jibril, melainkan mukjizat. Konteksnya 
berkait dengan pembicaraan bahwa dengan riih 
itu Nabi Isa dapat berbicara dengan bayi, 
membuat burung hidup dari tanah liat, me- 
nyembuhkan orang sakit, serta menghidupkan 
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orang yang telah mati. 

Abdullah Yusuf Ali menjelaskan bahwa 
rahul-gudus (roh suci, the holy spirit) di dalam Islam 
bukanlah “oknum ketiga di dalam Trinitas” 
sebagaimana keyakinan Kristiani, melainkan 
malaikat Jibril yang senantiasa melayani dan 
melindungi Nabi Isa dari tipu muslihat musuh- 
musuhnya. Tidak ada satu pun ayat Al-Our'an 
yang menyatakan peringkat tersendiri kepada 
Nabi Isa melebihi nabi-nabi lain, meskipun 
beliau memunyai keistimewaan tersendiri di 
antara utusan-utusan Allah. 

Meskipun demikian, untuk mengetahui 
hakikat rfih, ada rambu-rambu yang patut 
dipahami bahwa ia berada pada wilayah urusan 
Tuhan, sebagaimana dinyatakan di dalam OS. 
Al-sra' (17):85, Wa yas 'alanaka 'anir-rah, gulir-rihu 
min amri rabbi (S9 oo Kei ng Kan Pi Dari 
- Mereka bertanya kepadamu (Muhammad) 
mengenai roh. Katakanlah bahwa roh itu ter- 
masuk urusan Tuhanku). 

Mengenai ayat di atas, beberapa mufasir 
dalam uraiannya mengemukakan bahwa ada 
riwayat yang menyebutkan latar belakangnya. 
Diriwayatkan dari Ibnu Mas'ud, Ibnu Abbas, 
dan lainnya, bahwa ada sekelompok orang 
Yahudi bertanya tentang rih yang ada di dalam 
tubuh manusia. Riwayat lain menyebutkan 
bahwa orang-orang Yahudi meminta orang- 
orang kafir Ouraisy untuk menanyakan tiga hal 
kepada Nabi Muhammad, yakni tentang 
ashhdbul kahf, Dzulgarnain, dan riih. Menurut 
mereka, jika dua dari pertanyaan itu dijawab 
dan satu tidak dijawab, itu berarti ia adalah 
seorang nabi. Nabi tahu bahwa pertanyaan ter- 
sebut bukan untuk memperoleh pengetahuan, 
melainkan timbul karena kecongkakan mereka 
kepada Nabi. Jika pertanyaan itu dijawab, akan 
bertambah kesombongan mereka sehingga 
beliau tetap tidak memberi jawaban, kecuali 
setelah mendapat informasi wahyu yang 
menjelaskan tentang ashhdbul kahf dan Dzul 
@arnain, sehingga turun wahyu yang tersebut 
pada OS. Al-Isra (17): 85 itu. 

Mengenai r4h itu, riwayat lain menyebut- 
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kan bahwa yang ditanyakan itu adalah apakah 
rUh itu diciptakan sebagai sesuatu yang muhdats 
(baru) atau tidak. Maka, jawaban yang di- 
berikan adalah sebagaimana dinyatakan oleh 
wahyu. Di dalam uraian Ath-Thabarsi dan Ar- 
Razi, kata ar-rih pada jawaban yang berbunyi, 
Ar-rdku min amri rabbi (35 A33) dapat 
berarti 'roh yang ada pada tubuh manusia', 
sebagaimana pendapat Ibnu Abbas dan lain- 
nya. Kata itu dapat juga berarti Jibril, sebagai- 
mana pendapat Al-Hasan dan Oatadah. Selain 
itu, dapat juga berarti 'malaikat', sebagaimana 
riwayat Ali. Pengertian lain dari kata tersebut 
adalah "Nabi Isa' yang juga dinamai ar-rih. 
Kemungkinan lain, bahwa yang dimaksud 
dengan riih itu adalah 'Al-Our'an'. Orang-orang 
musyrik menanyakan bagaimana malaikat 
menyampaikan Al-Our'an itu kepada Nabi 
Muhammad dan bagaimana pula ia dapat 
menjadi mukjizat. Maka jawaban tersebut 
menjelaskan bahwa yang mengetahui persoalan- 
persoalan tersebut hanya Allah. 
& Aminullah Elhady & 


RUHAMA' (552) 

Kata ruhama' di dalam Al-Our'an disebut satu kali, 
yakni pada OS. Al-Fath (48): 29. Ayat tersebut 
berbunyi, 
ARI UI Ja 


ih 3g sai 


Ada an Gaal CT Uya Ke 

V3 Ai oa Sub Okt) Maka S3 3 H3 Hen 
(Muhammadun rasOlullahi wal ladzina dmani asyiddh'u 
'alal kuffari ruhamd'u bainahum tarahum rukka'an 
sujjadan yabtaghiina fadhlan minallahi wa ridhwana). 
“Muhammad itu adalah utusan Allah dan orang-orang 
yang bersama dengan dia adalah keras terhadap orang- 
orang kafir, tetapi berkasih sayang sesama mereka, kamu 
lihat mereka rukuk dan sujud mencari karunia Allah dan 
keridhaan-Nya.” 


Kata ruhamd' berasal dari kata kerja rahima 
(5) dan merupakan bentuk jamak dari rahim 
(25). Adapun kata rahim di dalam Al-Our'an, 
selain terdapat pada setiap basmalah (pembuka 
pada setiap surah), disebut 96 kali: 95 di antara- 
nya menunjukkan sifat Allah yang merupakan 
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salah satu dari al-asmd'ul-husna ( Kadi SUGAI ). 
Pada OS. At-Taubah (9): 128, kata rahim (5) 
disifatkan kepada Nabi Muhammad saw. Dengan 
demikian, kata rahim tersebut dapat juga di- 
gunakan sebagai sifat kepada selain Allah. 

Sebagai bentuk jamak dari kata rahim, 
ruhamf' diartikan sebagai mutahabbiin (Axa 
- saling mencintai), mutarahimin (Op — - 
saling menyayangi), muta'Gthifin (Sabke - 
saling melindungi, saling mengasihi), kal-jasadil- 
WAA (KI X5 - bagaikan satu tubuh), 
Ba daa ahaduhum li aka ma@ yuhibbu li nafsih 
(tema Lag Ca HA mana & 5 - mencintai sau- 
daranya sebagaimana ia mencintai dirinya 
sendiri). Nabi saw. telah menanamkan rasa 
persaudaraan dan kasih sayang kepada para 
sahabat beliau dan menjadi keharusan bagi 
setiap orang Mukmin mengamalkan dan me- 
ngembangkannya. 

Hasan Al-Basri mengemukakan bahwa 
sosok yang memiliki sifat ruhama' di antara para 
sahabat Nabi diwakili oleh Utsman bin Affan. Ia 
menguraikan OS. Al-Fath (48): 29 bahwa yang 
dimaksud dengan wal-ladzina ma'ahii (saxa 13» KIP 1s ) 
adalah Abu Bakar, asyidda' 'alal- Ta (Sita 
AI JS) adalah Umar, ruhamd' bainahum 
(3 aa #4 ) adalah Ustman, tarihum rukka'an 
sujjadan (1AX S5 -p3) adalah Ali, dan 
yabtaghina fadhlan minallahi wa ridhwind 
(Gel Wa Okey) adalah Thalhah, 
Zubair, Abdur-Rahman Sa'ad, Sa'id, dan Abu 
Ubaidah. Uraian Hasan Al-Basri ini, menurut 
Muhammad Abdur-Rahim di dalam kitabnya 
Tafsir Al-Hasan Al-Bashri: Jam'un wa Tautsigun wa 
Dirisat, membutuhkan penjelasan lebih lanjut 
karena tidak ada dalil yang menguatkan, lebih- 
lebih lagi dari segi bahasa tidak mendukung 
penafsiran tersebut. Namun, Abus-Su'ud men- 
jelaskan bahwa penggunaan kata ruhamd' sebagai 
jamak dari kata rahim itu lebih ditekankan pada 
keyakinan agama yang sama dari orang-orang 
yang saling mengasihi dan menyayangi. « Mujahid « 


RUHBAN (014) ) 
Kata ini terdiri dari huruf ra-—ha—ba( — —»— )). 
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Kata yang berasal dari akar huruf ini menunjuk- 
kan dua pengertian, pertama menunjukkan 
“ketakutan dan kedua menunjukkan 'hal yang 
halus dan yang tersembunyi'. Yang pertama 
menjadi ar-rihbah (153!) yang berarti 'pe- 
nyembahan', sedangkan yang kedua menjadi ar- 
rahb («S5 ) yang berarti 'penyendirian'. Me- 
nurut Al-Ourthubi, kata ar-ruhban (0651 ) jamak 
dari ar-rdhib («15 ) yang diambil dari kata ar- 
ruhbah (454). Oleh karena itu, Al-Ourthubi 
memberi arti ruhban (ot54) dengan 'pendeta 
Nasrani', karena ada kaitan dengan penyembah- 
an, sedangkan ulama lain memahami dengan arti 
pertama yaitu 'pengikut Nasrani yang me- 
lakukan penyendirian'. 

Kata ini dengan berbagai tambahannya 
disebut dalam Al-Our'an sebanyak 12 kali, yaitu 
di dalam OS. Al-Bagarah (2): 40, OS. Al-Ma3'idah 
(51:82, OS. At-Taubah (91: 31, OS. At-Taubah (9J: 
34, OS. Al-Hadid (571: 27, OS. Al-A'raf (7J: 116 
dan 154, OS. An-Nahl (16): 51, OS. Al-Oashash 
(28):32, OS. Al-Anbiya' (211: 90, dan OS. Al-Anfal 
(81: 60. 

Para ulama dalam memahami kata ruhbin 
(0153) paling tidak terdapat dua pengertian, 
yaitu 'ulama (pendeta) Nasrani dan lainnya 
"pengikut Nasrani. Yang memahami sebagai 
“ulama (pendeta) Nasrani' adalah antara lain Al- 
Ourthubi. Menurut Al-Ourthubi kata ar-ruhban 
(01541) jamak dari ar-rdhib («1 ) yang diambil 
dari kata ar-ruhbah (1551) sebagaimana di- 
jelaskan di atas adalah orang-orang yang takut 
dan murni niatnya untuk Allah bukan untuk 
manusia, sehingga menjadikan waktu, aktivitas, 
dan sikapnya untuk Allah semata. Oleh karena 
itu, mereka disebut oleh Al-Ourthubi sebagai 
mujtahid Nasrani dalam bidang ibadah. Di sisi 
lain Ibnu Katsir memahami kata ruhban (5155 ) 
adalah 'pengikut-pengikut Nasrani', sedang 
Na (pendeta) Nasrani disebut dengan gissisin 
(53) sebagaimana disebut dalam OS. Al- 
M3'idah (5): 82. Selanjutnya, ia membedakannya 
dengan perkataan al-ahbir (us ) yang di- 
pahami sebagai ulama Yahudi sebagaimana 
pada OS. At-Taubah f9 J: 31 dan 34 di atas. 
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Adapun kata rahbiniyyah (1562) ) pada OS. 
Al-Hadid (57): 27 di atas, dipahami oleh Wahbah 
Az-Zuhaili dengan perbuatan menjauhkan diri 
dari manusia untuk beribadah dengan terus- 
menerus tinggal di gunung atau lainnya, menolak 
kelezatan makanan dan minuman serta nikmat 
perkawinan. Perbuatan tersebut untuk mem- 
bedakan antara pengikut Nabi Isa as. yang benar 
dengan orang-orang Yahudi yang menentang 
Nabi Isa as. yang menjalankan kerahiban yang 
mereka buat sendiri, tidak disyariatkan Allah swt. 
Untuk itu, Az-Zuhaili menganggap perbuatan 
mereka itu sebenarnya tidak menjaga syariat 
Allah swt., karena mereka justru mempersempit 
dan membuat kerusakan terhadapnya. 

Oleh karena itu, kerahiban semacam itu 
ditolak oleh Islam, karena dua hal : 

1. Membuat syariat baru dalam agama Allah 
yang tidak diperintahkan. 

2. Melakukan suatu pendekatan kepada Allah 
dengan cara yang tidak dibenarkan oleh 
Islam. & Abdullah Alhamid & 


RUJ'A (—x3) 
Kata ruj A( 35x, ) terambil dari kata raja'a— yarji'u 
(#4 — &)) berakar dari huruf 74', jim, dan 'ain, 
yang berarti 'kembali'. Kata ruj'd (4s) ) di- 
temukan hanya sekali dalam Al-Our'an, yakni 
dalam OS. Al-Alag (96): 8, Inna ild rabbikar-ruj'a 
(Jar 3l ak, Jj S) - Sesungguhnya hanya kepada 
Tuhanmulah kembali(mu)). 

Abu Hayyan (w. 745 H.) dan Abu As-Su'ud 
(w. 591 H.) memahami kata ruj'A (| s:-)) sebagai 
'kembali kepada Allah swt. setelah kematian 
dengan jalan dibangkitkan untuk memper- 
tanggungjawabkan segala amal yang telah 
dilakukan dalam kehidupan dunia ini'. Pe- 
mahaman kedua mufasir ini berbeda dengan 
pemahaman Ar-Razi ketika menafsirkan ayat di 
atas: ia menyatakan, “Manusia yang berlaku 
sewenang-wenang tersebut akan dikembalikan 
oleh Allah swt. kepada keadaan kekurangan, 
kemiskinan, dan kematian sebagaimana se- 
belumnya Dia meningkatkan manusia tersebut 
dari kekurangan menuju kesempurnaan”. 
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Syekh Muhammad Abduh (1849-1905 M.) 
menulis pendapatnya menyangkut ayat di atas 
bahwa, “Kembali hanya kepada Allah semata, 
bukan kepada selain-Nya, Dialah yang me- 
milikimu (hai manusia) dan memiliki apa yang 
Engkau miliki: Dialah yang mencabut rohmu 
sehingga Engkau meninggalkan kehidupan dunia 
ini menuju satu kehidupan ketika selubung 
keangkuhanmu dan Engkau sendiri akan tam- 
pak dalam keadaan kehinadinaan”. 

Dalam kaitan itu, Sayyid Outhub di dalam 
tafsirnya, Fi Zhilalil Jur'an, memahami ayat, Inna 
ild rabbikar-ruj'A (3-3 5x J) Ol ) lebih luas lagi 
dengan menyatakan, “Ayat ini meletakkan salah 
satu kaidah atau dasar pengertian iman, yaitu 
kaidah “kembali kepada Allah'. Kembali kepada- 
Nya dalam segala sesuatu, segala urusan, 
segala niat dan gerak. Tiada tempat kembali 
kecuali kepada-Nya, dan kepada-Nyalah kem- 
bali orang yang saleh dan yang fasik, yang taat 
dan yang durhaka, yang benar dan yang salah, 
yang baik dan yang buruk, yang kaya dan yang 
miskin. Kepada-Nya kembali yang berlaku 
sewenang-wenang akibat anggapannya bahwa 
ia mampu. Sesungguhnya kepada Allahlah 
kembali segala urusan. Dari pada-Nya sumber 
kejadian dan kepada-Nya segala kesudahan”. 

Berdasarkan pendapat para mufasir ter- 
sebut, maka dapat ditegaskan bahwa yang 
dimaksud dengan kata ruj'A (sx) ) adalah 
kembali kepada Allah dan dibangkitkan pada 
hari kemudian untuk mempertanggungjawab- 
kan segala perbuatan di dunia ini, bukan dalam 
pengertian luas sebagaimana dikemukakan oleh 
Sayyid Outhub dan Ar-Razi. 

Memahami kata ruj'd (|), ) dalam arti 
“kembali kepada Allah setelah kematian', lebih 
diperkuat lagi apabila dicermati kebiasaan Al- 
Our'an menguraikan masalah-masalah hari 
kemudian. Banyak cara yang ditempuh Al- 
Our'an ketika menguraikan masalah tersebut 
serta pembuktian yang digunakannya, namun 
seperti yang diamati oleh Al-Biga'i (809-885 H.) 
bahwa kebiasaan Al-Our'an adalah tidak me- 
nguraikan masalah kebangkitan — kembali 
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kepada Allah setelah kematian—kecuali me- 
netapkan dua sifat Tuhan, yaitu gudrat (ke- 
kuasaan)-Nya atas segala sesuatu dan pe- 
ngetahuan-Nya yang mencakup hal-hal yang 
bersifat global dan atau mendetail. 

M. Ouraish Shihab menegaskan, perlu 
digarisbawahi bahwa cakupan kata ruj'd (xx) ) 
yang sedemikian luas seperti yang dikemukakan 
oleh Sayyid Outhub, bukannya tidak beralasan, 
melainkan memiliki dasar Our'ani. Banyak ayat 
Al-Our'an yang menerangkan bahwa “segala 
urusan (persoalan) kembali hanya kepada Allah”. 
Misalnya, dalam OS. Al-Bagarah (2): 210 dan OS. 
Ali Imran (3): 109, Wa ilal-Idhi turja'ul umur 
(Si &5 Hi J5 - Dan hanya kepada Allah 
dikembalikan segala urusan). 

Kajian berikutnya adalah, kepada siapa 
ditujukan ayat, Inna ild rabbikar-ruj'a 
(J3 3 Jl Ol). Dalam hal ini, kita cenderung 
memilih pendapat yang mengatakan bahwa 
ayat ini ditujukan sejak semula dan secara 
tersurat kepada Nabi Muhammad saw., bukan 
dalam bentuk iltifit (-usl ), yakni pengalihan 
redaksi dari persona ketiga kepada persona 
kedua. Kecenderungan tersebut didasari oleh 
alasan bahwa baik ayat-ayat sebelumnya 
maupun ayat-ayat sesudahnya secara jelas 
ditujukan kepada beliau. Demikian M. Ouraish 
Shihab. 

Alasan lain dikemukakan oleh Abdul 
Karim Al-Khatib bahwa Al-Our'an tidak meng- 
hadapi secara langsung, face to face, para pe- 
ngingkar hari kebangkitan kecuali dalam 
kondisi yang bersangkutan mengingkarinya 
secara tegas. Selain dari keadaan tersebut, Al- 
Our'an menyampaikan tuntutan atau kecaman- 
kecaman secara tidak langsung. Jadi, ayat di atas 
tidak ditujukan secara langsung kepada ma- 
nusia yang berlaku sewenang-wenang, tetapi 
ditujukan kepada Nabi Muhammad saw., 
walaupun secara tersirat menjangkau seluruh 
manusia. 

Dengan demikian, kata ruj'd (4s) yang 
dipahami sebagai 'kembali kepada Allah dan 
dibangkitkan pada hari kemudian" merupakan 
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salah satu pokok ajaran Islam yang hampir 
selalu diuraikan oleh Al-Our'an berkaitan 
dengan keimanan kepada Allah swt. Hal ini 
disebabkan oleh keimanan kepada Allah baru 
dapat membuahkan hasil yang baik bila di- 
barengi oleh keyakinan tentang adanya hari 
kebangkitan. & Muhammadiyah Amin & 


RUJUM (2 —#3) 

Kata rujiim adalah bentuk plural dari rajm («5 ), 
artinya adalah 'sesuatu yang dipakai me- 
lempar'. Dari akar kata ra', jim, dan mim ini juga 
terbentuk kata benda rajmah (1.5-,) dan rujmah 
(253) yang berarti 'batu kuburan', atau 
'kuburan' itu sendiri: bentuk pluralnya adalah 
rujam («)) dan rijam ( (5). 

Adapun kata kerjanya adalah rajama — 
yarjumu (#£ —)) yang berarti "melempar. 
Selain itu, juga berarti "meletakkan dan memberi 
batu pada kuburar'. 

Menurut Ar-Razi, kata yang berakar ra, jim, 
dan mim secara etimologis memunyai arti yang 
sama dengan kata ar-ramy ((& ), yaitu 'me- 
lemparkan benda yang bersifat fisik', seperti 
melemparkan batu, atau berarti pula 'melempar- 
kan sesuatu berupa kata-kata atau ucapan', 
seperti melemparkan tuduhan, sangkaan, ejekan, 
dan makian. Di samping itu, ia juga berarti 
'mengusir atau melaknat'. Adapun menurut 
Mugatil bin Sulaiman, di dalam Al-Our'an semua 
kata kerja yang berasal dari ra, jim, dan mim 
memunyai arti 'membunuh', kecuali dalam OS. 
Maryam (19): 46 berarti 'mencaci'. 

Di dalam Al-Our'an, kata yang berakar kata 
ra, jim, dan mim disebut sebanyak 14 kali. Di 
antaranya dengan menggunakan kata rujim 
(«3 ), yang berarti 'melemparkan', terdapat di 
dalam OS. Al-Mulk (67): 5 yang berbunyi, Wa 
ja'alndhd rujiman lisy-syayathin (C3 gas, 
wlasfyj « Dan Kami menjadikan meteor itu 
sebagai alat pelempar bagi setan-setan). Ini 
pendapat sebagian besar ahli tafsir. Namun, ada 
ahli tafsir yang mengartikan rujim tersebut 
dengan 'ramalan' sehingga artinya “Dan Kami 
menjadikan bintang-bintang itu menjadi 'alat 
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untuk meramal bagi setan-setan manusia”, yaitu 
tukang-tukang ramal. 

Selain itu, kata tersebut juga berarti 
'membunuh seseorang dengan memakai batu', 
atau 'melemparkan batu kepada seseorang 
sampai mati'. Kata yang berarti 'membunuh' ini 
semuanya berbentuk kata kerja, kecuali satu 
yang berbentuk kata benda objek (ism maf@l, 
passive participle). Yang berarti 'membunuh' 
dengan menggunakan kata kerja, antara lain 
terdapat dalam OS. Hud (11): 91, yang men- 
ceritakan kaum Nabi Syu'aib yang mengancam- 
nya. Demikian pula terdapat di dalam OS. Ad- 
Dukhin (44): 20. Di samping itu, yang berarti 
'membunuh' ini terdapat pula dalam OS. Yasin 
(361: 18 tentang ancaman orang-orang kafir 
terhadap para rasul yang diingkarinya, dan 
dalam OS. Al-Kahfi (18): 20 mengenai peringatan 
para Ashabul Kahfi kepada teman mereka yang 
lain. Adapun yang berbentuk kata benda objek 
(ism maf'il), hanya disebut sekali, yaitu dalam OS. 
Asy-Syi'ra (26): 116 tentang ancaman terhadap 
Nuh dari kaumnya. Jadi, di dalam Al-Our'an, kata 
yang berasal dari akar kata ra', jim, dan mim 
dengan arti 'membunuh' atau 'dibunuh' terdapat 
sebanyak 4 kali: tiga kali dalam bentuk kata kerja, 
dan satu kali dalam bentuk kata benda objek. 

Di samping itu, kata yang berakar pada ra', 
jim, dan mim juga memunyai arti 'mencaci' dan 
'memaki', sebagaimana di dalam OS. Maryam 
(19): 46 mengenai ancaman ayah Ibrahim kepada 
Ibrahim, La'in lam tantahi la- -arjumannaka wahjurni 
maliyya (Xx IP Huta ani Z4 0d Jika kamu 
tidak berhenti, maka aku pasti mencacimu, dan 
tinggalkanlah aku dalam waktu yang lama). 
Yang berarti 'mencaci' ini hanya disebut satu kali 
dalam OS. Maryam (19): 46 itu. 

Demikian pula, kata tersebut memunyai 
arti 'menduga-duga' atau 'meramal'. Ini dapat 
ditemui satu kali, yaitu dalam OS. Al-Kahfi (18J: 
22, Wa yagilina khamsatun sadisuhum kalbuhum 
rajman bil-ghaib ( Ce HS melata RR Tadaka 
w-xL - Dan mereka berkata, “(jumlah mereka) 
adalah lima orang dan enam dengan anjing 
mereka”, sebagai dugaan atau ramalan kepada 
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masalah yang ghaib). 

Kata yang berasal dari akar ra, jim, dan mim 
berarti pula 'terkutuk' atau 'dijauhkan dari 
segala kebaikan', seperti dalam OS. Ali Imran 
(31:36, Wainniu idzuha bika wa dzurriyyatahd mingsy- 
syaithAnir-rajim ( asi Sa 33 DL Kei uh 
m2 — Dan aku mohon perlindungan untuk 
Maryam dan keturunannya kepada-Mu dari 
setan yang terkutuk). Kata rajim (—) ) ini 
merupakan kata sifat berbentuk mubdlaghah 
(hiperbol) dengan arti pasif (ism maf Ol, passive 
participle). Di dalam Al-Our'an, bentuk kata rajim 
yang terulang 6 kali, semuanya dikaitkan dengan 
setan. Ayat-ayat lainnya yang mengandung kata 
rujam ialah OS.Al-Hijr (15J: 17 dan 34, OS. An- 
Nahl (16): 98, OS. Shad (38): 77, dan OS. At- 
Takwir (81): 25. & Abd. A'lla & 


RAKIUN (0psi)) 

Kata raki an (v'asv, ) adalah bentuk jamak (plural) 
dari kata raki' (SV ), ism fa'il (kata pelaku) dari 
kata raka'a (485) yang terbentuk dari huruf rd 
()) -kaf (5) — 'ain (£& ). Bentuk mashdar-nya 
adalah ruki' (£ 85). Menurut bahasa, kata ini 
berarti 'membungkuk', 'tunduk dan merendah 
diri'. Di dalam Al-Our'an, raki dn (u yxsv,) dan 
semua kata yang seasal dengannya ditemukan 
13 kali, yaitu pada OS. Al-Bagarah (2): 48, OS. Ali 
“Imran (3): 43, OS. Al-M3'idah (5: 55, OS. At- 
Taubah (9J: 112, OS. Al-Hajj (22): 26 dan 77, OS. 
Shad (38): 24, OS. Al-Fath (481: 29, serta OS. Al- 
Mursalat (77): 48, dalam bentuk : yarka'an 
(on), irkad (8), irkai (SD), raki'an 
(ES) ar-raki Dn (0 PD ), ar-raki in (gas), ar- 
rukka' ( SP ) rukka'an (GS). 

Di dalam Al-Our'an, kata ini digunakan 
dengan beberapa pengertian sesuai dengan 
konteksnya. Dalam OS. At-Taubah (9): 112 kata 
ini berarti 'rukuk' yang dimaklumi sebagai 
bagian dari shalat, yaitu membungkuk sampai 
tulang punggung sama rata dengan leher, serta 
meletakkan dua tapak tangan pada dua lutut: di 
dalam keadaan demikian, seseorang diam 
sejenak. Inilah yang disebut rukuk sebagai istilah 
syara'. Dengan demikian, kata ar-rdki An (0451 ) 
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di dalam ayat ini berarti 'orang-orang yang 
melakukan rukuk. 

Pada OS. Al-Mursalat (77): 48 kata irka 
muncul dengan arti 'shalat. Ayat ini ditujukan 
kepada kaum musyrik. Menurut Mugatil, ayat 
ini turun kepada Bani Tsagif yang enggan 
melaksanakan shalat. Ia menerangkan, bahwa 
Nabi saw. berkata kepada mereka, “Masuk 
Islamlah kamu!” Seraya memerintahkan mereka 
untuk shalat. Mereka menjawab, “Kami tidak 
akan membungkuk karena yang demikian 
adalah aib bagi kami.” Nabi saw. berkata, “Tidak 
ada kebaikan dalam agama yang di dalamnya 
tidak ada rukuk dan tidak ada sujud.” Menurut 
Oatadah, ini (perintah) di dunia. Karena itu, ayat 
ini menjadi dalil atas dihukumnya orang-orang 
kafir akibat meninggalkan kewajiban yang 
bersifat furii' (» Y3 - rincian syariat, seperti 
shalat). Menurut Ibnu Al-Arabi, ayat ini adalah 
dalil atas wajibnya rukuk dan kedudukannya 
sebagai salah satu rukun shalat. Ijma' ulama pun 
berpendapat demikian. Sejalan dengan itu, ayat 
ini diartikan sebagai berikut: “Dan jika dikatakan 
kepada mereka (kaum musyrik), “Shalatlah kamu!” mereka 
tidak shalat.” Menurut sebagian mufasir, kata ar- 
raki'In (ses ) dalam OS. Al-Bagarah (2): 43 dan 
OS. Ali Imran (3): 43 juga berarti 'shalat'. 

Adapun alasan penggunaan kata ini dalam 
pengertian 'shalat', sebagian mufasir melihat 
rukuk sebagai kekhususan shalat kaum Muslim 
dan tidak ada pada shalat orang Yahudi. Menurut 
versi lain, penggunaan kata ini dalam pengertian 
'shalat karena rukuklah yang paling berat bagi 
orang-orang di zaman Jahiliah. 

Kata rukka' (S7) dan sujjad (2.2, ) yang 
merupakan bentuk jamak taktsir dari rdki' (SV) 
dan sdjid (x-t. ) disambungkan tanpa kata 
penghubung pada OS. Al-Fath (48J: 29, 


#58. aa 


Ir SI ga Mid nii AAA 3 H3 
(Tara hum rukka'an sujjadan yabtaghina fadhlan 
minallahi wa ridhwana). 
“Kamu lihat mereka rukuk dan sujud mencari karunia 
Allah dan keridhaan-Nya.” 
Kata rukka' berarti 'orang-orang yang rukuk dan 
sujjad “orang-orang yang sujud'. Penggabungan 
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kedua kata ini tanpa kata penghubung, baik 
dalam bentuk nakirah (tanpa artikel al-), seperti 
dalam ayat OS. Al-Fath (48J: 29 ini maupun di 
dalam bentuk ma'rifah (disertai artikel al-), seperti 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 125 dan OS. Al-Hajj 
(22J: 26, menunjukkan banyaknya shalat yang 
mereka lakukan. Rukuk dan sujud disebut secara 
khusus untuk menggambarkan shalat karena 
dalam keduanyalah seseorang paling dekat 
kepada Allah swt. atau karena keduanya 
merupakan rukun yang paling jelas meng- 
gambarkan bentuk dan rupa shalat. Hal de- 
mikian tentunya lebih mengesankan bagi 
pendengar atau pembacanya. 

Dalam OS. Al-Ma'idah (5): 55, kata raki in 
berarti 'tunduk'. Oleh karena itu, wa hum raki'an 
(os tg ) diterjemahkan sebagai 'seraya 
mereka tunduk (kepada Allah). Maksudnya, 
mereka tunduk kepada perintah-Nya dengan 
jiwa yang bersih, bukan karena takut atau agar 
dilihat dan didengar orang. Di sini ruki' di- 
gunakan dengan pengertian psikis, bukan fisik. 

Di samping pengertian-pengertian di atas, 
kata raki'an di dalam Al-Our'an dapat pula berarti 
'sujud', seperti akhir ayat OS. Shad (381: 24. 
Kadang-kadang sujid juga diungkapkan dengan 
kata ruki'. Menurut Ibn Al-Arabi, tidak ada 
perbedaan di kalangan ulama bahwa maksud 
rukuk di sini adalah sujud. Dengan demikian, 
ayat wa kharra raki'an wa anib (os BS 353) 
berarti 'dan ia (Daud as.) menyungkur sujud dan 
bertaubat'. « Ramli Abd. Wahid & 


RUOUD (533) 

Kata rugiid (s5 ) adalah bentuk jamak dari rdgid 
(-3, ). Kata rigid sendiri adalah ism fa'il yang 
terambil dari akar kata yang terdiri dari tiga 
huruf, yaitu 14 — gdf — dil yang menunjuk pada 
arti 'tidur'. Al-Laits membedakan tidur yang 
dilakukan pada siang hari dengan tidur pada 
malam hari yang menggunakan kata ini. Tidur 
di siang hari dikatakan rugid (56) - tidur siang), 
sedangkan tidur pada malam hari dikatakan 
rugid (»$'- tidur malam). Namun, menurut Al- 
Azhari, bagi orang Arab kedua kata tersebut 


846 


Rugitd 


sama, yaitu menunjuk pada arti 'tidur' baik pada 
malam hari maupun padasiang hari. Dari makna 
'tidur' tersebut kemudian berkembang pe- 
makaiannya sehingga dapat juga dipakai dengan 
arti tenang atau reda seperti ragadal harru (#Ji 55, 
- panas telah mereda) atau arti kasada («.£ - 
sepi), seperti ragadas sig (GAN 35, - pasar jadi 
sepi). Sebaliknya, jika ber-wazan irgadda (55) ) dan 
dikaitkan dengan kata al-'aduww (33 ) maka 
diartikan asra'a (£ 5&l - cepat dan sigap) dan 
seterusnya. 

Di dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata ini ada dua macam, 
yaitu bentuk rugid (»'3) ) yang ditemukan pada 
satu tempat, yaitu dalam OS. Al-Kahfi (18): 18 
dan bentuk margad ( 35”: ) yang juga ditemukan 
pada satu tempat, yaitu dalam OS. Yasin (36): 52. 

Penggunaan kata rugiid ( s5”) dalam OS. Al- 
Kahfi tersebut terkait dengan kisah ashhabul kahf 
yang tidur dalam waktu yang lama bahkan 
sampai ratusan tahun karena masa antara raja— 
ketika pemuda-pemuda itu bersama anjingnya 
mengasingkan diri ke gua tersebut lalu tidur — 
dengan raja ketika dia bangun, berselang 
beberapa abad tanpa disadari oleh mereka 
sebelum salah seorang di antara mereka pergi 
membeli makanan dan ternyata uang yang 
dipakainya itu sudah tidak berlaku lagi. Namun, 
dalam kisah tersebut Allah tidak menyebutkan 
berapa lama mereka tidur. Dalam ayat tersebut 
hanya digambarkan mengenai keadaan mereka 
tidur: disebutkan bahwa, “Sekiranya kalian 
melihatnya, pasti kalian mengira bahwa mereka 
terjaga dan tidak tidur karena keadaannya 
seperti orang yang tidak tidur dengan selalu 
bergerak-gerak ke kiri dan ke kanan, sedangkan 
anjingnya membentangkan dirinya menutupi 
mulut gua tersebut.” Kemudian, disebutkan 
bahwa, “Sekiranya kalian melihatnya, pasti 
kalian akan berpaling darinya dan lari me- 
ninggalkannya karena perasaan takut melihat 
keadaannya yang mengerikan.” Ini memberi 
gambaran mengapa mereka tidak diganggu oleh 
manusia yang mungkin melewati tempat ter- 
sebut selama mereka tidur dan memberikan 
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gambaran bagaimana tubuh mereka tidak 
termakan oleh tanah karena selalu bergerak- 
gerak. Abu Hurairah mengatakan bahwa mereka 
membalikkan tubuhnya dua kali setiap tahun. 
Ada juga yang mengatakan sekali dalam setahun. 
Adapun Mujahid mengatakan, sekali dalam 
setiap tujuh tahun dan ada lagi yang me- 
ngatakan itu hanya terjadi pada sembilan tahun 
terakhir, sedangkan 300 tahun sebelumnya 
mereka tidak pernah membalikkan badannya. 
Pendapat ini mengatakan bahwa lamanya 
mereka tertidur adalah 309 tahun. Namun, 
terlepas dari perbedaan pendapat tersebut, yang 
jelas peristiwa tersebut menunjukkan bahwa 
Allah dapat dengan mudah membangkitkan 
semua manusia di hari kemudian setelah 
meninggal dunia dalam waktu yang lama. 
Peristiwa tersebut—menurut sebuah riwayat — 
membuat raja pada waktu itu bersama sebagian 
rakyatnya percaya bahwa manusia akan di- 
bangkitkan ruh dan jasadnya, bukan ruhnya saja 
tanpa jasad sebagaimana keyakinan mereka 
sebelumnya. 

Penggunaan kata margad ( s5": ) pada OS. 
Yasin (36): 52 terkait dengan pernyataan orang- 
orang kafir ketika dibangkitkan dari kuburnya 
lalu berkata, “Alangkah celakanya, siapakah 
yang membangkitkan kami dari tempat tidur 
(kubur) kami?”. 

Kebangkitan orang-orang kafir dari kubur 
mereka digambarkan seolah-olah bangun dari 
tidur. Itu tidak berarti bahwa di alam kubur 
mereka tidak disiksa, tetapi itu menunjukkan 
betapa dahsyatnya siksaan akhirat itu sehingga 
seolah-olah siksaan kubur itu tidak ada artinya 
lagi. Namun, ada juga yang menafsirkan bahwa 
beberapa saat sebelum mereka dibangkitkan, 
mereka memang tidur dan hukumannya ter- 
henti, sehingga ketika mereka dibangkitkan 
timbul ungkapan penyesalan itu. Pendapat ini 
dikemukaan oleh Ubay bin Ka'ab, Mujahid, Al- 
Hasan, dan Oatadah. Selanjutnya, Mujahid 
menjelaskan bahwa masa tersebut adalah masa 


di antara dua tiupan sangkakala. 
« Muhammad Wardah Agil « . 
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Di dalam bahasa Arab, kata sd'ah secara umum 
berarti 'jam', 'waktu', atau 'jangka waktu 
tertentu'. Di dalam Al-Our'an kata s4'ah terulang 
sebanyak 48 kali. Delapan di antaranya di- 
nyatakan di dalam bentuk nakirah (ist. - tanpa 
kata sandang al-), termasuk satu kali sebagai 
mudhaf pada kata majemuk (idhifah), dan empat 
puluh kali dalam bentuk ma'rifah (2x ). 

Kata tersebut dapat menunjukkan periode 
waktu tertentu, atau bagian dari waktu— dapat 
lebih kecil dari satuan hari, jam, menit, atau 
bahkan detik—yang selalu dinyatakan dalam 
bentuk nakirah (indefinitif, yakni: ist. ). Kata sd'ah 
yang menunjukkan pengertian demikian, antara 
lain seperti di dalam OS. Yiinus (10J: 45, “Dan 
ingatlah pada hari Allah mengumpulkan mereka, 
(sementara mereka merasa) seakan-akan mereka itu tidak 
tinggal (di dunia) kecuali hanya sesaat (sd'atan, sebentar 
saja) pada siang hari”. Demikian juga di dalam OS. 
Al-Ahgaf (461: 35, “Pada hari mereka menyaksikan 
(azab) yang diancamkan itu, seakan-akan mereka merasa 
tidak tinggal (di dunia) kecuali hanya sesaat (sa'atan, 
sebentar saja) pada siang hari”. 

Selain itu, ia juga memunyai makna khusus 
yang berarti Hari Kiamat atau saat terjadinya 
kehidupan akhirat yang menggantikan ke- 
hidupan dunia. Untuk pengertian ini di dalam 
Al-Our'an selalu dinyatakan dalam bentuk 
ma'rifah (definitif), seperti firman Allah di dalam 
OS. Al-A'raf (7): 187, “Mereka bertanya kepadamu 
tentang as-sa' ah (Hari Kiamat), kapankah terjadinya. 
Katakanlah: sesungguhnya pengetahuan tentang Hari 
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Kiamat itu ada pada sisi Tuhanku”. Demikian juga di 
dalam OS. Lugman (31): 34 dinyatakan bahwa 
pengetahuan tentang Hari Kiamat itu hanya ada 
pada Allah. 

Hari Kiamat dinyatakan dengan kata as- 
sG'ah, menurut beberapa mufassir, untuk meng- 
gambarkan betapa cepat proses penghitungan 
amal dan perjalanan waktu pada hari tersebut, 
yang hanya berlangsung dalam sekejap. Selain 
itu, Hari Kiamat juga terjadi secara tiba-tiba 
(2& ), tidak ada yang mengetahui, kecuali Allah. 
(OS. Al-A 'raf (7): 187). 

Selain kata as-sd'ah, banyak nama yang 
diberikan untuk menyebut kehidupan sesudah 
kehidupan dunia ini, sebagaimana disebut di 
dalam Al-Our'an, antara lain: (1) Al-Oiydmah 
(RB), (2J Al-Akhirah (3,2) sebagai kebalikan 
dari kehidupan dunia yang disebut Al-UIIA ( 5,41) 
pada OS. Adh-Dhuha (93): 4), (31 Al-Oari'ah 
(aj), IA) Al-Wagi'ah (asih ), ISI Al-Ghasyiyah 
(25), Io) Al-Haggah (5x5 ), (7) Ash-Shakhkhah 
(Sts), (8) AI-MIGd (SA ), (9) Yaumd-Din 
(s3), (10) Yaumul-Ba'ts («s3 ep), (11) 
Yaumul-Hasyrah (352 #4), (12) Yaumul-Hisab 
(ct 3), (13) Yaumul-Jazd' (SA 3), (14) 
Yaumul-Fashl (Yadi #x ), (15) Yaumut-Talag 
(6581 #4), (16) Yaumul-Jam («AS #3 ) (17) Yaumul- 
Wa'id (az «gp ) (181 Yaumut-Taghabun (463 #5), 
dan (19) Ath-Thammatul-Kubra (s3 Ab). 

Masing-masing dari nama-nama itu sesuai 
dengan penyebutan spesifikasi atau sifat dan 
keadaan yang terjadi, seperti ia disebut sebagai 
As-Sa@'ah karena dikaitkan dengan kejadian 
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berakhirnya kehidupan dunia ini yang ber- 
langsung sekejap dan tiba-tiba sehingga tidak 
ada seorang pun yang sempat membuat rencana 
atau melakukan apa pun jika saat itu telah tiba, 
dan tidak dapat dimintakan penundaan atau 
pun dimintakan penyegeraan terjadinya. Se- 
bagaimana ia disebut Yaumud-din, karena pada 
hari itu Allah memberikan balasan kepada 
manusia atas perbuatan-perbuatannya. 

Sebagian ulama membedakan as-si'ah 
dalam pengertian Hari Kiamat itu menjadi tiga 
macam, sebagaimana dikemukakan Al-Ashfahani, 
yakni As-Sa'ah Al-Kubrd (Kiamat Besar), As-SG'ah 
Al-Wusthd (Kiamat Sedang), dan As-Sd'ah Ash- 
Shughri (Kiamat Kecil). 

Kiamat Besar adalah berakhirnya seluruh 
kehidupan dunia, yang dilanjutkan dengan masa 
dibangkitkannya seluruh manusia untuk di- 
mintai pertanggungjawaban atas segala per- 
buatan selama hidupnya di dunia. As-sd'ah 
macam inilah antara lain yang disinggung oleh 
Rasulullah di dalam salah satu sabdanya: “As- 
Sd'ah tidak terjadi kecuali jika muncul kejahatan dan 
kekejian, pemutusan hubungan kekeluargaan, buruknya 
hubungan bertetangga, dan jika pengkhianat diberi amanat 
dan orang (yang dulunya) jujur sekarang berkhianat” 
(Musnad Ahmad, 2: 162). Hadits tersebut meng- 
isyaratkan bahwa jika kekejian telah merajalela 
dan nilai-nilai kemanusiaan yang universal telah 
dikesampingkan dan dilanggar, maka itu sebagai 
tanda akan terjadi Kiamat Besar. 

Adapun “Kiamat Sedang” adalah masa 
habisnya kehidupan suatu generasi, seperti 
berakhirnya generasi Sabahat dengan tidak 
adanya seorang pun sahabat Nabi yang masih 
hidup. Yang dimaksud Sahabat (menurut definisi 
yang masyhur, sebagaimana dikemukakan oleh 
Al-'Asgalani di dalam Al-Ishdbah fi Tamyizish- 
Shahibah adalah orang yang pernah bertemu 
dengan Nabi dan beriman serta meninggal di 
dalam keadaan beragama Islam. 

“Kiamat Kecil” adalah berakhirnya ke- 
hidupan atau datangnya kematian orang per- 
orang di antara individu-individu masyarakat, 
seperti sabda Rasulullah “Jika engkau meninggal 
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berarti kiamatmu telah tiba”. Dengan kata lain, 
kematian setiap orang merupakan kiamat 
baginya. 

Selain pembagian di atas, sebagian ulama 
lain membagi kiamat itu hanya menjadi dua 
macam saja tanpa memasukkan As-S4'atul- 
Wusthd (Kiamat Sedang). Bagi yang berpendapat 
demikian dan membagi kiamat itu menjadi dua 
macam saja, maka keadaan sebagaimana ter- 
sebut di dalam Kiamat Sedang itu dimasukkan 
sebagai keadaan yang ada pada As-Si'ah Ash- 
Shughr4, karena kehancuran alam secara me- 
nyeluruh belum terjadi. & Aminullah Elhady & 


SA'IBAH (154) 

Kata sd'ibah (14) adalah bentuk ism fa'il yang 
berasal dari akar kata sin — yd — bi, menunjuk 
pada arti “berlalunya atau perginya sesuatu'. 
Dari situ dipakai untuk menyatakan 'air me- 
ngalir', 'ular berjalan', “binatang dibiarkan/ 
dilepaskan pergi ke mana saja dia kehendaki'. 
Kemudian, dipakai juga untuk menyatakan 
'pemberian' karena diumpamakan sebagai 
sesuatu yang mengalir sebab ia hanya diperoleh 
dengan mudah, bukan karena hasil kerja keras, 
laksana air mengalir dengan mudah. Begitu pula 
harta yang terpendam (harta Karun) dan barang 
tambang disebut suyib (x.) karena me- 
rupakan pemberian Allah kepada orang yang 
menemukannya. 

Kemudian, kata sd'ibah (44 ) dipakai 
untuk menunjuk pada dua arti. Pertama, “budak 
yang dimerdekakan secara sd'ibah (154. ), yaitu 
bila seseorang memerdekakan budaknya dan 
berkata 'kamu adalah sd'ibah (4. Y. Budak yang 
dimerdekakan secara demikian tidak dapat lagi 
diwarisi oleh tuannya sekiranya budak tersebut 
meninggal dan tidak ada ahli waris lain. Kedua, 
'unta yang dibebaskan secara sd'ibah (4, 
yaitu melepaskan unta berkeliaran semaunya 
karena tujuan tertentu'. Biasanya bila seseorang 
selamat dari perjalanan jauh atau sembuh dari 
suatu penyakit atau diselamatkan oleh seekor 
binatang dari suatu kesulitan atau peperangan, 
dia berkata, “Unta saya ini adalah sf'ibah (156 )'. 
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Artinya dilepaskan tanpa dipakai lagi me- 
ngangkut barang, tidak dikendarai, serta tidak 
dihalangi merumput dan minum air. Di dalam 
kitab Ash-Shihdh ( -&w) dikatakan sd'ibah 
(GL) adalah unta yang dilepas pada masa 
Jahiliyah untuk sebuah nazar dan semacamnya, 
ada juga yang mengatakan bahwa sd'ibah (151. ) 
adalah induk dari unta bahirah (3-5 ). Jika seekor 
unta telah melahirkan sepuluh ekor anak dan 
semuanya betina maka unta itu dilepas, tidak 
boleh dikendarai, dan tidak boleh diminum 
susunya kecuali oleh anaknya sendiri atau oleh 
tamu hingga unta itu mati. Jika telah mati, unta 
itu boleh dimakan baik oleh laki-laki maupun 
oleh perempuan dan unta itulah yang dinamai 
sG'ibah (15 ). Kemudian, anaknya yang terakhir 
itu disebut bahirah (:,1-5 ) yang ditandai dengan 
merobek daun telinganya dan kedudukannya 
disamakan dengan induknya. 

Di dalam Al-Our'an, kata sd'ibah (4) 
disebutkan satu kali yaitu pada OS. Al-Ma'idah 
(51: 103, “Allah sekali-kali tidak pernah men- 
syariatkan adanya bahirah (3m ), sa'ibah (15), 
washilah (de, ), dan hdm (cw ). Akan tetapi, 
orang-orang kafir membuat kedustaan kepada 
Allah, dan kebanyakan mereka tidak mengerti”. 

Para mufasir memberikan penafsiran 
berbeda-beda terhadap kata s9'ibah (156. ) yang 
tidak terlepas dari pengertian di atas dengan 
sedikit perbedaan. Ar-Razi mengemukakan 
empat pendapat mengenai s4'ibah (156 ) di dalam 
ayat tersebut. 

Pertama, dikemukakan oleh Abu Ubaidah, 
yaitu apabila seseorang sakit, datang dari sebuah 
perjalanan, bernazar, atau mensyukuri suatu 
nikmat, dia melepaskan seekor unta dan me- 
nyamakan hukumnya dengan unta bahirah 
(ah 

Kedua, dikemukakan oleh Al-Farra', jika 
seekor unta betina telah melahirkan 10 anak dan 
semuanya betina, dia melepaskan unta itu, tidak 
boleh ditunggangi, tidak boleh dipekerjakan, dan 
tidak boleh diminum susunya kecuali oleh 
anaknya atau oleh tamu. 

Ketiga, dikemukakan oleh Ibnu Abbas, 
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sd'ibah (4 ) adalah unta yang dilepaskan 
(dipersembahkan) untuk berhala, yaitu seorang 
mempersembahkan miliknya dengan menyerah- 
kannya/membawanya kepada pelayan-pelayan 
yang mengurus berhala-berhala mereka, lalu 
mereka mengambil susu unta tersebut untuk 
diminum oleh para musafir. 

Keempat, sd'ibah (14X ) adalah budak yang 
dimerdekakan tanpa wala' (,Y,) dan hak waris 
dari orang yang memerdekakannya. 

& Muhammad Wardah Agil « 


SA'IGH (&&) 
Kata sd'igh (&W ) adalah ism fa'il dari akar kata 
yang terdiri atas tiga huruf, yaitu sin - wauw - 
ghain yang menunjukkan arti 'mudah' dan 
'berlalu'. Asal kata tersebut khusus dipakai 
untuk kelancaran atau berlalunya sesuatu pada 
kerongkongan, seumpama makanan dan mi- 
numan yang mudah ditelan dapat dikatakan 
syarabun sd'ighun (&W Dp - - minuman yang 
mudah/enak ditelan), tha'Amun aswagh ( :. ya Taub 
- makanan yang mudah/enak dimakan). Se- 
suatu yang memudahkan masuk benda yang 
tersangkut dikerongkongan disebut siwigh 
(2) Mane dikatakan al-md'u siwaghul- 
ghushash ( sam Vyas sWi- air itu pelancar benda 
yang tersangkut Hi tenggorokan). Selanjutnya 
kata tersebut mengalami perkembangan makna 
yaitu digunakan dalam arti 'membolehkan' 
seumpama dikatakan ana sawwaghtuha lahii 
(S5 df — saya mengizinkannya). Demikian 
juga, digunakan di dalam arti “dua saudara 
kembar' atau 'dua orang bersaudara yang lahir 
secara berurutan, tanpa ada yang mengantarai', 
bahkan terkadang menunjuk pada 'dua orang 
yang kelahirannya tidak ada yang mengantarai 
meskipun orang tersebut tidak bersaudara." 
Di dalam Al-Our'an kata sd'igh (&—-) 
ditemukan pada dua tempat, satu kali ber- 
kedudukan marfii' sebagai sifat, yaitu pada OS. 
Fathir (35J: 12, dan satu kali berkedudukan 
manshiib juga sebagai sifat, yaitu pada OS. An- 
Nahl (16): 66. Selain bentuk tersebut, bentuk lain 
juga disebutkan satu kali yaitu bentuk fil mudhiri', 
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yusigh ( Axw ) dari asigha (# Li), terdapat pada 
OS. Ibrahim (14): 17. Pada ketiga tempat tersebut 
semuanya berkaitan dengan masuknya sesuatu 
pada kerongkongan. 

Kata sd'igh (&t ) pada OS. Fathir (35): 12 
berbicara di dalam konteks segi kekuasaan Allah 
yang tercermin di alam. Di situ dikemukakan 
mengenai nikmat-nikmat Allah yang terdapat 
pada adanya duajenis air, ada yang tawar, segar, 
sd'igh ( &— - sedap diminum) dan ada pula yang 
asin yang juga memiliki fungsi untuk ke- 
langsungan kehidupan di alam ini seperti 
menetralisir udara, serta manfaat-manfaat lain 
yang terkandung di dalam kedua jenis air itu 
yang dapat diperoleh oleh manusia. 

Demikian juga kata sd'igh (&-) pada OS. 
An-Nahl (16): 66, berbicara dalam konteks 
kekuasaan Allah yang terdapat pada proses 
terciptanya susu di perut binatang ternak yang 
bersih dari tahi dan nanah sehingga mudah 
ditelan oleh orang-orang yang meminumnya. 
Sedangkan kata yusighu ( A- ) yang terdapat 
pada OS. Ibrahim (14J: 17 berbicara dalam 
konteks siksaan api neraka Jahanam. Di situ 
digambarkan siksaan-siksaan yang diterima 
oleh penghuni neraka, di antaranya minuman 
yang terdiri atas nanah, meskipun dia tidak mau 
dan tidak suka meminumnya: namun, mereka 
tetap meminumnya karena dipaksa. 

&« Muhammad Wardah Agil « 


SA'IL (Jts) 
Kata s4'il adalah bentuk fa@'il (menunjukkan 
pelaku) dari kata kerja sa'ala — yas'alu — su'Glan wa 
mas'alatan (5t.3 1 re — Ak —ytu). Kata sa'ala 
(3g ) sendiri terambil dari akar kata yang terdiri 
dari huruf-huruf sin (:— ), hamzah (324 ), dan lam 
(SY), yang mengandung makna 'thalaba' (1 - 
meminta), '“ista'thd' (jai « minta pemberian/ 
sedekah), atau 'istad'f' (| £5£4 - memohon). Dari 
akar kata ini berkembang maknanya di dalam 
Al-Our'an menjadi terkadang 'meminta sesuatu 
yang bersifat materi', ' meminta informasi" dan 
terkadang 'meminta materi dan atau informasi'. 
Kata sd'il/as-sa'il (JUN ju ) disebutkan 
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sebanyak empat kali di dalam Al-Our'an, yakni 
pada OS. Adz-Dzariyat (51): 19, OS. Al-Ma'arij 
(70: 1 dan 25 (dua kali), serta OS. Adh-Dhuha (931: 
10. Selain itu, ditemukan pula tiga kali di dalam 
bentuk jamaknya, kata as-siilin (6CJ ), yaitu 
pada OS. Al-Bagarah (2): 177, OS. Yisuf (12): 7, 
dan OS. Fushshilat (41): 10. 

Untuk kata as-sf'il (psi) yang terdapat 
pada OS. Adz-Dzariyat (51): 19, digunakan di 
dalam makna yang menyangkut “permintaan 
materi. Redaksi dan konteks pembicaraan yang 
sama ditegaskan pula di dalam OS. Al-Ma'arij 
(70): 25. Kedua ayat ini berbicara tentang harta 
dalam kaitannya dengan orang miskin. Dengan 
begitu, kata as-sd'il di sini dipahami sebagai 
'meminta sesuatu yang bersifat materi'. 

Penggunaan kata s4'il (pt. ) yang termuat 
pada OS. Al-Ma' arij (70J: 1, adalah dalam makna 
yang menyangkut 'permintaan non-materi'. 
Ayat ini berbicara tentang kepastian datangnya 
azab Allah kepada orang-orang kafir. 

Ayat keempat yang menggunakan kata as- 
sa'il (Je ) adalah OS. Adh-Dhuha (93): 10. Kata 
as-s@'il di sini sifatnya umum, dapat merupakan 
permintaan materi dan dapat pula permintaan 
nonmateri atau informasi. Muhammad Abduh 
di dalam Tafsir Juz' “Amma menulis bahwa yang 
dimaksudkan dengan as-s4'il (pud ) adalah 
orang yang menginginkan pemahaman atau 
meminta informasi tentang sesuatu yang belum 
diketahuinya. Dia bukanlah orang yang me- 
minta sedekah atau meminta materi, karena 
lafal ini di dalam Al-Our'an bukan sebagai 
lambang orang fakir dan miskin. Di samping itu, 
Nabi saw. tidak pernah meminta-minta sama 
sekali. Az-Zamakhsyari memahami kata as-s4'il 
di dalam ayat ini sebagai “penuntut ilmu'. 
Sementara itu, Ath-Thabari menafsirkannya 
sebagai seseorang yang membutuhkan sesuatu, 
baik berupa informasi maupun materi. Setelah 
membandingkan pendapat ketiga mufasir ini, 
M. Ouraish Shihab cenderung menguatkan 
pendapat terakhir. Alasannya, bukan saja 
karena Al-Our'an menggunakan kata yang 
sama untuk makna yang umum—seperti 


EnsikKLopepia AL-OUR'AN 


Sail 


disinggung di atas—melainkan juga sebagai- 
mana kaidah Ushul Figih yang dikemukakan 
oleh Asy-Syafi'i—yang diakui oleh para 
mufasir—yaitu, “Satu kata yang mengandung 
dua arti berbeda dan tidak saling bertentangan 
maka kedua arti tersebut dapat dihimpun 
bersama guna pemahaman arti kata tersebut”. 

Lebih jauh, ketika menafsirkan OS. Adh- 
Dhuha (931: 10, pakar tafsir Al-Our'an ini 
mengakui tidak memperoleh informasi dari Al- 
Our'an tentang bentuk-bentuk hardikan yang 
terlarang terhadap seseorang yang meminta, 
namun dari pengalaman pribadi Nabi saw. 
ditemukan bahwa Al-Our'an telah menegur 
beliau hanya karena bermuka masam serta 
berpaling ketika seorang buta bernama Abdullah 
ibnu Ummi Maktum datang kepada beliau untuk 
meminta pengajaran. Memang, kedatangannya 
ketika itu kurang tepat—paling tidak menurut 
ukuran kita—karena Nabi sedang mengadakan 
pertemuan dengan pemuka-pemuka Ouraisy 
yang masih musyrik. Namun demikian, Al-Our'an 
menegur sikap Nabi terhadap yang datang 
tersebut, bahkan hanya karena itu beliau telah 
dinilai sebagai “menghardik”. Adapun bagi 
seseorang yang meminta sesuatu yang bersifat 
materi maka ia benar-benar adalah seorang yang 
sangat butuh, sehingga larangan “menghardik” 
tidak berlaku terhadap peminta-minta yang 
masih sanggup bekerja, atau yang mengemis 
karena malas dan menjadikan pekerjaan sehari- 
harinya sebagai pengemis. Mereka yang seperti 
itu perlu diarahkan serta dibimbing agar bekerja 
dan apabila mereka enggan maka menghardiknya 
dengan tujuan menginsafkan dari meminta atau 
mengemis merupakan sesuatu yang dapat 
dibenarkan. 

Beralih untuk kata as-sd'ilin (4 ), 
ternyata penggunaannya yang berulang tiga kali 
di dalam Al-Our'an, juga mencakup makna 
'meminta sesuatu yang bersifat materi” dan 
'meminta sesuatu yang bersifat informasi'. 
Untuk makna “meminta materi dipahami dari 
OS. Al-Bagarah (2): 177. Ayat ini berbicara 
tentang pokok-pokok kebajikan, salah satu di 
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antaranya adalah menyerahkan atau mem- 
berikan harta kepada orang-orang tertentu, 
seperti as-sa'ilina (--6-4 ). Melihat kata tersebut 
dikaitkan dengan harta maka dipahami dengan 
makna 'meminta sesuatu yang bersifat materi'. 
Penggunaan kata as-s4'ilina (64) untuk 
makna 'meminta informasi ditemukan pada OS. 
Ytisuf (12): 7 dan OS. Fushshilat (41): 10. Ibnu 
Katsir menjelaskan—ayat yang pertama— 
bahwa di dalam kisah Nabi Yusuf as. bersaudara 
terdapat tanda-tanda kekuasaan Allah, banyak 
ibarat dan penjelasan bagi orang yang bertanya 
atau ingin mengetahui. Karena itu, kisah Yusuf 
merupakan kisah aneh yang patut diketahui dan 
dikisahkan. Di sini, kata as-sd'ilina diartikan 
dengan 'orang-orang yang bertanya', yang tentu 
saja memerlukan jawaban. Menjawab per- 
tanyaan-pertanyaan itulah yang sifatnya me- 
minta informasi. Demikian pula dari ayat yang 
kedua, dipahami bahwa menjelaskan sebagai 
jawaban dari pertanyaan-pertanyaan adalah 
juga meminta sesuatu yang bersifat informasi. 
Dengan demikian, dapat ditegaskan bah- 
wa kata sd'il (Jt ), as-sd'il (juli), dan kata as- 
s@'ilin (as) di dalam Al-Our'an mengandung 
makna 'meminta sesuatu yang bersifat materi', 
atau "meminta sesuatu yang bersifat informasi, 
atau 'meminta materi sekaligus informasi.' 


& Muhammadiyah Amin & 


SABA' (tx) 

Kata saba' di dalam Al-Our'an terulang dua kali, 
yakni terdapat di dalam OS. An-Naml (27): 22 
dan OS. Saba' /34J: 15. Ibnu Faris, penulis kitab 
Mu'jam Magiyisil Lughah, mengartikan kata sabaya 
(& )—sebagai akar dari kata saba' (&. )— 
dengan 'jalan', 'mengupas', dan 'pergi' (terpisah). 
Meskipun kata sab4' berasal dari akar kata sabaya, 
penggunaannya di dalam Al-Our'an tidak 
ditemukan kata yang menunjukkan kepada kata 
kerja. 

Saba' adalah bapak bangsa Arab Yaman, 
dengan nama ini dinisbahkan juga sebagai 
nama suatu kabilah. Asal-usul bangsa Saba' di- 
informasikan oleh Nabi Muhammad saw. ketika 
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sahabat-sahabat beliau menanyakan tentang 
mereka. Sebuah riwayat menyebutkan bahwa 
pada masa Nabi saw. ada seorang sahabat yang 
bernama Furwat bin Masik Al-Ghutaifi ra. 
sedang berada di hadapan Nabi saw. lalu 
berkata bahwasanya kabilah Saba' adalah 
kaum yang mulia pada masa Jahiliyah, dan saya 
khawatir mereka akan menjadi murtad dari 
Islam, apakah saya akan memerangi mereka? 
Nabi saw. bersabda “m4 umirtu fihim bi syay' 
ba'du" (In ea 3 gain - saya belum di- 
perintahkan melakukan sesuatu terhadap 
mereka) maka turunlah ayat “Iagad kana lisaba' 
fi maskanihim Ayat ... (K4 44 8 Ia 06 ad 
Sesungguhnya bagi kaum Saba' ada tanda 
(kekuasaan Tuhan) di tempat kediaman mereka 
.-). Lalu berkatalah seseorang kepada Nabi saw., 
wahai Rasulullah “Apakah Saba itu. Apakah 
sebuah kota atau dia seorang laki-laki atau 
seorang perempuan?” Maka Nabi saw. kembali 
bersabda: “Bahkan seorang laki-laki yang memunyai 
sepuluh orang anak lelaki, enam orang di antaranya 
tinggal di Yaman, sedangkan empat yang lainnya 
menetap di Syam. Adapun orang-orang Yaman itu 
adalah Muzhij, Kandah, Azd, Asy 'ariyyun, Anmar, 
serta Hamir, dan orang-orang Syam adalah Lakhm, 
Juzam, Ghusan, dan Amilat." 

Dalam sabda Nabi saw. yang lain dikatakan 
bahwa Saba' itu adalah seorang laki-laki dari 
bangsa Arab. Informasi ini dikutip oleh Ibnu 
Katsir dari seorang ahli sejarah yang bernama 
Abu Umar bin Abdul Barr di dalam karyanya 
disebutkan bahwa yang dimaksud dengan kata 
“Arab” dalam sabda Nabi saw. ini adalah al- 
'Arabul “Aribah (& eh &&- bangsa Arab sebelum 
Ikedatanganj Al-Khalil (Nabi Ibrahim as.| dari 
keturunan Nabi Nuh as.). Namun, pendapat yang 
lain menyebutkan bahwa asal-usul orang-orang 
Saba itu dari keturunan Nabi Ismail, sebagaimana 
lebih lanjut Ibnu Katsir mengutip hadits dari kitab 
Shahih Al-Bukhari , disebutkan bahwa Nabi saw. 
pada suatu waktu berjalan di sekitar suatu 
kelompok yang mengadakan perlombaan me- 
manah, maka Nabi saw. bersabda: “memanahlah 
hai anak cucu Ismail karena bapak kalian seorang 
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pemanah). Maka, satu kabilah dari golongan 
Anshar—yakni golongan Anshar dari Aus dan 
Khazraj keturunan Ghassan dari Arab Yaman 
negeri Saba' —telah beriman. Mereka tinggal di 
Yatsrib setelah negeri Saba hancur dilanda banjir, 
sedangkan sebagian yang lainnya tinggal di 
Syam. 

Muhammad bin Ishag, salah seorang ulama 
di bidang ilmu nasab dan sejarah, mengemukakan 
nama Saba sebenarnya, yaitu Abdusy Syams bin 
Yasyjab bin Ya'rub bin Gahtan. Menurut Ibnu 
Ishag, dia hartawan dan suka berderma, karena 
itu dinamai dengan ar-rdisy ((##' - orang yang 
menghimpun (harta)), dan dengan hartanya, 
dialah orang yang pertama kali menyembelih 
kambing di dalam peperangan lalu membagi- 
bagikannya kepada serdadunya. Adapun pe- 
namaannya dengan Saba —sebagaimana arti 
harfiyah kata saba'—karena dialah orang Arab 
yang pertama kali pergi (mengasingkan diri) 
sehingga daerah yang disinggahi untuk hidup di 
situ dinisbahkan kepada namanya, negeri Saba'. 

Menurut informasi Al-Our'an di dalam OS. 
An-Naml (27): 22, negeri Saba ditemukan oleh 
beberapa ekor burung hud-hud (sejenis burung 
pelatuk). Penemuannya tentang negeri Saba di- 
sampaikan kepada Nabi Sulaiman, sehingga 
mereka terlepas dari ancaman yang akan 
dijatuhkannya karena mereka tidak hadir dalam 
barisan pasukan yang siap akan diperiksa oleh 
Nabi Sulaiman. 

Keadaan negeri Saba' itu diinformasikan 
lebih lanjut di dalam surah ini pada ayat 
selanjutnya, ayat 23 dan 24 dan ditafsirkan oleh 
Ibnu Katsir di dalam kitabnya Tafsir Ibn Katsir dan 
Ath-Thabarsi di dalam kitabnya Majma'ul Bayan 
fi Tafsiril Jur'dn bahwa negeri itu diperintah oleh 
seorang wanita, yaitu ratu Balgis binti Syarahil. 
Pada penggalan akhir ayat 24 OS. An-Naml, Al- 
Our'an menyebutkan bahwa syaitan telah 
menjadikan mereka memandang indah per- 
buatan-perbuatan mereka, lalu menghalangi 
mereka dari jalan (Allah), sehingga mereka tidak 
mendapat petunjuk. 

Namun, Ratu Balgis pada akhirnya me- 
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nyesali perbuatannya. Kini, ia telah memeluk 
agama Islam setelah sebelumnya terdapat kontak 
dan adu kekuatan (semacam perang urat saraf) 
dengan Nabi Sulaiman as. Informasi tentang 
adanya hubungan antara Nabi Sulaiman as. 
dengan Ratu Balgis dan masuknya ke dalam 
agama yang berserah diri (Islam) di bawah 
bimbingan nabiyullih alaihi as-salam itu dapat 
dilihat pada judul entri “Sulaiman” pada 
ensiklopedi ini. 

Keadaan negeri Saba yang diinformasikan 
di dalam OS. Saba' (34): 15 disebut sebagai baldah 
thayyibah wa rabb ghaffir (3 yi &53 Kado dad - 
(negerimuj) adalah sebuah negeri yang baik dan 
(Tuhan-mu) adalah Tuhan Yang Maha Pe- 
ngampun). Ada dua hal yang menggambarkan 
terwujudnya negeri dengan julukan ini— 
sebagaimana disebutkan pada penggalan ayat 
sebelumnya—pertama, jannatini 'an yamin wa 
syimdl (J4 yel yf ox - dua buah kebun di 
sebelah kanan dan di sebelah kiri). Ada beberapa 
penafsiran terhadap potongan ayat tersebut. 
Ada yang mengatakan bahwa di sebelah kanan 
dan di sebelah kiri negeri itu terdapat dua kebun. 
Ada pula pendapat yang menyebut bahwa 
bukan adanya dua kebun di sebelah kanan dan 
di sebelah kiri, tetapi yang dimaksud adalah 
bahwa negeri-negeri mereka dihubungkan 
dengan satu jalur/jalanan, maka apabila ter- 
dapat dua buah kebun di sebelah kanan dan kiri 
jalanan itu maka niscaya (dahan-dahan pohon 
kebun itu| akan saling bersinggungan satu sama 
lain. 

Kedua, selain kenikmatan material yang 
digambarkan itu, negeri Saba' yang disebut oleh 
Al-Our'an sebagai baldah thayyibah wa rabb ghafur 
itu pernah diutuskan dua belas orang nabi, 
demikian menurut riwayat As-Suddi. Riwayat 
lain disampaikan oleh Muhammad bin Ishag 
yang menerimanya dari Wahab bin Munabbih, 
ia berkata bahwa di negeri ini pernah diutus tiga 
belas orang nabi sebanyak kampung yang ada 
di wilayah itu. Peringatan yang disampaikan 
oleh para nabi itu antara lain seperti direkam 
oleh Al-Our'an di dalam potongan ayat 15 Surah 
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Saba'. Namun, pada akhirnya negeri ini hancur 
ditelan bencana banjir karena mengabaikan 
ajakan-ajakan para nabinya. Hal ini dijelaskan 
pada ayat selanjutnya dari OS. Saba ini. 

OS. Saba' adalah surah yang ketiga puluh 
empat di dalam mushaf dan terdiri atas 54 ayat, 
termasuk golongan surah-surah Makkiyah. 
Pokok-pokok isinya dalam soal keimanan men- 
cakup ilmu Allah meliputi segala yang ada di langit 
dan di bumi: kebenaran adanya hari berbangkit 
dan hari pembalasan: Nabi Muhammad saw. 
adalah pemberi peringatan, pada Hari Kiamat, 
berhala-berhala itu tidak dapat memberi manfaat 
sedikit pun, kalau seseorang sesat, maka akibat 
kesesatannya itu menimpa dirinya sendiri, dan 
kalau ia menemui jalan yang benar adalah berkat 
petunjuk Allah. Surah ini juga memuat kisah- 
kisah antara lain kisah Nabi Daud as., kisah Nabi 
Sulaiman as., dan kisah kaum Saba'. & Mujahid « 


SABIL (Jaw) 

Kata sabil (J-e) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu, sin — bd — lam. 
Menurut Ibnu Faris, akar kata tersebut berkisar 
pada dua makna pokok, yaitu 'terlepasnya 
sesuatu dari atas ke bawah' dan 'terbentangnya 
sesuatu'. Contoh asbaltus-sitra (“515 GAC - saya 
mengulurkan tabir itu) atau asbalatis-sama'u 
mi'ahd IbimA'hA (Vla) DU cici - langit 
melepaskan airnya). Dari sini hujan yang lebat 
disebut as-sabal (YSS ). Selanjutnya jalanan 
disebut sabil ( -— ) karena ia terbentang panjang 
dan dari sini kemudian berkembang. Semua hal 
yang membuat sampai kepada suatu tujuan 
dapat disebut sabil (- ), baik yang bersifat 
konkret maupun abstrak, termasuk di dalamnya 
makna 'bekal'. Makna ini lalu berkembang lagi 
kepada makna lain, seperti 'beban', 'dosa', dan 
sebagainya. 

Di dalam Al-Our'an bentuk mufrad, sabil 
(Je) terulang sebanyak 166 kali, sedangkan 
bentuk jamaknya, subul ( j-- ) terulang sebanyak 
10 kali sehingga semuanya berjumlah 176 kali. 
Penggunaan kata tersebut menunjuk kepada 
beberapa arti, seperti: 
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1. Menunjuk padamakna'jalan' dalam arti yang 
abstrak atau menunjuk pada makna 
keyakinan dan pola hidup manusia. Peng- 
gunaan inilah yang paling banyak ditemukan 
di dalam Al-Our'an. Penggunaan tersebut ada 
yang khusus menunjuk pada keyakinan dan 
pola hidup yang sesuai dengan tuntunan Al- 
lah swt. yang disampaikan oleh RasulNya, 
ada juga yang khusus menunjuk pada ke- 
yakinan dan pola hidup yang tidak sesuai 
dengan tuntunan Allah swt. 

Yang khusus menunjuk pada keyakinan 
dan pola hidup yang sesuai dengan tuntunan 
Allah swt. ada yang dirangkaikan dengan 
kata Allah, sabilullah (& des # jalan Allah) 
yang terdapat pada 65 tempat, atau di- 
rangkaikan dengan dhamir ( :» ) yang kembali 
kepada Allah, seperti sabili ( A---jalan saya), 
sabilihi (Mw - jalan-Nya). Rangkaian seperti 
ini banyak menunjuk pada peperangan 
melawan orang kafir, terutama jika di- 
rangkaikan dengan kata jdhada (5) atau 
gatala (Yu) dan kata turunannya. Kata sabil 
(J-) seringkali dirangkaikan pula dengan 
kata lain, seperti sabilil-mu'minin (say Jawa 
jalan orang-orang yang beriman), sabilir-rusydi 
(385 Jus - jalan petunjuk), dan saw@'as-sabil 
(Je sis — jalan yang lurus). 

Adapun yang khusus menunjuk pada 
keyakinan dan pola hidup yang tidak sesuai 
dengan tuntunan Allah, ungkapan yang 
digunakan adalah sabilith- “thdghiit (« » yislall Jas 

- jalan taghut), sabilal-ghayy ( el) Jawa - jalan 
kesesatan), sabilul-mujrimin ( :e Ad su jalan 
orang-orang yang berdosa), sabilal-mufsidin 
(ai Gee “jalan orang-orang yang berbuat 
kerusakan), dan sebagainya. 

2. Menunjuk pada orang yang melakukan 
perjalanan bukan untuk kemaksiatan, ibnus- 
sabil (JA 25 ). Orang ini termasuk kelompok 
yang berhak mendapat sedekah terutama bila 
di dalam perjalanan tersebut ia kehabisan 
bekal. Menurut riwayat Ibnu Abbas, yang 
termasuk di dalam kelompok ini adalah tamu. 
Bahkan, ada mufasir yang mengatakan, orang 
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yang baru mau melakukan perjalanan untuk 
sebuah ketaatan kepada Allah juga termasuk 
di dalamnya. 

3. Identik dengan makna syarat, seperti kewa- 
jiban melakukan haji bagi orang yang mampu, 
yang diungkapkan dengan mani istathA'a ilaihi 
sabila ( Mn Jl #Uatal ye - orang yang mampu 
melaksanakannya) sebagaimana terlihat di 
dalam OS. Ali Imran (3J: 97. Ketika ditanya 
oleh seseorang mengenai apa yang dimaksud 
dengan sabil, Nabi menjawab azzid war-rdhilah 
(2-11, 35) — bekal dan kendaraan). (H.R. At- 
Tirmidzi, Al-Hakim, dan Ibnu Hibban). 

4. Menunjukkan makna beban atau dosa, seperti 
yang digunakan di dalam OS. Asy-Syara (42): 
41— 42 bahwa orang yang membela diri dari 
suatu penganiayaan, tidak ada dosa baginya. 
Bahkan di dalam tafsir Al-Gurthubi di- 
katakan, jika yang menganiaya itu adalah 
orang kafir, maka harus dibalas, tetapi kalau 
ia orang Islam, boleh juga membalasnya dan 
sunnat memaafkannya. 

&« Muhammad Wardah Agil & 


SADD (“,) 
Kata sadd adalah bentuk mashdar dari kata sadda - 
yasuddu — saddan (11 — 3s — 3x), berakar huruf- 
huruf sin, dil, dan dal yang menunjukkan arti 
'radmusy-syai' wa muld'amatuhu (B3 sb 3 
menutup sesuatu dan memperbaikinya) . Makna 
pertama berkembang menjadi, antara lain, 
'merintangi karena menutup jalan untuk sampai 
kepada tujuan: "membatasi karena menutup 
jalan atau gerak untuk berhubungan dengan 
yang lain: 'mengganti (tempatnya) karena 
menutupi tempat yang kosong yang ditinggalkan 
orang lain, "melunasi karena menutup utang, dan 
'menghargai' karena menutupi kebutuhannya. 
Makna kedua (memperbaiki) berkembang men- 
jadi, antara lain, 'meluruskan' karena mem- 
perbaiki yang bengkok, “benar/tepat' karena 
keadaannya telah diperbaiki, dan 'jitu karena 
sasarannya tepat dan baik. 

Kata sadd dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang enam kali dan kata sadd sendiri 
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terulang empat kali, yakni tiga kali di dalam 
bentuk mufrad (OS. Al-Kahfi (18): 94 dan Yasin 
(361: 9) dan satu kali di dalam bentuk mutsannd 
(OS. Al-Kahfi (181: 93): dua kali merupakan sifat 
as-sadid ( s2 “ yang baik, benar), yakni OS. An- 
Nisa (4J: 9 dan Al-Ahzab (33J: 70. | 
Kata sadd di dalam OS. Al-Kahfi (18): 94 
berarti “dinding atau 'pembatas' dan kata saddain 
di dalam OS. Al-Kahfi (18): 93, menurut Ibnu 
'Abbas, berarti dua gunung di daerah Armenia 
dan Azerbaijan. Saddain diartikan sebagai “dua 
gunung karena merupakan pembatas yang 
membatasi kaum yang tinggal di antara dua 
gunung itu dengan orang yang tinggal di 
luarnya. Kedua ayat tersebut berkaitan dengan 
kisah Zulkarnain. Di dalam kisah itu, Zulkarnain 
yang melakukan petualangan tiba di suatu 
daerah di antara dua gunung yang dihuni 
sekelompok masyarakat yang sulit dipahami 
bahasanya. Mereka mengalami ketakutan karena 
adanya gangguan dari Ya'juj dan Ma'juj. Ketika 
Zulkarnain tiba di daerahnya, mereka meminta 
tolong kepadanya agar membuatkan dinding 
pembatas yang dapat membentengi mereka dari 
gangguan Ya'juj dan Ma'juj dan mereka rela 
membayar apa saja untuk tujuan itu. Kemudian, 
Zulkarnain meminta mereka mempersiapkan 
potongan-potongan besi hingga tingginya 
menyamai dua gunung yang ada di daerah 
mereka itu. Setelah itu, Zulkarnain membakar- 


Kata Sadd, secara umum berarti pembatas atau pemisah, 
termasuk bendungan di sungai Nil, seperti tampak di atas. 
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nya hingga membara dan selanjutnya me- 
nuanginya dengan tembaga hingga memuai dan 
mengikat potongan-potongan besi. Jadilah 
sebuah dinding yang sangat kokoh dan tidak 
dapat ditembus oleh siapa pun. Setelah itu, 
Zulkarnain pun menyiarkan ajarannya dan 
mengatakan bahwa semua yang dilakukannya 
itu adalah kehendak Allah swt. 

Adapun kata sadd yang terulang dua kali 
di dalam OS. Yasin (36): 9, ulama memberikan 
beberapa tafsiran. Untuk mengetahuinya, 
mereka mengemukakan sebab turunya ayat 
tersebut. Sebagian ulama mengatakan bahwa 
ayat ini turun berkenaan dengan Abu Jahal dan 
teman-temannya dari Bani Makhzum. Ketika 
itu, Abu Jahal bersumpah bahwa jika melihat 
Muhammad shalat, ia akan meletakkan batu di 
atas kepalanya. Ketika Muhammad shalat, Abu 
Jahal mendatanginya dan berniat meletakkan 
batu di atas kepalanya. Sebelum niatnya 
tercapai, tiba-tiba tangannya kaku dan tertekuk 
di tengkuknya dan batu yang dipegangnya 
terjatuh. Karena tidak berhasil, Abu Jahal 
kembali dan digantikan oleh temannya, Al- 
Walid bin Al-Mughirah. Ketika Al-Walid 
hendak melakukan niatnya, tiba-tiba matanya 
buta dan tidak melihat Muhammad, tetapi ia 
tetap mendengar suaranya. Kemudian ia diganti 
oleh temannya yang lain. Teman mereka itu 
mengalami hal yang luar biasa, yaitu ia melihat 
sosok yang sangat besar dan tidak melihat Nabi 
saw. Akhirnya ia pun urung melakukan niat- 
nya. Di dalam riwayat Muhammad bin Ishag, 
ayat itu berkenaan dengan Abu Jahal, Umayyah 
bin Khalaf, dan dua putra Rabi'ah yang me- 
ngintai Nabi saw. untuk mencelakannya. Ketika 
keluar di tengah-tengah mereka, Nabi saw. 
membaca OS. Yasin (36) sampai Ayat 9 dan 
tangannya menggenggam serbuk tanah serta 
menebarkan kepada Abu Jahal dan kawan- 
kawannya. Nabi saw. pun dapat berlalu dari 
incaran mereka tanpa mereka melihatnya 
karena adanya “pembatas” dari depan dan 
belakang, yang menghalangi mata mereka 
untuk melihat Nabi. 
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Namun, Adh-Dhahhak menafsirkan ayat 
itu, “Waja'alnd min boini aidihim saddan wa min khalfihim 
saddan” (Sx Agilk Gpp Ia email oa Ga Ulang - 
Dan Kami adakan pembatas/dinding di hadapan 
dan di belakang mereka), dengan pembatas di 
dunia berupa kebutaan menerima syariat 
Muhammad dan pembatas di akhirat berupa 
kebutaan meyakini adanya hari berbangkit. Ada 
juga yang berpendapat bahwa yang dimaksud 
sadd adalah kelalaian dan kesesatan di dunia dan 
pendustaan akan adanya hari akhirat. Pendapat 
ini senada dengan firman Allah: “Dan Kami tetapkan 
mereka teman-teman yang menjadikan mereka memandang 
bagus apa yang ada di hadapan mereka (nafsu dan 
kelezatan dunia) dan (mendustakan) apa yang ada di 
belakang mereka (akhirat).” (OS. Al-Fushshilat (41): 
25). & Zubair Ahmad & 
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Kata safah adalah bentuk mashdar dari kata safiha 
— yasfahu — safahan (Wi — ig — aka), berakar 
dari huruf-huruf sin, fa', dan hd', serta me- 
nunjukkan arti khiffah wa sakhafah (S5 ix - 
'ringan' dan 'kurang akal). Dari makna denotatif 
pertama berkembang menjadi, antara lain, 
'bodoh' atau 'tidak tahu' karena itu merupakan 
sesuatu yang kurang akal, seperti terdapat di 
dalam hadits Nabi saw.: Al-kibru man safihal hagga 
wa ghamashan-ndsa (ASI yaa GA kaka Hp 5 
kesombongan adalah tidak mengetahui ke- 
benaran dan melecehkan orang lain): 'boros' 
dengan harta, 'menghauskan' karena menyebab- 
kan air dari tubuh sepertinya ringan sehingga 
hilang: “bergerak tidak tentu arah' karena dengan 
ringan menyebar ke mana-mana seperti di- 
sebutkan di dalam syair Arab: masyaina kami 
ihtazzat rimdhun tasaffahat 4 a'Glihd marrar-riyahin- 
nawisim (FLA WEI MAL PU DIM US yaa 
13 — (gadis itu) berjalan laiknya anak panah 
bergerak (tanpa arah), anak panah yang diterpa 
angin sepoi-sepoi). Makna kedua juga ber- 
kembang menjadi, antara lain, al-safah 'yang 
jahil antonim dari kata al-hilm ( Ai - yang 
santun) karena tidak mengetahui etika atau 
sopan santun, 'merendahkan atau menghinakan' 
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(diri sendiri) karena melakukan hal-hal yang 
dengan sengaja yang membuat dirinya terhina, 
padahal ia sendiri tahu bahwa hal itu me- 
nandakan dirinya kurang akal: 'melalaikan', 
'melupakan' karena menyadari dan mengetahui 
masalahnya, tetapi dengan sengaja melupakan 
atau melalaikannya yang menunjukkan kurang 
akalnya. 

Kata safah dan berbagai bentuknya di dalam 
Al-Our'an terulang sebelas kali, yakni satu kali di 
dalam bentuk fi1, safiha (OS. Al-Bagarah (21: 130): 
dua kali di dalam bentuk fa“il, safih (OS. Al-Bagarah 
(2): 282 dan OS. Al-Jin (721: 4): dan tujuh kali di 
dalam bentuk ism, yaitu tiga kali di dalam bentuk 
singular, safah/safahah (OS. Al-An'am (6): 140 dan 
OS. Al-A'raf (71: 66-67): serta lima kali di dalam 
bentuk flural, sufaha' (OS. Al-Bagarah (21:13— 
tersebut dua kali dalam ayat ini—dan 142, OS. 
An-Nisa MJ: 5, serta OS. Al-A'raf (7): 155). 

Kata safaha dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an digunakan dalam berbagai konteks 
sebagai berikut 
1. Berkaitan dengan agama Nabi Ibrahim as. 

(OS. Al-Bagarah (2): 130), yakni bahwa tidak 
ada yang membenci agama Nabi Ibrahim 
kecuali orang yang memperbodoh dirinya 
sendiri. Frase «4 14. di dalam ayat tersebut 
dipahami oleh sebagian ahli tafsir sebagai 
memperbudak, memperbodohi, dan merusak 
dirinya sendiri karena tidak tahu bahwa 
dirinya adalah hamba Allah yang harus 
menyembah kepada-Nya. Sebagian ulama 
menafsirkan orang yang memperbodohi 
dirinya di dalam ayat itu sebagai orang-orang 
Yahudi dan Nasrani. Berkaitan dengan agama 
Ibrahim ini, sebagian ulama menjadikan ayat 
itu sebagai dasar bahwa syariat agama 
Ibrahim adalah syariat yang berlaku bagi 
umat Muhammad kecuali yang telah di- 
hapuskan. Pendapat ini juga diperkuat 
dengan firman Allah di dalam OS. An-Nahl 
(16): 123 dan OS. Al-Hajj (22): 78. Kalau 
berpegang pada pendapat ini, maka yang 
dimaksud di dalam Ayat 130 OS. Al-Bagarah 
(2) adalah semua orang yang membenci 
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agama Nabi Muhammad, yaitu agama Islam 
yang kita anut. 

. Berkaitan dengan tradisi atau peraturan 
orang musyrik (OS. Al-An'am (6): 140), yakni 
bahwa orang musyrik memandang baik 
membunuh anak-anak mereka, yang se- 
sungguhnya merupakan suatu kebodohan. 
Sebagian orang Arab, pada masa Nabi saw. 
adalah penganut syariat Ibrahim as. Allah 
swt. pernah memerintahkan kepada Ibrahim 
as. mengorbankan anaknya, Ismail as. Ke- 
mudian, pemimpin-pemimpin agama mereka 
mengaburkan pengertian berkorban itu 
sehingga mereka dapat menanamkan kepada 
pengikut-pengikutnya sikap memandang 
baik membunuh anak-anak mereka dengan 
alasan mendekatkan diri kepada Allah. 
Padahal, alasan yang sesungguhnya ialah 
karena takut kemiskinan dan takut ternoda. 
Sesungguhnya rugilah orang-orang yang 
membunuh anak-anak mereka karena ke- 
bodohan lagi tidak mengetahui bahwa Allah- 
lah yang memberi rezeki kepada hamba- 
hamba-Nya. Mereka itulah orang-orang yang 
telah sesat dan tidak mendapat petunjuk. 

. Berkaitan dengan Nabi Hud as. dan kaum 
'Ad (OS. Al-A'raf (7): 66-67), yakni bahwa 
tatkala Nabi Nuh as. mengajak kaumnya 
menyembah Allah swt., mereka memandang 
dirinya sebagai seseorang yang di dalam 
keadaan kurang akal dan sesat (safdhah) 
karena tahu bahwa tradisi masyarakatnya 
adalah menyembah berhala dan meminta 
mereka untuk meninggalkannya. Namun, 
Hud as. menepis anggapan itu dan me- 
negaskan bahwa dirinya adalah utusan Al- 
lah swt., bukan safdhah atau kurang akal dan 
tersesat dari kebenaran. 

. Berkaitan dengan jin (OS. Al-Jinn (721: 4), 
yakni bahwa sebelum jin masuk Islam, 
sebagian dari moyangnya kurang akal (safih), 
selalu mengatakan perkataan yang me- 
nyesatkan dan melampaui batas terhadap 
Allah swt.: mereka berpandangan bahwa 
Allah swt. memunyai istri dan anak. Menurut 
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Al-Himsi, yang dimaksud dengan safihuna 
adalah orang-orang bodoh di antara mereka, 
yaitu iblis dan “konco-konco” -nya. 


. Berkaitan dengan kesaksian di dalam ber- 


muamalah (OS. Al-Bagarah (2): 282), yakni 
jika orang yang berutang adalah orang yang 
lemah akalnya (safih) maka hendaklah wali- 
nya mendiktekan (apa yang akan ditulis) 
dengan jujur. Ada yang berpendapat bahwa 
yang dimaksud adalah anak kecil karena 
harus ada walinya. Akan tetapi, pendapat itu 
kurang tepat karena banyak juga orang 
dewasa yang tidak dapat menunaikan pen- 
catatan karena berbagai alasan. Jadi, tampak- 
nya yang tepat disebut safih di dalam ayat ini 
adalah siapa saja yang tidak dapat melakukan 
transaksi tanpa bantuan orang lain karena 
kekurangan yang dimilikinya, baik karena 
masih kecil maupun karena gangguan jiwa 
atau lainnya. Menurut Al-Himsi, safih berarti 
bertindak buruk seperti orang gila dan boros. 


. Berkaitan dengan orang-orang munafik, 


yakni bahwa Allah swt. menamakan mereka 
orang-orang yang bodoh (sufaha') karena 
tidak beriman kepada-Nya, bahkan, mereka 
tidak sadar bahwa mereka melakukan ke- 
bodohan dengan berbuat kerusakan di muka 
bumi, yakni menghasut orang-orang kafir 
untuk memusuhi dan menentang orang- 
orang Islam (OS. Al-Bagarah (2J:13). 


. Berkaitan dengan kebodohan orang Yahudi 


dan Nasrani yang tidak mengetahui dan 
memahami maksud pemindahan kiblat (OS. 
Al-Bagarah (2): 142). Pertanyaan kaum ahli 
kitab itu memang sangat beralasan karena 
setelah sekian lama, seperti diriwayatkan 
Bukhari, yaitu sekitar 11 atau 12 bulan, kaum 
Muslim shalat menghadap Baitul Magdis, 
baru beralih ke Ka'bah di Mekah. Bahkan, di 
kalangan umat Islam sendiri ada yang mem- 
pertanyakan pemindahan arah kiblat itu. Di 
antara mereka ada yang mempertanyakan 
bagaimana status shalat orang-orang yang 
telah meninggal sebelum pemindahan arah 
itu. Pertanyaan itu dijawab di dalam ayat 
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selanjutnya, yaitu bahwa Allah sama sekali 
tidak akan menyia-nyiakan amalan yang 
telah mereka lakukan itu meskipun se- 
belumnya menghadap Baitul Magdis. 

8. Berkaitan dengan anak yatim (OS. An-Nisa' 
(4: 5), yakni anak yatim yang belum sem- 
purna akalnya (sufahd”) adalah anak yatim 
yang belum baligh atau orang dewasa yang 
tidak dapat mengatur harta bendanya. 
Mereka itu belum layak untuk diserahi harta 
mereka (yang di dalam kekuasaan walinya). 
Namun, menurut Jalalain, termasuk di 
dalamnya para pemboros, laki-laki dan 
perempuan, baik anak-anak maupun dewasa. 

9. Berkaitan dengan Musa as. dan kaumnya (OS. 
Al-A'raf (7): 155), yakni bahwa Musa as. 
menamakan kaumnya orang yang kurang 
akal (sufaha') karena perbuatan mereka 
membuat patung anak lembu dan kemudian 
menyembahnya. Ada juga yang berpendapat 
bahwa yang dimaksud adalah mereka yang 
meminta Nabi Musa untuk memperlihatkan 
Allah. Karena itulah, Musa as. berdoa agar 
tidak dihukum karena perbuatan kaumnya 
yang kurang akal itu. 

Berdasarkan keterangan di atas dapat 
dinyatakan bahwa kata safah berarti “kebodohan' 
yang erat kaitannya dengan 'tanggung jawab” 
dan pada umumnya digunakan tidak sebagai 
antonim dari kata “ilm 'pengetahuan'. Yang 
dikatakan safah atau safih adalah mereka yang 
sesungguhnya memiliki pengetahuan, tetapi 
pura-pura tidak tahu karena menghindari kon- 
sekuensi hukum atau tanggung jawab dari 
pengatahuan itu dan/atau dianggap belum 
mampu melaksanakan tanggung jawab yang 
diberikan kepadanya. Misalnya, sebagian pe- 
nganut agama Ibrahim pada masa Nabi saw. 
disebut safih “orang bodoh' bukan karena tidak 
tahu bahwa tradisi membunuh anak adalah 
sesuatu pelanggaran, tetapi karena takut miskin, 
orang munafik disebut sebagai safih/sufahd' bukan 
karena tidak tahu kebenaran, seperti Muhammad 
adalah rasul Allah, tetapi mereka enggan untuk 
melaksanakan ajaran yang dibawa oleh 
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Rasulullah saw.: demikian pula umat Nabi Hud 
as. dan Musa as., sedangkan anak yang belum 
baligh atau tidak cakap dikatakan safih karena 
mereka dianggap belum mampu melaksanakan 
amanat yang diberikan kepadanya. 

& Zubair Ahmad « 


SAFINAH (1240) 
Safinah (11) berasal dari kata safana ( :,x.) yang 
terdiri dari huruf sin, fa', dan nin. Kata tersebut 
bisa mengalami perubahan bentuk yang mem- 
bawa kepada perubahan makna pula. Seperti 
perbedaan syakal (harakat) di dalam asal kata yang 
sama, safana — yasfinu — safnan (Cia — Lir — Gykka 5 
mengupas atau menguliti) dan safana — yasfunu — 
safnan ( Ci — ia — is 5 bertiup), jadi safinah 
berarti 'ar-rih (3 - angin). Demikian juga, Ibnu 
Duraid mengatakan bahwa safinah setimbangan 
dengan kata fa'ilah (&,3 ) yang merupakan bentuk 
kata kerja yakni melakukan sesuatu. Oleh karena 
itu, kata safana secara etimologi berarti 'berembus' 
atau “bertiup di atas permukaan tanah'. 
Adapun di dalam bentuk as-sufin (sy) 
berarti "ujung tombak. Selain itu, kata safana di 
dalam bentuk fi'il madhi yang setimbangan 
dengan fu'al (j3) yakni saffana (-X.) dapat 
berarti 'memahat' atau 'menghapuskan'. Se- 
dangkan as-saffan bisa berarti 'kulit yang 
dipasang pada pegangan pedang', bisa juga 
berarti 'ikan pari'. 


Secara etimologi, kata safana memunyai makna yang berkaitan 


dengan air atau laut, tempat beroperasinya kapal. 
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As-safinah (1x24) adalah bentuk mufrad 
dari as-sufun (-iL4 ) atau safa'in (il) yang 
berarti “kapal atau 'perahu', sedangkan di dalam 
bentuk as-safana (.xs ) di dalam shighah 
mubilaghah dapat berarti “mutiara. 

Dengan memerhatikan arti etimologi dari 
safana, baik yang berarti angin bertiup, kapal/ 
perahu, mutiara, dan ikan pari, kesemuanya 
menunjukkan pada makna yang berkaitan dengan 
air atau laut, tempat beroperasinya kapal. | 

Kata safinah berulang empat kali di dalam 
Al-Our'an yakni di dalam OS. Al-Kahfi (18J: 71 
dan 79 (dua kali) dan pada OS. Al-“Ankabit (29J: 
15. Semua kata safinah yang terdapat di dalam 
ayat-ayat tersebut menunjukkan pada makna 
'perahu'. Makna tersebut dapat dipahami dari 
kisah-kisah yang terdapat di dalam ayat ter- 
sebut. OS. Al-'Ankabit (29J: 15, menceritakan 
tentang kisah terjadinya banjir besar pada masa 
Nabi Nuh as. dan Khidhir as. Kata safinah di 
dalam OS. Al-Kahfi (18): 71 didahului oleh kata 
rakiba ( S ), fanthalaga hatta 'idz@ rakiba fis-safinah 
kharagahA (55 sesA31 3 S3 1) (35 Walls « Maka 
berjalanlah keduanya, hingga keduanya menaiki 
perahu, lalu Khidhir melobanginya...). Adapun 
pada ayat 79, kata safinah berarti perahu ke- 
punyaan orang miskin, sedangkan kata safinah 
di akhir ayat ini didahului kalimat wa kina 
ward'ahum malikun ya khudzu kulla safinatin ghashba 
(Kab jan P iG LL 23 563 5... karena 
dibelakang mereka ada seorang raja yang ingin 
merampas tiap-tiap perahu). 

Pada ayat di atas dikisahkan tentang 
perbuatan Khidhir melobangi perahu kepunya- 
an orang miskin yang bekerja di laut, karena di 
belakang mereka ada seorang raja yang akan 
mengambil perahu orang-orang miskin tersebut 
secara sewenang-wenang. 

Adapun hikmah yang terkandung di dalam 
ayat di atas adalah katidakmengertian dan 
ketidaksabaran Nabi Musa melihat perbuatan 
Khidhir sehingga walaupun telah berjanji tidak 
akan mempertanyakan segala yang terjadi, tetap 
ia mempertanyakannnya. Kisah di atas meng- 
gambarkan manusia betapapun kuatnya me- 
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megang janji, baik terhadap sesamanya maupun 
terhadap Allah sendiri, jika ditimpa cobaan 
walaupun ia sering memberi fatwa untuk 
menyuruh orang lain bersabar, namun kalau 
ditimpakan kepadanya maka jiwanya akan 
tergoncang, sehingga susah memegang amanah. 
Karena pertimbangan akal yang jernih tidaklah 
selalu sama dengan gejala perasaan ketika 
menghadapi kenyataan. « Nurnaningsih & 


SAHAB (wu) 

Kata sahib adalah nama kolektif, sedangkan 
satuannya adalah sahibah (&&-.) yang berarti 
'awan'. Kata itu berasal dari akar kata sin, ha', dan 
ba', yang dapat menjadi bentuk kata kerja lampau 
(fi'l madhi), sahaba — yashabu («5.5 — 1-5. ) berarti 
'menarik atau 'menyeret' sesuatu di permukaan 
tanah. Awan disebut sahib karena ia ditarik atau 
digiring oleh angin. Sebagai nama kolektif, sahdb 
adalah kumpulan awan yang mengandung 
hujan, atau awan tebal. Bentuk jamaknya adalah 
sahd'ib («4x ) dan suhub («5 ). Kata sahibah 
semakna dengan kata ghaimah (1:5) dan ghamimah 
(aa). 

Kata sahib digunakan di dalam bentuk 
mudzakkar (maskulin), mu'annats (feminin), tung- 
gal, atau jamak. Adapun di dalam Al-Our'an, 
kata sahib (ix. ) digunakan di dalam posisi kata 
benda tunggal (mufrad). Hal itu terlihat karena 
kata ganti (dhamir) yang digunakan adalah kata 
ganti untuk ghd'ib mufrad mudzakkar ($, kata ganti 
objektif maskulin tunggal) dan kata sifat, na't 
(«xx ) bentuk mudzakkar, yaitu tsigal (Jts ), 
musakhkhar (&.4 ), dan markiim ( (Sp ). 

Kata sahib (xx ) disebut sembilan kali di 
dalam Al-Our'an, terdapat di beberapa tempat. 
Sebanyak lima kali menggunakan kata sahib tanpa 
diikuti kata sifat, yakni di dalam OS. An-Niir (24): 
40 dan 43, OS. An-Naml (27): 88, OS. Ar-Rim (301: 
48, dan OS. Fathir (35J: 9. Adapun empat kali 
lainnya diikuti nat (cw, kata sifat) yang me- 
nyatakan keadaan atau sifat awan itu, yaitu sahdb 
musakhkhar ( &5.5 »x.7 awan yang dikendalikan) 
di dalam OS. Al-Bagarah (2): 164: sahib tsigal 
(JG SL — awan tebal, awan-mendung) di 
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dalam OS. Al-A'raf (7): 57 dan OS. Ar-Ra'd (13J: 
12, serta sahib markiim (“$ 5 —x. - awan yang 
bertindih-tindih) di dalam OS. Ath-Thir (52): 44. 

Kata kerja yang berasal dari akar kata sin, 
ha', dan ba', disebutkan dua kali di dalam Al- 
Our'an, di dalam bentuk fi'1 mabni lil-majhil (kata 
kerja pasif), yaitu yushabin (» y-5y ) yang berarti 
'mereka diseret', masing-masing terdapat di 
dalam OS. Al-Mu'min (40): 71 dan OS. Al-Gamar 
(54): 48. Kedua ayat ini berkaitan dengan orang- 
orang yang sedang mengalami azab di neraka, 
dan tidak memunyai hubungan dengan pe- 
ngertian sahdb (awan) sebagaimana dibahas di 
Sini. 

Al-Our'an menjelaskan bahwa awan di- 
jadikan oleh Allah dengan suatu proses alamiah, 
untuk kemudian dari awan diturunkan hujan 
ke bumi. Proses itu diterangkan di dalam OS. An- 
Ntir (24): 43, “Tidakkah kamu melihat bahwa Allah 
mengarak awan, kemudian mengumpulkan antara 
(bagian-bagian)nya, lalu menjadikannya bertindih- 
tindih, maka kamu dapat melihat hujan keluar dari celah- 
celahnya. Dan Dia (Allah! menurunkan dari langit 
sebagian dari (butiran-butiran) es dari (tumpukan awan 
yang menyerupai) gunung-gunung, maka, Dia (Allah) 
menurunkan (butiran-butiran es) itu kepada siapa saja 


Melalui proses alamiah, Allah menurunkan hujan dari awan 
sebagai salah satu tanda kekuasaan-Nya 
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yang dihendaki-Nya dan menjauhkan dari siapa saja 
yang dikehendaki-Nya". 

Para ilmuwan modern menyebutkan bah- 
wa banyak macam awan. Hanya sedikit di 
antaranya yang membawa hujan (ada yang 
menyebut sekitar 676 saja), sedangkan yang tidak 
membawa hujan jauh lebih banyak. Mereka 
mambaginya berdasar ketinggian dasar (cloud 
base), atap (roof), dan cara pembentukannya. 
Awan tebal (culumus clouds) adalah satu-satunya 
awan yang mengandung hujan, atau as-sahib al- 
markim (“SA AJ ), yang terkadang diiringi 
embun (es), kilat, dan guruh. Awan ini memunyai 
atap besar yang dapat mencapai lebih dari 15 
kilometer menyerupai gunung dengan warna 
hitam. 

Beberapa ilmuwan Muslim dari Fakultas 
Studi Lingkungan dan Penghijauan Daerah- 
daerah Tandus pada Universitas King Abdul Aziz 
Jeddah, menyatakan bahwa isyarat yang di- 
tunjukkan oleh Allah pada OS. An-Nur (24): 43 
itu menarik dan menjadi objek kajian para ahli 
penyelidikan meteorologi, yaitu mengenai awal 
pembentukan awan, perkembangannya, serta 
fenomena-fenomena udara yang mengiringinya. 
Di dalam meteorologi, awan tebal bermula ketika 
angin menggiring kumpulan awan kecil ke zona 
konvergensi. Semakin banyak awan terhimpun 
menuju zona konvergensi itu maka awan menjadi 
lebih tebal dan kecepatan angin menjadi semakin 
berkurang sehingga awan bertindih-tindih 
(Cc) sampai membentuk gunungan ( Jt ), 
yang terdiri dari air dingin, butir-butir es, dan di 
puncaknya kristal-kristal salju (»', ). Dari celah- 
celah gunungan itulah Allah menurunkan hujan 
ke arah yang Dia kehendaki melalui angin yang 
dikendalikan-Nya. Oleh karena itu, ada wilayah 
(masyarakat) yang memperoleh hujan dan ada 
yang tidak mendapatkannya. 

Proses pembentukan awan hingga menjadi 
hujan yang turun ke bumi adalah sunnatullah. 
Awan yang bertumpuk-tumpuk di langit itu 
digerakkan mengikuti arah angin (OS. Ar-Riim 
(301: 48 dan OS. Fathir (35J: 9). Ketika awan 
mencapai tempat tertentu di dalam keadaan dan 
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temperatur tertentu maka di sanalah Allah 
menurunkannya menjadi hujan. Dengan de- 
mikian, ada kemungkinan terjadi hujan di suatu 
tempat dan tidak terjadi pada tempat lainnya. 
Hal itu adalah alamiah, sebagai salah satu tanda 
kekuasaan-Nya bagi orang-orang yang mau 
berpikir (OS. Al-Bagarah (2): 164). 

Di dalam Al-Our'an juga terdapat ayat 
yang mengungkapkan kata “awan” tanpa 
menyebut kata sahib, melainkan dengan kata 
'Aridh (256 ), sebagaimana tersebut di dalam OS. 
Al-Ahgaf (46|: 24, yang menceritakan sikap umat 
Nabi Hud, “Tatkala mereka melihat azab itu berupa 
'Aridh (awan) yang menuju ke lembah-lembah mereka, 
maka mereka pun berkata, “Inilah'Aridh (awan) yang akan 
menurunkan hujan kepada kami'. (Bukan!), bahkan 
itulah azab yang kamu inginkan segera datang (yaitu) 
angin yang membawa azab yang pedih”. Di dalam Tafsir 
Al-Ourthubi dijelaskan bahwa pada ayat tersebut 
awan dinyatakan dengan kata 'iridh (J4 ) yang 
secara harfiah berarti 'yang membentang karena 
awan itu tampak membentang di langit. Se- 
bagaimana juga Ibnu Katsir di dalam tafsirnya, 
Al-Ourthubi menyatakan bahwa ketika mereka 
melihat adanya awan membentang di langit itu 
serentak mereka bergembira karena menduga 
bahwa awan itu akan segera menurunkan hujan 
yang sangat mereka butuhkan, sebab telah lama 
hujan tidak turun di negeri mereka. Apalagi 
bentangan awan itu tepat berada di atas lembah, 
sebagaimana riwayat Ibnu Abbas, jika demikian 
keadaannya biasanya akan segera turun hujan. 

Pada ayat sebelumnya, yakni OS. Al-Ahgaf 
(461: 22, diceritakan kesombongan umat yang 
menolak peringatan Nabi Hud agar tidak me- 
nyembah selain Allah: bahkan, mereka me- 
nantang Nabi Hud untuk membuktikan ke- 
benarannya dengan mendatangkan azab, yakni 
dengan ungkapan, “Datangkanlah kepada kami (azab) 
yang engkau ancamkan kepada kami, jika engkau 
termasuk orang-orang yang benar”. Jadi, pada Ayat 
24 tersebut dinyatakan bahwa yang terlihat di 
langit itu bukanlah awan pembawa hujan, 
melainkan pembawa badai angin yang menjadi 
azab bagi mereka sebagai balasan atas penolakan 
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dan tantangan mereka itu. 

Dengan demikian, semakin jelas bahwa di 
dalam Al-Our'an pun diakui bahwa tidak semua 
awan akan membawa hujan. & Aminullah Elhady & 


SATH (mw) 

Kata sd'ih («tw ) adalah bentuk ismul fa'il 
(Je 5) yang terambil dari akar kata yang 
terdiri atas sin — ya — hd dengan wazan sdha — 
yasihu —saihan/saihinan (V5 Enia — pam — 2). 
As-saih ( ai ) pada mulanya berarti 'air yang 
mengalir', ada juga yang menambahkan 'air 
yang mengalir di permukaan bumi atau 'air yang 
mengalir di kawasan yang luas'. Dari situ 
terambil kata sihah (1) yang berarti 'tempat 
yang luas', lalu mengalami penyempitan makna, 
menunjuk pada “halaman rumah'. 

Dari makna dasar tersebut juga ber- 
kembang, berarti 'pergi' atau “berjalan' (di atas 
bumi) khususnya untuk beribadah atau untuk 
mendekatkan diri kepada Allah. Ada juga yang 
tidak membatasi pada kepergian untuk ber- 
ibadah, tetapi diartikan pergi secara umum, 
termasuk untuk hal-hal yang tidak terpuji. Di 
dalam sebuah hadits dikatakan, “Tidak ada siyahah 
(“—ku ) di dalam Islam” . Kata siyahah (-L. ) di situ 
diartikan meninggalkan kota dan pergi me- 
ngembara. Ibnul Atsir berpendapat, yang di- 
maksud di situ adalah meninggalkan kota atau 
meninggalkan kelompok dan jamaahnya lalu 
pergi (tinggal) di padang sahara, ada juga yang 
menafsirkan, orang yang menyebar kejahatan, 
namimah (&5 ) dan kerusakan di antara manusia. 

Menurut sebagian pendapat, dari makna 
dasar itu juga terambil kata masih ( --— ) yang 
menunjuk pada Nabi Isa bin Maryam as. karena 
dia selalu mengembara di atas bumi dan bila 
malam telah tiba di mana pun berada, di situlah 
dia menegakkan kaki dan melakukan shalat atau 
beribadah hingga pagi. Dan kalau itu benar 
maka berarti kata masih ( x— ) termasuk isim maf'ul 
yang bermakna ff'il. Pendapat lain mengatakan 
bahwa masih ( ms ) itu berasal dari kata masaha 
(z—) bukan dari siha (&— ). Perkembangan 
selanjutnya kata sd'ih (&-) diartikan 'orang 
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yang berpuasa', makna tersebut merupakan 
perluasan dari makna bepergian yang ter- 
kandung dari kata as-siyah ( - Jl) yang ism fa'il- 
nya, sd'ih («&w ) dengan arti orang yang be- 
pergian meninggalkan kota, meninggalkan 
tempat keramaian, kurang makan dan kurang 
minum. Dari makna kurang makan dan kurang 
minum itulah sehingga kata sd'ih (5) ke- 
mudian diartikan orang yang berpuasa karena 
orang yang puasa itu meninggalkan makan dan 
minum pada siang hari. 

Kata sd'ih (tw ) di dalam berbagai bentuk- 
nya terulang tiga kali di dalam Al-Our'an. Satu 
kali di dalam bentuk fil amr, siha (1 xx. ), yaitu 
pada OS. At-Taubah .(9J: 2. Satu kali di dalam 
bentuk ism fa'il yang menunjuk pada jamak 
mudzakkar salim, sd'ihina ( SL ), yaitu pada OS. 
At-Taubah (9): 112. Satu kali juga di dalam bentuk 
ism fa'il yang menunjuk pada jamak muannats salim, 
sH'ihit (» tt. ), yaitu pada OS. At-Tahrim (66|: 5. 

Pada OS. At-Taubah (9J: 2, kata sihd (1. - 
berjalanlah) ditujukan kepada kaum musyrikin, 
sebagai pengumuman pembatalan perjanjian 
damai antara orang-orang Mukmin dengan 
orang-orang musyrik dan sisa kesempatan yang 
diberikan kepada mereka, “Maka berjalanlah kamu 
(kaum musyrikin) di muka bumi selama empat bulan dan 
ketahuilah bahwa sesungguhnya kamu tidak akan 
mengalahkan Allah dan sesungguhnya Allah menghina- 
kan orang-orang kafir”. Sebelum turunnya ayat ini, 
ada perjanjian damai antara Nabi Muhammad 
saw. dengan orang-orang musyrik. Di antara isi 
perjanjian tersebut ialah tidak ada peperangan 
antara Nabi Muhammad saw. dengan orang- 
orang musyrikin dan kaum Muslim dibolehkan 
berhaji ke Mekah dan thawaf di keliling Ka'bah. 
Allah swt. membatalkan perjanjian itu dan 
mengizinkan kepada kaum Muslimin memerangi 
kembali. Maka turunlah ayat ini dan kaum 
musyrikin diberi kesempatan empat bulan 
lamanya di tanah Arab untuk memperkuat diri. 

Para mufasir menafsirkan, fasiha fil-ardh 
(51 Glpu—3) dengan 'berjalanlah seke- 
hendak hati kalian', dan pernyataan itu bukan 
berarti perintah, tetapi sekadar pernyataan 
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bahwa selama empat bulan mereka dapat merasa 
aman dari serangan atau peperangan. Keempat 
bulan tersebut, menurut As-Suyuthi, terhitung 
dari tanggal 10 Zulhijjah tahun 9 Hijriyah, 
hingga empat bulan kemudian. 

Kemudian, kata sd'ihina (s3 ) di dalam 
OS. At-Taubah |9|: 112 berbicara di dalam 
konteks sifat-sifat orang yang bakal mendapat 
balasan rahmat, salah satu di antaranya adalah 
sa'ihin (Ss ). Ar-Razi mengemukakan bahwa 
terdapat beberapa penafsiran dari kata sd'ihin 
(oseL ) di dalam ayat ini yaitu: 

Pertama, pendapat Ibnu Abbas dan para 
mufasir secara umum, mengartikan dengan 
'orang-orang yang selalu puasa'. Ada yang 
membagi puasa kepada dua macam: puasa hakiki 
dan puasa hukmi. Puasa hakiki adalah me- 
ninggalkan makan, minum, bersetubuh pada 
siang hari. Sedangkan, puasa hukmi adalah 
memelihara anggota badan seperti lidah, 
pandangan, penglihatan, pendengaran sehingga 
tidak melakukan maksiat, dan kata sd'ihana 
(os) di sini diartikan sebagai puasa hukmi, 
bukan puasa hakiki. 

Kedua, pendapat Ikrimah yang mengatakan 
makna as-sd'ihin (v'sses ) di sini berarti "para 
penuntut ilmu yang selalu berpindah dari satu 
tempat ke tempat lain di dalam rangka mencari 
ilmu. 

Ketiga, pendapat Abu Muslim mengatakan 
bahwa as-sa'ihian ( s'sL3) berarti "orang yang 
berjalan di atas bumi' dan yang dimaksud di 
dalam ayat itu adalah orang yang keluar atau 
pergi berjihad atau hijrah. 

Selanjutnya, kata sA'ihit ( » su.) di dalam 
OS. At-Tahrim (66): 5 sama maknanya dengan 
sd'ihina ( 5246 ) di atas, hanya saja di dalam ayat 
itu bentuknya jamak mu'annats salim, khusus 
menunjuk pada wanita, yaitu menggambarkan 
sifat-sifat wanita ideal jadi istri, di antaranya 
adalah wanita sd'ihbtun ( «&L ) wanita yang 
banyak puasa. « Muhammad Wardah Akil & 


SAKANA (:$.) 
Kata sakana di dalam Al-Our'an disebut 67 kali, 
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tersebar di dalam berbagai surah, di antaranya 
di dalam OS. At-Taubah /9J: 13 serta OS. Al- 
An'am (6): 103 dan 96. Bentuk kata turunan dari 
kata itu taskunu (£XXf ), uskun (2), sikkin 
(355), sakinah (15. ), maskan (X4 ), miskin 
(45X ) dan lain lain. Kata sakinah hanya 
ditemukan di dalam enam ayat. 

Di dalam tulisan, kata sakana terdiri dari 
kata huruf sin, kaf, dan nin (0 8, ), yang berarti 
'diam dan tenang setelah ia sibuk melakukan 
berbagai aktivitas'. Kata sakana atau sukkin 
(5) juga bisa digunakan bagi 'penghuni 
rumah atau kampung' karena mereka telah 
bermukim dan menetap secara mantap di tempat 
tersebut, tanpa berpindah-pindah. Dari kata itu 
timbul kata sikkin yang berarti 'pisau'. Pemakaian 
nama tersebut sesuai dengan keadaan pisau yang 
sering diam setelah digunakan untuk me- 
nyembelih, atau karena setiap hewan yang 
dipotong dengan menggunakan pisau itu akan 
tenang atau tetap, tak bergerak lagi. 

Dari kata sakana juga timbul kata sakinah 
yang berarti 'ketenteraman dan ketenangan 
jiwa'. Masa remaja seringkali membawa ma- 
nusia pada kegelisahan dan kekhawatiran 
menghadapi masa depan. Dengan perkawinan, 
ketenteraman dan ketenangan jiwa serta pe- 
nyaluran kebutuhan biologis akan terpenuhi 
sehingga ia mencapai sakinah. 

Dari kata yang sama terbentuk pula kata 
miskin (»:X-. )yang berarti seseorang yang serba 
kekurangan di dalam kehidupannya' sehingga 
kurang leluasa untuk bergerak karena berbagai 
keterbatasan yang ada padanya. 

Di sisi lain, sakinah dapat berarti 'bala 
bantuan Allah” dengan menurunkan malaikat 
untuk menghancurkan kaum musyrik sebagai- 
mana disebut di dalam OS. At-Taubah (91: 26, 


2... a35 D2 Ber an 3G ne Gi 
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(Tsumma anzalallahu sakinatahh 'ala rasilihi wa 'alal- 
mu'minina wa anzala junddan lam tarauha). 
“Kemudian Allah menurunkan ketenangan kepada 
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menurunkan bala tentara yang tidak dapat kau lihat.” 


Demikian juga Allah telah menurunkan rasa 
aman dan tenteram kepada Nabi Muhammad dan 
Abu Bakar ketika mereka dikejar dan bersembunyi 
di dalam gua Hira' (OS. At-Taubah (9J: 40). Ke- 
tenteraman dan rasa aman yang sama juga 
diberikan oleh Allah kepada orang yang mem- 
bayarkan zakatnya kepada Nabi, yang spontan 
diberi ucapan selamat oleh Nabi sewaktu pem- 
bayaran zakat itu (OS. At-Taubah (9: 103). 

& Ahmad Husein Ritonga # 


SAKINAH (155) 

Sakinah (£SX ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf sin, kaf, dan niin. Mengan- 
dung makna ketenangan, antonim goncang dan 
gerak. Berbagai bentuk kata yang terdiri dari 
ketiga huruf tersebut kesemuanya bermuara 
kepada makna di atas. Rumah dinamai maskan 
(44) karena ia adalah tempat untuk meraih 
ketenangan setelah sebelumnya penghuninya 
bergerak, bahkan boleh jadi mengalami ke- 
goncangan di luar rumah. “Pisau” yang berfungsi 
untuk menyembelih binatang dinamai sikkin 
(«&- ) dari akar kata yang sama dengan sakinah, 
karena pisau adalah alat yang menghasilkan 
ketenangan bagi binatang, setelah sebelumnya 
ia bergejolak. 

Dalam Al-Our'an, kata sakinah ditemukan 
sebanyak enam kali, yaitu dalam OS. Al-Bagarah 
(2): 248: OS. At-Taubah (91: 26, 40: dan OS. Al- 
Fath (48): 4,18 dan 26. 

Ada hal menarik berkaitan dengan kata 
tersebut dalam sekian banyak ayat Al-Our'an, 
yakni perangkaiannya dengan bala tentara 
Tuhan, atau turunnya malaikat. 

Salah satu yang amat menarik lagi dan 
perlu digarisbawahi adalah bahwa sakinah itu 
diturunkan Allah karena ada kesiapan mental 
atau tanah subur yang siap menerimanya. 

Dari ayat-ayat yang berbicara tentang 
sakinah dapat diperoleh beberapa kesimpulan. 
Antara lain bahwa sakinah dirasakan setelah 
sebelumnya terjadi situasi yang mencekam, baik 
karena bahaya yang mengancam jiwa, atau 
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sesuatu yang mengeruhkkan pikiran, masa kini 
atau masa lalu. 

Memang pakar-pakar bahasa menegaskan 
bahwa kata itu, tidak digunakan kecuali untuk 
menggambarkan ketenangan dan ketenteraman 
setelah adanya gejolak. Cinta yang bergejolak di 
dalam hati dan yang diliputi oleh ketidakpastian, 
akan berakhir dengan sakinah atau ketenangan 
dari ketenteraman hati sebagai buah per- 
kawinan. Itu sebabnya Al-Our'an menegaskan 
bahwa salah satu tujuan perkawinan adalah 
agar pasangan mendapat sakinah/ketenangan dan 
ketenterarnan. Bacalah antara lain OS. AL-A'raf 
(7): 189 dan Ar-Rim (30J: 21. 

Sakinah dikaitkan dengan “bala tentara 
Allah yang tidak terlihat” ini mengantar 
seseorang untuk selalu berani walau sendirian, 
karena ia merasakan kehadiran bala tentara itu, 
sehingga betapa pun situasi rnencekam atau 
mengancam, penerima sakinah selalu terlindungi 
atas izin Allah. 

Sakinah tidak datang begitu saja, tetapi ada 
syarat bagi kehadirannya. Kalbu harus di- 
siapkan dengan menanamkan kesabaran dan 
ketakwaan. Sakinah “diturunkan” Allah ke dalam 
kalbu. Demikian ayat-ayat di atas. Tetapi perlu 
diingat bahwa ini baru diperoleh setelah melalui 
beberapa fase, bermula dari mengosongkan 
kalbu dari segala sifat tercela, dengan jalan 
mengakui dosa-dosa yang telah diperbuat, 
kemudian “memutuskan hubungan” dengan 
masa lalu yang kelam, dengan penyesalan dan 
dengan pengawasan ketat terhadap diri me- 
nyangkut hal-hal mendatang, disusul dengan 
mujahadah/perjuangan melawan sifat-sifat jiwa 
yang tercela, dengan mengedepankan sifat- 
sifatnya yang terpuji, mengganti yang buruk 
dengan yang baik seperti kekikiran dengan 
kedermawanan, kecerobohan dengan keberani- 
an, egoisme dengan pengorbanan, sambil me- 
mohon bantuan Allah dengan berzikir meng- 
ingat-Nya, yang dapat disimpulkan dengan 
upaya menghiasi diri dengan ketabahan dan 
takwa. Sifat-sifat itulah yang mengantar kepada 
kesa-daran bahwa pilihan Allah adalah pilihan 
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yang terbaik, bahkan mengantarnya untuk tidak 
menghendaki dirinya kecuali apa yang di- 
kehendaki-Nya, tidak juga mengharapkan 
sesuatu, kecuali apa yang diharapkan-Nya 
untuk yang bersangkutan saat itu, pasti ke- 
cemasan, —betapapun hebatnya—akan berubah 
menjadi ketenangan, dan ketakutan —betapa- 
pun mencekamnya— akan beralih menjadi 
ketenteraman. Itulah tanda bahwa sakinah telah 
bersemayam di dalam kalbu. 

Sakinah, bukan sekadar: terlihat pada 
ketenangan lahir, yang tercermin pada kecerahan 
air muka. Yang ini bisa muncul akibat keluguan, 
ketidaktahuan atau kebodohan. Berbeda dengan 
sakinah. Selain kecerahan air muka, harus ada ciri 
lain lagi, yaitu sikap lapang dada dan budi 
bahasa yang halus yang dilahirkan oleh kete- 
nangan batin akibat menyatunya pemahaman 
dan kesucian hati, serta bergabungnya kejelasan 
pandangan dengan tekad yang kuat. Ketika itu, 
seseorang pada tahap ini telah menguasai dan 
memimpin sisi dalamnya sehingga tercipta 
keserasian dan keharmonisan antara semua 
unsur yang berbeda, bahkan yang bertentangan 
di dalam jiwanya. Demikian, wa Allihu A'lam. 

& M. Ouraish Shihab & 


SAKAR (S4) 

Kata sakar adalah bentuk mashdar dari kata sakara 
yaskuru ("X3 — SL ), turunan dari akar kata yang 
tersusun dari huruf-huruf sin, kaf, dan ra' 
(5-5—,) yang makna dasarnya menunjuk- 
kan 'kebingungan' lawan dan ash-shahw (552 - 
sadar) dan 'tenang . Demikian Ibnu Faris. Makna 
dasar pertama kemudian berkembang menjadi, 
antara lain: 'memabukkan' karena mengalami 
kebingungan dan tidak sadar akan dirinya, 
seperti di dalam hadits “kullu muskirin khamrun 
wa kullu muskirin haramun” (JS 7 A5 Kue 
#3 X4 - tiap-tiap yang memabukkan adalah 
khamr dan setiap yang memabukkah itu haram): 
'marah' karena biasanya orang yang marah 
tidak sadar apa yang dilakukannya: 'tersihir' 
karena memunyai kelakuan orang yang ke- 
bingungan: 'minuman yang memabukkan' 
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karena membuat orang bingung: 'air buah' atau 
'nira yang manis' karena kalau diolah akan 
membuat orang tidak sadar/bingung karena 
mabuk dan dari makna inilah diambil kata sukkar 
(Xx - gula): "membendung (air) karena air 
bingun mencari jalan keluar untuk mengalir, 
'menutup' atau 'mengunci' (pintu) karena yang 
ada di dalamnya kebingungan untuk keluar: 
'mencekik' karena melakukan sesuatu secara 
tidak sadar karena bingung. Adapun makna 
dasar kedua (tenang) juga berkembang menjadi, 
antara lain: 'aman' karena membuat orang 
menjadi tenang, seperti disebutkan di dalam 
syair Arab “tuzadu layaliyya fi thiilihd “ falaisat 
bithalgin wal sakiratin" (ska 5” GL 3 33 
3S Y, - Malam-malamku terus bertambah “ 
tetapi tidak pernah terasa bebas dan aman). 
Kata sakar dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang sebanyak 7 kali dan sakar sendiri 
hanya terulang sekali, yaitu pada OS. An-Nahl 
(16): 67. Pecahan lainnya adalah dalam bentuk 
kata kerja lampau (fi'il madhi), sukkira (“XL - 
dihalangi) di dalam OS. Al-Hijr (15J: 15: bentuk 
mashdar, sakrah (3 Xx. - kebingungan, penutup), di 
dalam OS. Al-Hijr (151: 72 dan OS. Oaf (50): 19: 
dan di dalam bentuk jamak, sukira (5. - 
orang-orang yang mabuk, bingung) di dalam OS. 
An-Nisa' (4): 43, OS. Al-Hajj (22): 2,2. 
Sakar ( &. )yang terdapat di dalam OS. An- 
Nahi (16): 67 berarti (makanan atau minuman) 
yang memabukkan. Di dalam ayat tersebut 
disebutkan bahwa di antara tanda-tanda 
kekuaasaan Allah adalah menciptakan buah 
kurma dan anggur, yang dapat menjadi rezeki 
yang baik dan juga dapat menjadi makanan atau 
minuman yang memabukkan. Sebagian ulama 
berpendapat bahwa yang dimaksud sakar di 
dalam ayat itu adalah cuka/nira yang manis. Ada 
" yang berpendapat, sakar adalah ath-thu 'mu 
(aah - - makanan) seperti di dalam syair Arab: 
ja'altu a'radhal kirami sakaran (VX Fr Palas 
- Saya menjadikan kehormatan para orang mulia 
sebagai makanan), yakni menjaga kehormatan. 
Jadi, yang dimaksud di dalam ayat itu adalah 
bahwa Allah menciptakan kurma dan anggur 
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yang sebagian daripadanya dijadikan makanan. 
Akan tetapi, jumhur ulama berpendapat bahwa 
yang dimaksud dengan sakar adalah khamr atau 
segala minuman/makanan yang memabukkan. 
Di dalam istilah medis, zat yang memabukkan 
adalah zat adiktif pada makanan/minuman. 

Menurut Ibnu Abbas, ayat tersebut turun 
sebelum turunnya ayat yang mengharamkan 
khamr (OS. AI-MS'idah (51:90). Alasannya adalah 
bahwa ayat itu diturunkan di Mekah, sedang- 
kan ayat pengharaman khamr turun pada 
periode Madinah, sehingga ayat itu me-nasakh 
ayat sebelumnya. Ada juga yang berpendapat 
bahwa ayat itu turun setelah turunnya ayat yang 
mengharamkan minuman khamr. Alasannya, 
ayat itu menjelaskan bahwa Allah telah men- 
ciptakan kurma dan anggur untuk dinikmati 
manusia, padanya terdapat rezeki yang baik, 
tetapi ada yang menyalahgunakannya dan 
menjadikannya khamr. Menurut Al-Ourthubi, 
kedua pendapat tersebut dapat diterima. 

Menurut ulama Hanafiah, sakar adalah air 
nira/arak yang disaring dari anggur dan kurma 
yang dimasak hingga menguap airnya sampai 
sepertiganya dan kalau diminum tidak me- 
mabukkan, sehingga halal dimakan/diminum. 
Alasannya, bahwa di dalam ayat itu Allah ingin 
menguji hambanya dengan makanan dan Allah 
hanya menguji iman hambanya dengan sesuatu 
yang halal. Dan dalam hadits Nabi saw. di- 
sebutkan bahwa “harrama Allahul-khamra bi'ainihd 
was sakaru min ghairid” (SLS, Can PAN OI 5 
Ls» cp « Allah mengharamkan khamr murni dan 
sakar fair nira/arak yang tidak memabukkan| 
berbeda dengan khamr (sehingga tidak haram|) 
(HR. An-Nasa'i). Namun, lanjut mereka, kalau 
nira itu telah berubah menjadi minuman yang 
memabukkan maka tentunya menjadi khamr 
dan haram diminum. 

Adapun penggunaan kata kerja sukkira di 
dalam OS. Al-Hijr (15): 15 memunyai arti yang 
berbeda-beda menurut para ulama. Di dalam 
ayat itu, Allah berfirman bahwa sekiranya pintu 
langit dibukakan bagi orang kafir dan terus naik 
ke atas, tentulah mereka akan mengatakan 
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bahwa mata kami di-sakar-kan. Ibnu Abbas 
mengartikan sukkira di dalam ayat itu dengan 
'menghalangi pandangan mereka dengan sihir'. 
. Ada juga yang berpendapat, artinya adalah 
'matanya tersihir', 'matanya ditutup”, "matanya 
dibutakan', “penglihatannya dicabut'. Makna- 
makna tersebut hampir sama semua dan kalau 
dikembalikan pada makna aslinya maka dapat 
dipahami bahwa mata orang kafir itu tidak sadar 
atau normal melihat. « Zubair Ahmad & 


SAKHR (pw) 

Katasakhr (5. )adalah bentuk mashdar dari kata: 
sakhira — yaskharu — sakhran (W55 — sig — am) 
turunan dari susunan huruf: sin, khd', dan rd' yang 
memunyai arti dasar 'merendahkan' dan 'me- 
nundukkan'. Makna pertama berkembang men- 
jadi, antara lain: 'mengolok-olok karena hal itu 
bersifat merendahkan yang lain: 'meninggalkan' 
karena biasanya yang demikian menganggap 
rendah atau hina dan tidak menghargai yang 
ditinggalkan: "menghina karena menganggap 
rendah status sosial atau derajat orang yang 
dihinanya, seperti di dalam hadits Nabi yang 
dikutip Ibnu Manzhur disebutkan: ataskharu bi wa 
antal-malik (WN &5f, 3 Aril - Apakah Engkau 
menghinaku dengan menertawaiku sedangkan 
Engkau Penguasa segala sesuatu). Makna kedua 
juga berkembang menjadi, antara lain: 'memaksa' 
karena hal itu dapat menundukkan yang dipaksa 
dan karenanya pekerja paksa disebut sukhriy 
((s-— ). Dapat pula bermakna 'berjalan dengan 
baik' karena hal itu menunjukkan bahwa 
pelakunya tunduk pada aturan atau etika 
berjalan. 

Kata sakhr atau pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang 42 kali: bentuk kata kerja lampau 
(fi'l madhi!: sakhira (xx ), seperti di dalam OS. At- 
Taubah (91: 79, sakhird (1,-xx ), seperti di dalam 
OS. Al-An'am (6): 10: sakhkhara (Xx ), seperti di 
dalam OS. Ar-Ra'd (13): 2: bentuk kata kerja 
sekarang (fi'1 mudhari'1: yaskharin (5,45 ), seperti 
di dalam OS. Al-Bagarah (2): 212, taskharin 
(0955), seperti di dalam OS. Had (11): 38, 
naskharu (55 ), seperti di dalam OS. Hiid (11): 
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38, yastaskhirin ( yy iss ), seperti di dalam OS. 
Ash-Shaffat (37): 14: bentuk kata kerja larangan 
(fi'Lndhiyah|: Id yaskhar (5.25 Y ), seperti di dalam 

OS. Al-Hujurat (49): 11: bentuk ism f@'il, sakhirin 

(022), seperti di dalam OS. Az-Zumar (39J: 

56: bentuk ism maf'til, musakhkhar (Xx ), seperti 

di dalam OS. Al-Bagarah (21: 164, musakhkharat 

(SA), seperti di dalam OS. Al-A'raf (7): 54: 

bentuk mashdar, sikhriyy (5 -— ), seperti di dalam 

OS. Al-Mu'mintin (23): 110, sukhriyy (&-— ), 

seperti di dalam OS. Az-Zukhruf (43|: 32. 

Penggunaan kata sakhr atau pecahannya di 
dalam Al-Our'an dapat dibagi dua bagian, yaitu 
dengan mengacu pada makna dasarnya 'me- 
rendahkan' dan 'menundukkan'. Kata sakhr atau 
pecahannya yang bermakna dasar 'merendah- 
kan' berkaitan dengan: 

a. Larangan saling mengolok-olok, menghina, 
merendahkan, bagi orang yang beriman 
karena mereka adalah bersaudara (OS. Al- 
Hujurat (49J: 11). Untuk mewujudkan tetap 
utuhnya persaudaraan itu, Allah swt. me- 
ngajarkan beberapa etika persaudaraan, di 
antaranya: tidak saling mengolok-olok, tidak 
berburuk sangka, tidak mencari-cari ke- 
salahan orang lain, mendamaikan mereka 
yang berselisih, dan sebagainya. 

b. Orang kafir yang lebih mencintai kehidupan 
dunia sehingga merasa sombong dan me- 
rendahkan orang-orang yang beriman (OS. 
Al-Bagarah (2): 212). 

c. Nabi Muhammad saw. yang mendapat olokan 
dari orang kafir yang dihibur Allah agar tidak 
menanggapi mereka karena para rasul 
sebelumnya juga telah mengalami hal yang 
sama dari kaum mereka (OS. Al-An'am J6J: 
10 dan OS. Al-Anbiya (21): 41). 

d. Orang munafik yang menghina dan mengejek 
orang-orang beriman karena tidak memiliki 
kecukupan untuk melakukan sedekah (OS. At- 
Taubah (9): 79). 

e. Nabi Nuh as. yang diejek oleh umatnya 
karena membuat perahu di atas bukit dengan 
alasan akan terjadi banjir besar jika mereka 
tidak beriman kepada Allah (OS. Had (11J: 
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38). 

£ Orang kafir yang menjadikan orang yang 
beribadah kepada Allah sebagai sikhriyy 
(ts “bahan ejekan) sehingga mereka tidak 
pernah sempat lagi mengingat Allah dan 
akhirnya mereka dimasukkan ke dalam 
neraka (OS. Al-Mu'minin (23): 110). 

g. Kaum musyrikin yang tidak mau beriman 
kepada Nabi Muhammad, padahal, bukti- 
bukti kebenarannya telah nyata bagi mereka: 
bahkan, mereka justru menghina Nabi saw. 
(OS. Ash-Shaffat (37): 12 dan 14). 

Adapun kata sakhr atau pecahannya yang 
menggunakan makna dasar 'menundukkan' 
seluruhnya berkaitan dengan kekuasaan Allah 
menundukkan alam semesta sehingga dapat 
dihuni dan dimanfaatkan oleh umat manusia. 
Sebagian ulama berpendapat bahwa yang 
dimaksud adalah alam dan benda lainnya 
mengikuti aturan-aturan yang ditetapkan Allah 
yang berlaku pada tiap-tiap benda itu. 

a. Allah menundukkan laut agar manusia dapat 
berlayar di atasnya di dalam rangka mencari 
rezeki dengan tujuan agar manusia men- 
syukuri nikmat-Nya dan menundukkan 
segala apa yang ada di langit dan di bumi 
agar menjadi bahan pemikiran bagi manusia 
akan kemahakuasaan-Nya (OS. Al-Jatsiyah 
(451: 12 dan13). 

b. Allah menjadikan langit dan bumi yang 

menghampar dan membuat jalan-jalan di 

atasnya, menurunkan hujan sesuai dengan 

kadarnya, dengan air itu tumbuh-tumbuhan 
akan tumbuh, semuanya diciptakan ber- 
pasang-pasangan, perahu dapat berlayar 
atau mengapung di atas laut, binatang dapat 
ditunggangi, yang semuanya tunduk kepada 

Allah OS. Al-Hajj (22): 65) dan (OS. Az- 

Zukhruf (431: 13. 

c. Allah mempergilirkan malam dan siang, 
matahari dan bulan tetap bergerak pada 
poros yang telah ditentukan baginya adalah 
wujud ketundukannya kepada Allah OS. 
Lugman (31): 29 dan OS. Fathir (35): 13). 

d. Gunung tunduk pada fungsinya diberikan 
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Allah, burung-burung yang sering ber- 
kumpul dengan kawan-kawannya, angin 
bergerak kemana-mana sebagai wujud 
ketundukannya kepada Allah (OS. Shad (38: 
18, 19, dan 36, serta OS. Al-Anbiya' (21J: 79). 

e. Binatang tunduk kepada manusia untuk 
disembelih (OS. Al-Hajj (22): 36-37) 

f Menundukkan langit dan bumi, malam dan 
siang, serta bintang-bintang agar dapat 
menjadi bahan analisis dan kajian bagi umat 
manusia (OS. An-Nahl (16): 12). 

g. Menurunkan hujan sehingga menumbuhkan 
tumbuhan, laut tunduk sehingga dapat 
dilayari, dan sungai-sungai (OS. Ibrahim (14): 
32). 

h. Angin dan awan bergerak di antara langit 
dan bumi (OS. Al-Bagarah (2): 164) dan 
sebagainya. 

Dari pemaparan ayat-ayat di atas dapat 
dilihat bagaimana fenomena-fenomena alam itu 
tunduk pada ketentuan-ketentuan yang berlaku 
baginya sebagai ketentuan dari Allah. Hal ini 
menunjukkan bahwa semuan fenomena alam 
itu memunyai hukum-hukum tersendiri yang 
tidak mungkin disalahinya. Jika demikian, 
tampaknya inilah yang kemudian disebut oleh 
ahli ilmu alam sebagai hukum alam (natural law). 
Di dalam istilah Al-Our'an lebih dikenal dengan 
sunnatullih. Inilah yang sebenarnya takdir 
Tuhan yang tidak dapat berubah-ubah seperti 
di dalam firman-Nya, “Dan kamu tidak akan 
menemukan perubahan pada sunnatullah” (OS. Al- 
Ahzab (331: 62, OS. Fathir (35): 43, dan OS. Al- 
Fath (48): 23). Berbeda dengan natural law 
(hukum alam) yang dipahami oleh para saintis 
yang lebih menekankan adanya suatu hukum 
yang berjalan dengan sendirinya, sunnatullih 
lebih menekankan adanya penggerak di balik 
hukum itu, yaitu Allah sebagaimana di dalam 
ayat-ayat di atas bahwa yang menundukkan 
semua itu adalah Allah. Hal ini akan lebih 
memberikan keyakinan yang lebih mendalam 
lagi akan kemahakuasaan Allah yang ciptaan- 
Nya tidak ada yang saling bertentangan. 

& Zubair Ahmad & 
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SALAF (lu) 

Kata salaf berasal dari sin, lam, dan fa (SJ) 
yang secara literal merujuk kepada arti 'sesuatu 
yang sudah berlalu atau terdahulu, baik per- 
buatan maupun generasi . Nenek moyang disebut 
salaf karena mereka datang lebih dahulu dari 
keturunannya. 'Amal perbuatan yang telah 
berlalu juga disebut salaf karena balasan dari 
perbuatan tersebut akan diterima oleh pelaku- 
nya kemudian. 'Pinjaman' juga disebut salaf 
karena barang diambil lebih dahulu sementara 
pembayaran dan pengembaliannya menyusul 
kemudian. 

Kata salaf di dalam Al-Our'an disebut 
delapan kali, lima kali di antaranya dengan 
bentuk fi'1 madhi (kata kerja lampau), salafa (JL), 
di dalam OS. Al-Bagarah (2): 275, OS. An-Nisa' 
(41: 22 dan 23, OS. Al-MS'idah (51: 95, serta OS. Al- 
Anfal (8): 38. Dengan bentuk fil madhi kata aslafa 
(“akut ) disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Ytinus 
(10): 30 dan OS. Al-Haggah (69): 24. Sementara itu 
di dalam bentuk mashdar disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. Az-Zukhruf (43: 56. 

Penggunaan kata salaf di dalam Al-Our'an, 
di samping menunjuk perbuatan-perbuatan 
yang telah lalu, juga digunakan untuk menunjuk 
generasi dan umat terdahulu, seperti yang di- 
ungkapkan di dalam bentuk mashdar (OS. Az- 
Zukhruf (43): 56). Di dalam ayat ini diceritakan 
sikap dan perilaku umat terdahulu, baik yang 
terpuji maupun yang tercela, agar umat yang 
datang kemudian dapat mengambil 'ibrah dan 
pelajaran dari keadaan, sikap, dan perilaku 
mereka, baik kegagalan maupun keberhasilan, 
kesenangan maupun kesengsaraan. Pengungkap- 
an kata salaf di dalam bentuk mashdar, di samping 
berdimensi waktu yang lampau, juga me- 
nunjukkan kelompok atau umat di masa lampau. 

Akan halnya kata salaf yang diungkapkan 
di dalam bentuk fi'1 madhi, salafa (15X. ), semuanya 
merujuk kepada perbuatan yang telah berlalu. 
Perbuatan-perbuatan dimaksud diungkapkan di 
dalam konteks larangan melakukan hal-hal yang 
dilarang oleh syariat, kecuali yang terlanjur 
dilakukan sebelum datangnya risalah yang 
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melarang perbuatan tersebut. Di dalam hal ini, 
,Al-Our'an menggunakan kata salaf untuk me- 
nunjuk perbuatan dosa yang dilakukan sebelum 
datangnya risalah (OS. Al-Bagarah (2): 275), juga 
sejumlah perbuatan terlarang pada saat me- 
lakukan ihram, seperti membunuh binatang (OS. 
Al-Ma'idah (5J: 95). Akan tetapi, perbuatan- 
perbuatan dimaksud dimaafkan Allah pada 
mereka yang melakukannya sebelum turunnya 
wahyu yang melarang. 

Perbuatan dosa lainnya yang diungkap Al- 
Our'an, kemudian diikuti dengan kata salaf ialah 
menikahi ibu tiri (OS. An-Nisa' (4J: 22) dan 
memadu istri dengan saudaranya sendiri (OS. An- 
Nisa (4J: 23). Namun, Al-Our'an menyatakan 
bahwa pelakunya dimaafkan atas perbuatan 
tersebut dan dibebaskan dari siksaan karena 
perbuatan tersebut dilakukan sebelum turun 
wahyu yang menyatakan larangan terhadap 
perbuatan tersebut. Hanya saja, tidak berarti 
perbuatan jelek tersebut dibolehkan sebelum 
datangnya syariat, tetapi karena pelakunya 
terlanjur memperbuatnya sebelum turunnya 
wahyu sehingga yang bersangkutan tidak disiksa 
oleh Allah swt. Al-Our'an secara tegas me- 
nyatakan bahwa perbuatan melanggar hukum 
Tuhan, tidak disiksa sebelum datangnya pem- 
bawa risalah (OS. Al-Isra (17): 15). 

Kata salaf juga digunakan Al-Our'an untuk 
menyatakan pemberian maaf kepada orang- 
orang kafir atas dosa-dosa yang dilakukannya 
pada masa lampau apabila mereka berhenti dari 
kekafirannya dan mengikuti ajaran yang di- 
turunkan Allah (OS. Al-Anfal (8): 38). 

Mengenai kata salaf di dalam bentuk fil 
madhi, aslafa (“ji ), di samping menunjuk 
perbuatan yang sudah berlalu, seperti halnya 
yang diungkap di dalam bentuk salafa (1x), 
agaknya dua ayat yang menggunakan kata aslafa 
itu (OS. Yiinus (10): 30 dan OS. Al-Haggah (69): 
24) berbicara di dalam konteks hari akhirat 
sehingga perbuatan yang telah berlalu yang 
dimaksudkan di dalam kedua ayat tersebut 
adalah perbuatan seseorang ketika di dunia, baik 
perbuatan terpuji maupun perbuatan tercela 
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(OS. Ytinus (10): 30) atau yang secara khusus 
menunjuk kepada amal saleh orang-orang 
beriman ketika mereka hidup di dunia ini (OS. 
Al-Haggah 169): 24). « M. Galib Matola 


SALAM (»5tw) 

Kata salim disebut 42 kali di dalam Al-Our'an. 

Secara etimologis, kata itu berasal dari kata dasar 

salima (-£- ) yang pada mulanya berarti selamat 

dan bebas dari bahaya'. Arti itu kemudian ber- 
kembang dan menghasilkan arti-arti lain, seperti 

'memberi', 'menerima', 'patuh', 'tunduk', 'ber- 

damai', 'tenteram', 'tidak cacat', dan “ucapan 

selamat'. Akan tetapi, keberagaman arti itu tidak 
sampai meninggalkan arti asalnya, misalnya 

'memeluk agama Islam' diungkapkan dengan 

aslama (tu ) karena dengan memeluk agama 

Islam, seseorang selamat dari kesesatan. Agama 

yang dibawa oleh Nabi Muhammad dinamakan 

Islam karena dengan Islam ia mesti tunduk 

kepada Allah. Ketundukan itu, menyebabkannya 

selamat di dunia dan akhirat. 'Surga' dinamai 

Darus-Salam («X4 75) karena penghuni surga 

bebas dari segala kekurangan. Kata sullam ( alas ) 

diartikan sebagai tangga yang mengantar 
seseorang selamat sampai ke tempat yang tinggi. 

Karena itu semua kata salam berarti selamat. 

Al-Our'an menggambarkan kata ini untuk 
aneka makna, antara lain sebagai: 

a. Ucapan 'salam' yang bertujuan mendoakan 
orang lain agar mendapat keselamatan dan 
kesejahteraan (OS. Adz-Dzariyat (51): 25). 

b. Nikmat besar yang dianugerahkan Allah 
kepada hamba-hamba-Nya, seperti di dalam 
OS. Ash-Shaffat (37): 79, yang menjelaskan 
nikmat keselamatan dan kesejahteraan yang 
diberikan kepada Nabi Nuh, kepada Nabi 
Musa dan Harun (OS. Ash-Shaffit (37): 120), 
serta kepada Nabi Ilyas dan keluarganya (OS. 
Ash-Shaffat (37): 130), 

c. Sifat atau keadaan sesuatu: misalnya di dalam 
OS. Al-MS'idah (51: 16, yang menggambarkan 
sifat atau keadaan jalan-jalan yang ditelusuri 
oleh orang-orang beriman, subulus-salim 
(s1 JL), dan di dalam OS. Al-An'am (6l: 
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127 yang menggambarkan negeri yang damai 
dan sentosa (dirus-salim). 

d. Sifat dan nama Allah, seperti OS. Al-Hasyr 
(591: 23: dan 

e. Menggambarkan sikap ingin berdamai atau 
meninggalkan pertengkaran, seperti OS. Al- 
Furgan (25): 63, yang memuji hamba-hamba- 
Nya yang selalu mencari kedamaian walau- 
pun dengan orang-orang yang jahil. 
& A. Rahman Ritonga & 


SALAM, AS- (#51) 

As-Salam (“XX ) terambil dari akar kata salima 
(“& ) yang maknanya berkisar pada keselamatan 
dan keterhindaran dari segala yang tercela. Sebagai sifat 
Allah, kata as-Salim hanya sekali disebut dalam 
Al-Our'an, yaitu pada OS. Al-Hasyr (59J: 23. 
Karena itu salam ada yang bersifat salam positif, 
dalam arti perolehan yang baik dan menyenang- 
kan dan ada juga dalam arti keterhindaran dari 
keburukan dan tercela. 

Allah as-Salam berarti Dia Yang Mahaesa itu 
terhindar dari segala aib, kekurangan, dan 
kepunahan yang dialami oleh para makhluk. 
Demikian tulis Ahmad Ibnu Faris dalam buku- 
nya Magayis al-Lughah. 

Ibnu Al-Arabi-sebagaimana dikutip oleh 
Hamzah an-Nasyari dan kawan-kawan dalam 
buku mereka Asm4' al-Husni-berpendapat, “Se- 
luruh ulama sepakat bahwa nama as-Salim yang 
dinisbahkan kepada Allah berarti Dzi as-salamah, 
yakni yang memiliki keselamatan/keterhindaran. 
Hanya saja-tulisnya lebih jauh-mereka berbeda 
dalam memahami istilah ini. Ada yang me- 
mahaminya dalam arti, Allah terhindar dari 
segala aib dan kekurangan, ada juga yang 
berpendapat bahwa Allah yang menghindarkan 
semua makhluk dari penganiayaan-Nya, dan 
kelompok ketiga berpendapat bahwa as-Salam 
yang dinisbahkan kepada Allah itu berarti, 
“Yang memberi salam kepada hamba-Nya di 
surga kelak.” Pendapat. ketiga i ini sej jalan dengan 
firman-Nya: (23 5 en Y33 ala 2 Salim se- 
bagai ucapan dari Tuhan Yang Maha Penyayang Ikepada 
penghuni surgal). (OS. Yasin (361: 58). 
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Al-Ghazali menjelaskan bahwa maknanya 
adalah keterhindaran Dzat dan sifat Allah dari 
segala aib, dari segala kekurangan dan per- 
buatan serta dari segala kejahatan serta ke- 
burukan, sehingga tiada keselamatan/keter- 
hindaran dari keburukan dan aib yang diraih 
yang terdapat di dunia ini kecuali merujuk 
kepada-Nya dan bersumber dari-Nya. 

Kalau Anda telah merasa yakin akan 
kesempurnaan Allah, dan bahwa segala yang 
dilakukan-Nya adalah baik dan terpuji, maka 
Anda harus percaya bahwa tidak sedikit 
keburukan/kejahatan pun yang bersumber 
dari-Nya. 

Kini, Anda dapat bertanya: “Mengapa ada 
kejahatan, mengapa ada penyakit dan kemiskinan, 
bahkan mengapa Allah menganugerahkan si A 
segala macam kenikmatan, dan menjadikan si B 
tenggelam dalam bencana?” 

Jawaban menyangkut pertanyaan tadi 
merupakan salah satu yang amat musykil, 
khususnya bila ingin memuaskan semua nalar. 

“Sementara pakar agama, termasuk agama 
Islam, menyelesaikan persoalan ini dengan 
menyatakan bahwa apa yang dinamai ke- 
jahatan/keburukan, sebenarnya 'tidak ada' atau 
paling tidak hanya pada pandangan nalar 
manusia yang sering kali memandang secara 
persial. Bahkan Allah menegaskan dalam Al- 
Our'an bahwa, (A15 14 F gast sx - Dialah 
yang membuat segala sesuatu dengan sebaik-baiknya). 
(OS. As-Sajadah (321: 7). 

Kalau demikian, segalanya diciptakan 
Allah dan segalanya baik. Keburukan, adalah 
akibat keterbatasan pandangan, ia sebenarnya 
tidak buruk, tetapi nalar manusia mengiranya 
demikian. 


. 3 H3 La 3 F3 PN Pra Ai £ ARA 
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Sona Ti Ang ly SU yag CA 
“Boleh jadi engkau membenciltidak senang kepada 
sesuatu, padahal hal itu baik untukmu dan boleh jadi 
(juga) engkau menyenangi sesuatu, padahal itu buruk 
untukmu. Allah mengetahui dan kamu tidak me- 
ngetahui” (OS. Al-Bagarah (2): 216). 
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Pandangan ini menekankan bahwa ke- 
burukan bersifat nisbi. Memenjarakan seorang 
penjahat adalah buruk dalam pandangan si 
penjahat, tetapi baik dalam pandangan ma- 
syarakat dan pandangan Allah. Hujan baik bagi 
petani tetapi buruk bagi penatu yang ingin 
mengeringkan pakaian. Singa adalah bahaya 
bagi yang diancamnya, tetapi dia adalah baik 
ditinjau dari sisi hikmah yang diketahui Allah 
dari penciptaanya. Demikian seterusnya, se- 
hingga jangan memandang kebijaksanaan Allah 
secara mikro, maka yakinilah bahwa Dia baik. 
Setiap yang Anda duga keburukan atau ke- 
jahatan, pasti ada hikmahnya, ada kebaikan 
yang lebih besar yang bisa diraih. 

Al-Biga'i (w. 1.480 M) dalam tafsirnya 
menjelaskan makna as-Salam serta penempatan- 
nya setelah sifat al-Malik dan al-Yuddis bahwa 
tidak dapat tergambar dalam benak, Allah swt. 
disentuh Dzat, sifat, dan perbuatan-Nya dengan 
sedikit kekurangan pun, disebabkan oleh ke- 
sempurnaan kerajaan dan kesucian-Nya, karena 
itu pemusnahan dari sisi-Nya, atau sentuhan 
mudharat kapan pun di dunia dan di akhirat serta 
dalam keadaan apa pun, tidak dinilai sebagai 
keburukan. Bukankah pengetahuan Yang Maha- 
suci itu menyangkut lahir dan batin dalam 
tingkat yang sama? Bukankah Dia meletakkan 
segala sesuatu pada tempat yang sebaik-baiknya 
yang pada dasarnya tidak dapat dijangkau, atau 
tidak dapat dijangkau sepenuhnya oleh siapa 
pun? Karena itu, setelah penyebutan kedua sifat 
al-Malik dan al-Yuddis diperlukan adanya 
penjelasan yang dapat memberi rasa selamat 
dan aman. Penjelasan itu adalah dengan me- 
nyebut as-Salam, karena keselamatan adalah 
batas antara keharmonisan/kedekatan dan 
perpisahan, serta batas antara rahmat dan 
siksaan. Karena as-Salam lebih banyak berkaitan 
dengan hal-hal lahiriah, maka ia disusul oleh al- 
Mu'min, karena rasa aman adalah batas antara 
cinta dan benci bagi yang tidak mampu meraih 
cinta. Inilah minimal yang dapat diraih oleh 
pemilik hak dari siapa yang wajar memberinya 
cinta. Karena itu pula seseorang yang merasa 
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wajar menerima cinta tidak akan rela bila hanya 
menerima hak, sebagaimana, belum sempurna 
iman seseorang dengan sekadar beriman oleh 
dorongan cinta, tatapi dia harus mendahulukan 
cinta kepada-Nya melebihi cintanya kepada 
yang lain dan mempersamakan cinta untuk 
dirinya sendiri. Demikian, wa Allih A'lam. 

« M. Ouraish Shihab & 


SALSABIL (Jigna) 

Menurut beberapa ahli bahasa, kata salsabil sama 
maknanya dengan salsal (jk) dan salsal 
(yudi ) yang secara harfiah berarti lembut, 
lancar, dan tidak terhambat'. Kata salsabil 
(Jek ) sendiri berarti 'air minum atau air 
tawar yang segar dan mudah diminum, atau 
minuman segar yang mudah dapat masuk ke 
dalam kerongkongan karena nikmat rasanya'. 
Bentuk jamaknya adalah salisib (...x-) dan 
salisib (cc ), dan bentuk mu'annatsnya 
adalah salsabilah ( d-x.k. ) dengan jamaknya 
salsabilat (»x4x4L ). Akan tetapi bentuk-bentuk 
jamak maupun mu'annatsnya tidak dijumpai di 
dalam Al-Our'an karena di sana hanya di- 
sebutkan sekali. 

Menurut Al-Ashfahani, sebagian ahli 
bahasa berpendapat bahwa kata salsabil itu 
diduga berasal dari dua kata, yaitu sal (JL) dan 
sabila (Xx) yang secara harfiah berarti 'carilah 
jalan”. Pendapat demikian juga dikemukakan 
oleh Abdullah Yusuf Ali, yang menurutnya kata 
tersebut merupakan metaphorical idea (kiasan). 
Sebagian mufasir lainnya juga menerima makna 
kiasan ini. Ibnu Abbas sendiri mengartikan kata 
tersebut dengan kalimat: salillaha ilaihd sabila 
(SE WI 8 ye — Mintalah kepada Allah (agar 
diberij jalan kepadanya). 

Menurut beberapa ahli, kata yang di- 
pergunakan di dalam Al-Our'an tersebut tidak 
diketahui sumber linguistiknya karena sebelum- 
nya kata tersebut tidak pernah dijumpai baik di 
dalam syi'r jahili maupun di dalam bahasa- 
bahasa Semit kuno. Ibnul-'Arabi menyatakan 
bahwa ia tidak pernah mendengar kata salsabil 
kecuali di dalam Al-Our'an. Kata tersebut hanya 
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Nu 


Salsabil 


diartikan sebagai nama suatu mata air di surga. . 
Namun, ada pendapat yang menyebutkan 
bahwa kata tersebut diperuntukkan bagi semua 
mata air yang mengalir dengan deras, tidak 
khusus bagi mata air di surga saja. 

Di dalam Al-Our'an, kata ini disebut hanya 
di dalam OS. Ad-Dahr (76): 18, yang berbunyi: 
“Ainan fihd tusammi salsabild" (Sesola A3 3 5 
- Suatu mata air di dalamnya (surga) yang 
dinamai salsabil). Ayat tersebut menerangkan 
minuman yang disediakan di dalam surga, 
sebagai penjelasan dari ayat-ayat sebelumnya 
yang memberi gambaran mengenai balasan 
kebaikan dari Allah bagi orang-orang yang telah 
berbuat kebajikan di dunia. 

Di dalam menafsirkan ayat yang me- 
nyebutkan adanya mata air di surga yang 
dinamai salsabil, sebagaimana disebut di dalam 
OS. Ad-Dahr (761: 18 itu, Al-Gurthubi di dalam 
Al-Jami' li Ahkamil-Gur'an dan Ath-Thabarsi di 
dalam Majma'ul-Bayin, mengutip beberapa 
pendapat. Abul “Aliyah dan Mugatil mengatakan 
bahwa mata air di surga itu dinamakan salsabil 
karena ia bersumber dari pusat singgasana di 
surga “Adn kepada penduduk surga, yang mengalir 
di sepanjang jalan dan tempat tinggal mereka. 
Oatadah mengatakan bahwa air di dalam aliran 
itu dapat mereka nikmati sesuka hati mereka. 
Sementara Al-Oaffal mengatakan bahwa salsabil 
itu adalah mata air mulia: oleh karena itu, 
berusahalah mencari jalan (sal - sabilan) akses 
kepadanya. Pendapat-pendapat yang dikutip itu 
menyatakan bahwa salsabil adalah mata air yang 
sangat istimewa dan hanya dipersiapkan untuk 
dikonsumsi oleh orang-orang berhasil mendapat- 
kan kebaikan di akhirat, sehingga karenanya 
diperintahkan agar setiap orang berusaha untuk 
dapat mencapainya. 

Ar-Razi di dalam tafsirnya, mengambil 
makna kiasannya. Ia menyatakan bahwa air 
surga itu dinamakan salsabil, dari kata sal-sabila 
(carilah jalan) sebagaimana disebutkan, karena 
air itu tidak dapat diminum kecuali oleh orang- 
orang yang telah menempuhnya dengan jalan 
beramal saleh. & Aminullah Elhady & 
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SALWA (s3) 

Kata salwa (s3) diartikan sebagai: kullu m4 
yusallil-insina (SS Jb & ' — segala sesuatu 
yang membuat seseorang lupa atau terhibur). 
Menurut satu versi, salwd adalah burung seperti 
burung punai. Di dalam kitab At-Tahdzib di- 
terangkan bahwa salwi di dalam Al-Our'an 
adalah burung dan di luarnya berarti madu. Abu 
Bakar juga mengatakan bahwa kata salwi di 
kalangan orang Arab berarti madu. 

Di dalam Al-Our'an kata salwa ditemukan 
pada tiga tempat, yaitu pada OS. Al-Bagarah (2): 
57, OS. Al-A'raf (71: 160, dan OS. Thaha (20): 80. 
Semuanya menyangkut kisah Bani Israil ber- 
sama Musa as. dan salwd merupakan salah satu 
nikmat yang dikurniakan Allah kepada mereka. 

Ketika menafsirkan OS. Al-Bagarah (2): 57, 


ha . 
sa ega Gali Se dpi pun ente Cile, 
(Wa dzallalng 'alaikumul-ghamama wa anzalnd 
alaikumul-manna was-salwa, kuli min thayyibati ma 
razagnikum). 

Muhammad Asy-Syangiti menjelaskan 
bahwa salwd adalah burung menyerupai punai 
dan ada yang berpendapat punai itu sendiri. De- 
mikian pendapat mayoritas ulama. Di samping 
itu, ada juga pendapat yang mengatakan bahwa 
salwd adalah madu. Para mufasir meriwayatkan 
perbedaan ulama di dalam memberikan pe- 
ngertian salwd. Bagaimana pun, riwayat- 
riwayat itu sepakat menafsirkan salwd yang di 
dalam Al-Our'an dengan burung, baik itu punai 
maupun yang menyerupai punai, sekalipun di 
dalam bahasa sehari-hari kata salwd memang 
digunakan untuk madu. 

Ar-Razi menjelaskan bahwa salwd4 yang 
dimaksudkan oleh ayat Al-Our'an ini datang 
dari arah langit di waktu pagi dan sore dan/atau 
waktu kapan saja mereka menghendakinya. 
Mereka pilih yang gemuk dan mereka biarkan 
yang kurus. 

Versi lain mengatakan bahwa angin selatan 
menggiring burung itu ke arah mereka sehingga 
mereka dapat memilih yang diperlukan dan 
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membiarkan pergi yang lain. Riwayat lain 
menyebutkan bahwa burung itu diturunkan oleh 
Allah swt. di dalam keadaan sudah masak 
dipanggang. 

Adapun sebab turunnya manna dan salwa 
kepada Bani Israil disebutkan bahwa Musa as. 
memerintahkan agar mereka pergi ke Baitul 
Magdis untuk memerangi kaum Amalek. Mereka 
menolak seperti diuraikan di dalam Al-Our'an, 
OS. Al-Ma'idah (5J: 24. Akibatnya, mereka 
tersesat di padang sahara yang merupakan 
bagian dari gurun Sinai di perbatasan Mesir- 
Palestina. Setiap kali mereka bergerak, mereka 
bingung sehingga mereka terpaksa menetap di 
sana selama empat puluh tahun. Di sana Musa 
dan Harun as. wafat. Kemudian muncullah 
Yusya' bin Nun. Karena keadaan yang demikian, 
mereka menyesali perbuatan yang telah mereka 
lakukan. Karena itu pula Allah berlaku lemah 
lembut kepada mereka dengan mengirim awan 
untuk menaungi mareka dari terik matahari dan 
menurunkan makanan manna dan salwi. 

& Ramli Abd. Wahid « 

SAMAWAT, AS- WAL-ARDH 

(ye 0) 

Rangkaian kata itu berarti “langit dan bumi'. 
Kedua kata ini biasa juga dirangkaikan dengan 
kata wa md bainahumd (5 &, - dan apa yang 
ada di antara keduanya). Langit dan bumi serta 
segala yang ada di antara keduanya juga disebut 
'alam semesta yang di dalam bahasa Inggris 
disebut dengan universe. Selain kedua kata tersebut 
di atas, Al-Our'an juga menggunakan kata lain, 
yaitu al-Alamin (std ), bentuk jamak dari kata 
al-'Glam (AW) yang juga sering diartikan 'alam'. 
Kata “Alam sendiri tidak ditemukan di dalam Al- 
Our'an. Kedua kata yang disebutkan itu me- 
munyai pengertian yang agak berbeda dengan 
kata al- Alamin. Kata al- Alamin di dalam Al-Our'an 
tidak dapat diartikan sebagai alam semesta 
karena ia hanya menunjuk kepada banyaknya 
alam yang diciptakan dan dipelihara Tuhan. 
Sebagian dari alam itu tidak diketahui manusia 
(OS. An-Nahl (16): 8). 
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Adapun yang digunakan Al-Our'an untuk 
istilah alam semesta adalah as-samawit wa al-ardh 
wa m4 bainahumi (Le 63 ve HATI - langit 
dan bumi dan apa yang ada di antara keduanya). 
Hal ini sejalan dengan pengertian alam yang 
dimaksud oleh kaum teolog, kaum filosof Islam, 
dan kosmolog modern. Kaum teolog mendefinisi- 
kan alam, “segala sesuatu selain Allah”, se- 
mentara kaum filosof Islam mendefinisikannya, 
“kumpulan jauhar yang tersusun dari materi 
(maddah, 356 ) dan bentuk (shiirah, 3/2 ) yang ada 
di bumi dan di langit”. Kosmolog modern 
mendefenisikannya, “susunan yang jumlahnya 
beribu-ribu dari kumpulan galaksi” (galaksi: 
gugusan bermiliar-miliar bintang). 

Kata as-samdwat wa al-ardh wa ma bainahuma 
di dalam Al-Our'an disebut 19 kali di dalam 15 
surat. Istilah itu di antaranya digunakan Al- 
Our'an untuk menegaskan bahwa alam semesta 
adalah kepunyaan Allah dan ciptaan-Nya (OS. 
Thaha (20): 6, OS. Asy-Syu'ara' (26): 24, dan OS. 
Shad (38): 10): Allah satu-satunya yang berkuasa 
atas alam semesta (OS. Shad (38: 66 dan OS. Ad- 
Dukhan (44): 7): Dialah satu-satunya Tuhan alam 
yang Maha Esa (OS. Ash-Shaffat (37): 5). Karena 
itu, Dialah satu-satunya yang pantas disembah 
(OS. Maryam (19): 65): Ia juga yang menentukan 


Hari Kiamat (OS. Az-Zukhruf (43): 85) dan 
memberi balasan perbuatan-perbuatan di 


akhirat (OS. An-Naba' (78): 37). 

Selain itu, Al-Our'an juga menerangkan 
bahwa Isa Al-Masih dan ibunya bukanlah Tuhan, 
dan juga klaim orang-orang Yahudi dan orang- 
orang Nasrani yang mengatakan bahwa mereka 
adalah anak-anak dan kekasih-kekasih Allah. 
Sekiranya hal itu benar, tentu Isa dan ibunya tidak 
dapat binasa atau keduanya akan terhindar dari 
kehancuran yang dikehendaki Allah. Justru itu, 
Allah menegaskan, Al-Masih dan ibunya adalah 
bagian daripada alam semesta (OS. Al-M#'idah 
(SJ: 17-18). Ayat ini juga sebagai bukti tidak 
bersekutunya Allah dengan apa pun di dalam 
ketuhanan. 

Di samping itu, Allah juga menegaskan 
bahwa alam semesta diciptakan-Nya dengan 
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sebenarnya dan dengan penuh kesadaran, 
bukan dengan main-main, tanpa paksaan. Ia 
menentukan waktu dan segala sesuatunya, 
tiada sesuatu pun terwujud kecuali Ia ciptakan 
dengan penuh kesadaran (OS. Al-Hijr (151: 85, 
OS. Ar-Rim (30J: 8, OS. Ad-Dukhan (441: 38, dan 
OS. Al-Ahgaf (46): 3). 

Pada pihak lain, pemakaian istilah di atas 
di dalam Al-Our'an mengacu kepada alam fisik 
dan nonfisik (ghaib). Alam ghaib itu meliputi alam 
malaikat, jin, ruh, dan lain-lainnya. Karena itu, 
tidak tepat apa yang dinyatakan di dalam 
banyak penafsiran bahwa alam semesta itu 
hanya alam empiris semata-mata (jumlah al- Alam 
al-masyhid, sex JW dx ). Hal ini bertentangan 
dengan pandangan para ilmuwan. Melalui 
hitungan matematis para ilmuwan berke- 
simpulan bahwa selain alam yang didiami 
manusia, terdapat alam lain yang disebut shadow 
world atau alam ghaib di dalam terminologi Islam, 
dengan hukum tersendiri. Di dalam kosmologi 
dikemukakan timbulnya banyak alam beserta 
hukum-hukumnya pada masa inflasi. Namun, 
para ilmuwan tidak dapat memastikan berapa 
jumlah yang sesungguhnya. 


Khusus terhadap penciptaan alam semesta, 


Al-Our' an tidak menjelaskan secara tegas, 


apakah ia diciptakan dari materi yang sudah ada 


ataukah dari ketiadaan. Hanya disebutkan 


“bahwa alam semesta diciptakan dalam enam 


periode atau tahapan (OS. Al-Furgan (251: 59, OS. 
As-Sajadah (321: 4, dan OS. Oaf (50: 38). Hal ini 
juga menunjukkan bahwa alam semesta meng- 
alami proses perkembangan secara gradual 
sesuai dengan sunnatullah. Proses sebelumnya, 
alam semesta berawal dari sesuatu yang padu. 
Pemisahan dari sesuatu yang padu ini me- 
nimbulkan ruang alam (as-Sama', s4) dan 
materi alam (al-ardh, 24) beserta alam-alam 
lainnya (OS. Al-Anbiya' (21): 30). Sesuatu yang 
padu itu oleh ilmuwan kealaman disebut dengan 
singularitas, sedangkan pemisahan yang disebut 
Al-Our'an itu mereka katakan meledaknya 
singularitas dengan amat dahsyatnya sekitar 15 
milyar tahun yang lalu. Akan tetapi, Al-Our'an 
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tidak menjelaskan asal dari sesuatu yang padu 
itu, apakah dari ada atau ketiadaan. Hasil 


Samawat, As- Wal-Ardh 


nyebutkan bahwa alam semesta dilengkapi 
dengan hukum-hukumnya (sunatullah) yang 


observasi ilmuwan kealaman menunjukkan tidak akan mengalami perubahan (OS. Al-Isra' 


bahwa singularitas itu berasal dari ketiadaan. 
Hal ini mereka dasarkan pada teori fisika 
kuantum: teori itu di antaranya memperlihatkan 
berubahnya kausalitas deterministik (hubung- 
an sebab-akibat pasti) menjadi kausalitas 
probabilitas (hubungan sebab-akibat tidak 
pasti) atau kausalitas kebolehjadian sehingga 
suatu peristiwa yang menurut teori sebelumnya 
(menurut kausalitas deterministik) tidak mung- 
kin, menurut fisika kuantum mungkin saja 


(171:77, OS. Al-Ahzab (331: 62, OS. Fathir (35): 
43, dan OS. Al-Fath (48): 23). 

Kata ruang alam (as-samd”) di dalam Al- 
Our'an ada yang di dalam bentuk jamak (OS. Al- 
Anbiya' (21): 30 dan OS. As-Sajadah (32): 4) ada 
pula di dalam bentuk mufrad (OS. Fushshilat 
(41): 11 dan 12), sedangkan kata materi alam 
(bumi) hanya disebutkan di dalam bentuk 
mufrad (al-ardh) dan tidak pernah muncul di 
dalam bentuk jamak (al-aradhi atau al-aradhin). Hal 


terjadi. Jadi, alam se menurut ilmuwan ini dimaksudkan agar manusia tidak tercengang 


kealaman berasal dari ketiadaan. 

Kemudian OS. Adz-Dzariyat (51): 47 men- 
jelaskan bahwa setelah terjadinya pemisahan di 
atas, ruang alam memuai atau berekspansi. Kata 
al-md' (43) dan ad-dukhin (0&-5 ) yang terdapat 
di dalam OS. Hd (11): 7 dan OS. Fushshilat (41): 
11 tidak menunjukkan materi asal alam semesta, 
tetapi keduanya menunjukkan keadaan alam 
semesta ketika proses evolusi sedang ber- 
langsung. Jadi, yang dimaksud dengan al-md' di 
sini ialah alam mengalami bentuk atau sifat 
semacam zat alir atau sop kosmos, sedangkan 
ad-dukhin ialah alam semesta mengalami se- 
macam kondensasi: di situ energi berubah 
menjadi materi. 

Telah dikemukakan bahwa alam semesta 
diciptakan di dalam enam periode atau tahapan. 
Penyebutan enam tahapan secara rinci ditemu- 
kan di dalam OS. Fushshilat (41): 9-12. Enam 
tahap tersebut tidak menunjukkan urut-urutan 
di dalam penciptaan as-samd' dan al-ardh serta 
lainnya, tetapi harus dipandang sebagai tahap- 
an atau periode penciptaan alam secara ke- 
seluruhan di dalam waktu yang sama (OS. Al- 
A'raf (71: 54, OS. Yiinus (10J: 3, OS. Al-Hadid 
(57): 4). Enam tahapan dimaksud ialah dua 
tahapan penciptaan materi alam (al-ardh) dan 
empat tahapan penciptaan gaya-gayanya. 
Penciptaan ruang alam (as-sam4') termasuk di 
dalam dua dari enam tahapan tersebut (OS. 
Fushshilat (41): 9-12). Al-Our'an juga me- 
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dan tidak menuntut kepada Rasulullah saw. 
untuk menunjukkan bumi yang lain. Bila bumi 
secara eksplisit disebutkan sama jumlahnya 
dengan langit, bertentangan dengan kenyataan 
karena bumi, tempat mereka hidup yang mereka 
saksikan setiap hari, memang hanya satu. Karena 
itu, penyebutan bumi yang hanya satu sesuai 
dengan daya nalar manusia yang kebanyakan 
berpikir sederhana (awam). Adapun jumlah 
bumi yang disebut sama dengan jumlah langit 
tujuh (OS. Ath-Thalag (65): 12) khusus ditujukan 
kepada kaum intelektual yang akan dapat 
mengetahui setelah mereka mengadakan pe- 
nelitian. Lain halnya dengan langit (as-sami”) 
berapa pun disebutkan jumlahnya, manusia 
tidak akan mempersoalkannya karena ke- 
banyakan mereka yang berpikir sederhana tidak 
mengerti dan tidak hidup di langit. 

Mengenai jumlah alam (as-sama") yang 
disebut tujuh dan materi alam (al-ardh) begitu 
juga, hal ini hanya merupakan bilangan simbolik 
untuk melukiskan banyak. Penggunaan bilangan 
tujuh di dalam arti banyak bukan hanya 
digunakan orang Arab, melainkan juga orang 
Yunani dan Romawi. 

Masalah alam semesta termasuk alam fisik, 
dan karena itu tidak dapat dilakukan dengan 
berpikir spekulatif. Menempatkan sesuatu yang 
tidak sesuai dengan bidangnya akan melahirkan 
kerancuan dan kebenarannya akan diragukan. 
Karena itu, untuk memahami ayat-ayat fisik di 
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dalam Al-Our'an perlu dilihat hasil temuan 
sains, asalkan saja tidak diyakini bahwa itu satu- 
satunya tafsiran yang dimaksud Al-Our'an. 
& Sirajuddin Zar & 


SAM ( gxow) 

Sami" (&ew ) terambil dari kata sami'a (&— ) yang 
berarti mendengar. Ini dapat berarti menangkap 
suara/bunyi, dapat juga berarti mengindahkan dan 
mengabulkan. 

As-Sami' (&ew!) adalah Yang Maha Men- 
dengar dalam kedua makna tersebut. 

Allah Maha Mendengar, dalam arti tidak 
ada sesuatu pun yang dapat terdengar walau 
sangat halus, yang tidak tertangkap oleh-Nya 
atau luput dari jangkauan-Nya. “Dia mendengar 
jejak semut hitam yang berjalan di atas batu 
yang halus di malam yang gelap, bahkan Allah 
mendengar itu di tengah sorak sorai kebisingan 
yang memecahkan anak telinga seluruh makh- 
luk. Dia mendengar pujian yang memuji-Nya 
maka diberinya ganjaran, doa yang berdoa, 
maka diperkenankan-Nya doanya, Dia men- 
dengar tanpa telinga, sebagaimana halnya 
makhluk, Dia melakukan sesuatu tanpa anggota 
badan, atau berbicara tanpa lidah,” begitu tulis 
Al-Ghazali. 

Dalam Al-Our'an berkali-kali ditemukan 
ayat yang menguraikan sifat Allah as-Sami' ini. 
Pada umumnya penyebutan sifat tersebut 
disertai dengan sifat-Nya yang lain seperti "Alim 
(« (Maha Mengetahui)). Ada juga yang di- 
rangkaikan dengan Bashir (Maha Melihat), atau 
@arib (Mahadekat). Ada dua ayat mengemukakan 
sifat tersebut berdiri sendiri dengan rangkaian 
kata doa Sami'ud du'd' (4G psaw (Maha Men- 
dengar doal). 

Pertama adalah firman-Nya: 


A53 Tb aya JA ah TEA Um G3 LULA 
-. 

ISA am LE) Kab 

“Di sanalah Zakariya berdoa kepada Tuhannya seraya 

berkata: “Ya Tuhanku, berilah aku dari sisi Engkau 


seorang anak yang baik. Sesungguhnya Engkau Maha 
Pendengar doa” (OS. Ali “Imran (31: 38). 
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Kedua: 
En - 3 ae IN tg pn... 
Ho Gala Jemaah SI Ie JI ag sai AI 


NI md 
“Segala puji bagi Allah yang telah menganugerahkan 
kepadaku di hari tua (ku) Ismail dan Ishag. Sesung- 
guhnya Tuhanku, benar-benar Maha Mendengar 
(memperkenankan) doa” (OS. Ibrahim (141: 39). 


Kedua ayat di atas merupakan permohonan 
dan tidak dirangkaikan dengan satu sifat, 
agaknya karena itu merupakan permohonan dari 
para nabi yang tidak mereka cetuskan dengan 
kata-kata yang terdengar, kecuali oleh hati 
mereka sendiri, namun demikian Allah men- 
dengarnya. Yang Maha Mendengar itu me- 
negaskan bahwa, 


, ae ta SE at Ih en Mana P PAN ud 
GAY Inn NY Agan ja NYI 2 SL ya Lea Lu 


AE Wal AA sa Aa V3 UUS ya GI V3 ea 
“Tiada pembicaraan rahasia antara tiga orang, melainkan 
Dia-lah yang keempatnya. Dan tiada (pembicaraan 
antara) lima orang, melainkan Dia-lah yang keenamnya. 
Dan tiada (pula) pembicaraan antara (jumlah) yang 
kurang dari itu atau lebih banyak, melainkan Dia ada 
bersama mereka di mana pun mereka berada” (OS. al- 
Mujadalah (58): 7). 


Pendengaran yang dimiliki manusia ber- 
beda dengan pendengaran Allah, bukan saja 
karena tidak semua dapat didengar oleh ma- 
nusia, tetapi juga karena untuk mendengar 
manusia memerlukan alat, dan alat itu pun 
sangat terbatas kemampuannya, bila suara kecil 
atau terlalu keras, dia tidak dapat mendengar, 
dan dapat rusak. Demikian wa Allah A'lam. 

@ M. Ouraish Shihab & 


SAMIRIY («$ pw) 
Kata s4miriy berasal dari samara— yasmuru —samran 


,. 


WA SAMUTAN (Wala 9 eka — am — pku) yang pada 
mulanya berarti “obrolan di malam hari.” 
Tempat mengobrol di malam hari disebut majlis 
samr. Selanjutnya, kata tersebut diartikan sebagai 
“gabungan warna putih dan hitam”, dan salah 
satu kabilah dari Bani Israil dinamakan kabilah 
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Samurah. Dinamakan demikian karena mereka 
sering membicarakan urusan mereka di malam 
hari. Kemudian, salah seorang dari kabilah itu 
bernama Samiri yang dibangsakan kepada nama 
kabilahnya. 

Di dalam Al-Our'an kata sAmiriy terulang 4 
kali. Pada OS. Al-Mu'minin (23J: 67, kata Samiri 
disebut di dalam konteks pengingkaran terhadap 
Al-Our'an oleh orang-orang kafir dengan 
mengeluarkan kata-kata keji di malam hari. Pada 
OS. Thaha (20): 85, 87,dan 95, kata sAmiriy diguna- 
kan di dalam konteks pengingkaran terhadap 
agama Nabi Musa. 

Ayat-ayat di atas memberi informasi 
bahwa Samiri/simiriy yang dimaksud oleh Al- 
Our'an ialah salah seorang dari kabilah Samurah 
yang namanya dinisbatkan kepada nama ka- 
bilahnya. Ia termasuk orang yang berpura-pura 
beriman kepada Nabi Musa untuk menyesatkan 
kembali umat Nabi Musa yang telah beriman. 
Ketika mendengar bahwa Nabi Musa mulai 
menyelamatkan kaumnya dari kesesatan yang 
dipengaruhi oleh Firaun, ia datang ke Mesir 
menyatakan keimanannya kepada Nabi Musa. 
Sewaktu Nabi Musa terlambat pulang dari 
jadwal yang dijanjikannya dari bukit Thursina, 
tersebar desas-desus bahwa Nabi Musa telah 
pergi ke negeri lain dan meninggalkan umatnya. 
Desas desus tersebut sempat membuat umatnya 
tidak percaya lagi kepadanya. Situasi inilah yang 
dimanfaatkan Samiri untuk menyesatkan umat 
Nabi Musa kembali. 

Usahanya untuk menyesatkan pengikut 
Nabi Musa antara lain membuat patung sapi 
jantan untuk disembah (OS. Thaha (20): 88). 
Ketika ia dimintai pertanggungjawaban atas 
perbuatannya oleh Nabi Musa, ia berkata, 
sebagaimana tersebut di dalam OS. Thaha (20): 
96, 


BS ... 


Jana HI G3 LA S3 ag Tel J Uh Lks UB 
seb JI pa Wi Ga 
(Mila bashurtu bima lam yabshuri bihi, fagabadhtu 


gabdhatan min atsarir-rasilli, fanabadztuhi wa kadzilika 
sawwalat li nafsi). 
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“Aku mengetahui sesuatu yang mereka tidak ketahui, 
maka, aku ambil segenggam tanah bekas jejak rasul, lalu 
aku melemparkannya dan itu hanya atas dorongan 
nafsuku.” 


Yang dimaksud dengan “jejak rasul” di sini 
ialah ajaran-ajarannya. Menurut paham ter- 
sebut, Samiri mengambil sebagian dari ajaran- 
ajaran Nabi Musa, kemudian dilemparkannya 
ajaran itu sehingga ia menjadi sesat. Menurut 
sebagian ahli tafsir yang lain, yang dimaksud 
dengan “jejak rasul” ialah jejak telapak kuda 
Jibril as. Artinya Samiri mengambil segumpal 
tanah dari jejak itu lalu dilemparkannya ke 
dalam logam yang sedang dihancurkan sehingga 
logam itu berbentuk anak sapi yang mengeluar- 
kan suara. Umat Nabi Musa diajak oleh Samiri 
untuk menyembah patung anak sapi tersebut 
setiap hari. Usahanya itu berhasil dengan se- 
makin banyaknya orang yang ikut menyembah 
patung anak sapi tersebut. 

Akhirnya, Samiri diusir dari Mesir dan 
hidup menyendiri, terisolasi dari masyarakat. 
Tekanan batin dan rasa malu membuat hidupnya 
menderita sampai ia wafat dalam keadaan kafir. 
& A. Rahman Ritonga & 


SAMK ( slow ) 
Kata samk (sy) hanya ditemukan satu kali di 
dalam Al-Our'an, yaitu pada OS. An-Nazi'at 
(79): 28. Kata itu ada di tengah-tengah beberapa 
ayat yang menyanggah pengingkaran kaum 
musyrikin terhadap berita kebangkitan manusia 
setelah kematiannya. Pengertian kata samk 
(«4 )itu sendiri adalah 'tinggi' atau langit. Di 
sini Allah swt. membandingkan kadar kesulitan 
di antara proses kebangkitan kembali manusia 
dengan proses penciptaan alam semesta. Me- 
ninggikan langit jauh lebih sulit daripada 
menciptakan manusia, apalagi membangkit- 
kannya kembali. Rasio manusia sukar menolak 
kebenaran perbandingan Allah swt. ini. Meski- 
pun demikian, kekafiran mereka tetap mendasari 
pengingkaran mereka. 

Ditinjau dari segi bahasa, kata samk («4 ) 
berasal dari samaka-yasmuku-samkan (— 2x. 
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Kes — sj ) yang artinya "mendirikan sesuatu 
amat tinggi atau 'meninggikan'. 

Kebanyakan ahli tafsir menyatakan kata al- 
sagf (545 ), yang berarti 'atap' atau 'langit- 
langit', sebagai sinonim kata samk («Xx ). Ada 
pula yang mengartikan kata ini 'volume (be- 
saran) segala sesuatu', atau 'jarak ketinggian 
rumah mulai dari lantai dasar hingga atap”. 
Untuk kepentingan interpretasi kata samk pada 
ayat ini, mayoritas mufasir menggunakan pe- 
ngertian 'tinggi' atau 'langit'. Keragaman arti 
yang ada selama ini satu dengan yang lain tidak 
bertentangan. 

Teks ayat yang memuat kata ini, yakni, 
Rafa'a samkaha fa sawwaha (1953 WxL «5 - Dia 
meninggikan bangunannya lalu menyempurna- 
kannya), dan enam ayat lain yang mengiringi- 
nya, oleh Husein Ath-Thabathabai dinyatakan 
secara umum menyiratkan tiga pesan utama. 
Pertama, berisikan diplomasi keilahian untuk 
mengecam kaum musyrikin yang mengingkari 
berita kebangkitan kembali manusia setelah 
kematiannya di dunia. Mereka menganggap 
kebangkitan manusia itu mustahil terjadi. 

Kedua, mengandung bantahan sekaligus 
sanggahan atas kesangsian kebangkitan manusia 
setelah kematian (OS. An-Nazi at (791: 10-11). 
Dengan nada cemooh Allah swt. menjelaskan, “A 
antum asyaddu khalgan amis-sama'u baniha, rafa'a 
samkaha fa sawwdha”, (3 USIA WS It Pan 
333 Un. & - Apakah kamu yang sulit pen- 
ciptaannya ataukah langit? Allah telah mem- 
binanya, Dia meninggikan bangunannya lalu 
menyempurnakannya) (OS. An-Nazi at (791: 27- 
28). 

Dari sisi perbandingan, seolah-olah Allah 
swt. hendak menandaskan bahwa alam semesta 
dengan segala isinya, keindahannya, kerapian- 
nya, dan keteraturan hukum-hukumnya me- 
rupakan bukti sekaligus tanda kebesaran dan 
kekuasaan-Nya. 

Allah telah meninggikan “atap” alam 
semesta ini dan semua yang berada di situ. 
Kemudian Ia menyempurnakan konfigurasinya. 

Ketiga, rangkaian ayat-ayat tersebut, 
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setelah mencoba menggoyahkan kelompok musy- 
rikin, berusaha pula mengukuhkan argumen 
keniscayaan adanya kebangkitan. Rasionalisasi 
Ath-Thabathabai menegaskan bahwa keteratur- 
an semesta dengan hukum-hukumnya me- 
rupakan cerminan sifat rububiyah Allah swt. Dia 
memiliki kewenangan mengatur, memelihara, 
dan menata seluruh ciptaan-Nya, termasuk 
manusia. Berlandaskan sifat ini, Allah swt. 
menurunkan para nabi dengan segala risalah 
kenabiannya (taklif) yang berisikan tuntunan 
sekaligus tuntutan dan janji sekaligus ancaman. 
Hikmah terdalam hasil penelaahan kata 
samk ini adalah terungkapnya metodologi me- 
nyampaikan pesan dan ajaran betapa samk, 
'langit', menjadi argumen yang tepat bagi 
kesangsian akan kebangkitan. « M. Suparta « 


SAMM (—) 
Kata samm (& ) yang terdiri dari huruf sin (» ), 
mim (€), dan mim (@) ini memiliki arti lubang 
jarum' dan 'racun yang bisa mematikan'. Dari 
akar kata ini, kemudian terbentuk kata kerja 
samma ( aa ) - yasummu ( Lag ) yang berarti 
'meracuni'. Karena sifat zat ini mematikan maka 
dari lafal tersebut kemudian terbentuk lafal as- 
sammah (SEN ) yang berarti 'maut atau ke- 
matian': tetapi lafal ini jarang dipakai. Yang 
sering digunakan untuk arti kematian adalah as- 
sim ( elu! ), seperti pernyataan Aisyah ra. kepada 
seorang Yahudi: “'Alaikumus simu wad dim" 
(RN aldi Sie - Kematian dan celaka bagi 
kalian). Makna lain dari samma yasummu samman 
(Ki — #23 — 3.) adalah 'memperbaiki' atau 
'mendamaikan', misalnya “sammar rajulu syai'an” 
(ES YEN 4 - seseorang memperbaiki sesuatu). 
Ibnu Manzhur menyebutkan tiga bunyi 
yang berbeda dari akar di atas, yaitu summ (s— ), 
samm (— ), dan simm (— ). Semuanya berarti "zat 
yang mematikan'. Namun, ia menambahkan 
makna lain untuk samm dan summ, yaitu 'lubang 
kecil seperti lubang jarum, dan keduanya 
dijamakkan menjadi sumiim (ye ). Menurut 
Yunus, penduduk Aliah membaca summ, sedang- 
kan Bani Tamim membacanya dengan samm, dan 
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menurut Ibnu Haitsam, kedua bacaan tersebut 
sama artinya, yaitu 'lubang jarum', misalnya 
“sumimul insan (AB #p— ), artinya "semua 
lubang yang ada dalam tubuh manusia', seperti 
lubang telinga, hidung, dan mulut., adapun 
lubang pori-pori pada kulit manusia disebut 
masam (elsa) sebab pori-pori juga merupakan 
lubang halus tempat keluarnya keringat. 

Di dalam Al-Ouran, hanya satu ayat yang 
menggunakan lafal samm yang berarti lubang 
jarum', yaitu pada OS. Al-A'raf (7: 40. Menurut 
Mujahid dan Said bin Jubair yang dikutip dari 
pendapat Ibnu Abbas ra., yang dimaksud dengan 
“tidak dibukanya pintu langit” ialah, bahwa 
perbuatan-perbuatan baik dan doa-doa mereka 
tidak diterima oleh Allah. Adh-Dhahhak, As- 
Suddi dan lainnya berpendapat, bahwa pintu- 
pintu langit tidak dibukakan bagi ruh-ruh 
mereka. 

Ayat tersebut berbicara tentang ketidak- 
mungkinan orang-orang yang mendustakan 
ayat-ayat Allah dan menyombongkan diri untuk 
masuk surga, seperti tidak mungkinnya seekor 
unta masuk ke dalam lubang jarum. 

Pecahan samm yang terdapat di dalam Al- 
Ouran adalah samiim yang terdapat pada tiga 
ayat. Salah satunya di dalam bentuk nakirah, 
yaitu pada surah Al-Wagi'ah (56): 42, “fi samimin 
wa Hamim” ( A9 2 ya $- Dalam (siksaan| angin 
yang amat panas dan air panas yang mendidih). 
Secara garis besar, OS. Al-Wagi'ah (56) berbicara 
tentang tiga golongan manusia, yakni golongan 
kanan, golongan kiri, dan golongan yang paling 
dahulu beriman. Kemudian ayat 42 dari surah 
tersebut berbicara tentang siksa yang akan 
dialami oleh golongan kiri karena mereka 
durhaka kepada Allah. Mereka di dunia hidup 
serba kecukupan, bahkan sangat mewah. Akan 
tetapi, mereka terus-menerus melakukan dosa- 
dosa besar (ayat 45-46), dan tidak mensyukuri 
nikmat Allah yang melimpah-ruah tersebut. 
Oleh karena itu, mereka layak mendapat siksaan. 

Dua ayat lainnya dalam bentuk ma'rifah 
(tertentu), yaitu pada OS. Al-Hijr (15): 27 dan 
OS. Ath-Thur (52): 27. Pada OS. Al-Hijr (15J: 27 
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menjelaskan tentang asal-usul kejadian jin, yang 
menurut Ibnu Abbas, diciptakan dari kobaran 
api dan dikatakan dari api yang paling baik (inti 
api). Menurut Amr bin Dinar, dari api matahari. 
Adapun pada OS. Ath-Thir (52): 2, kata samim 
berkaitan dengan keadaan orang-orang yang 
bertakwa dan beriman ketika mereka dimasuk- 
kan ke surga nanti. Walaupun sebenarnya 
mereka di dunia sempat merasa was-was akan 
mendapatkan azab Allah, tetapi setelah masuk 
surga mereka merasa, bahwa Allah benar-benar 
memenuhi janji-Nya dengan menjaga mereka 
dari siksa api neraka. 

Dalam tiga ayat di atas, hanya lafal samim 
yang terdapat di dalam OS. Al-Wagi'ah saja yang 
berarti 'angin yang sangat panas'. Walaupun 
demikian, penggunaan lafal tersebut di dalam 
Al-Our'an, semuanya berkaitan dengan sesuatu 
yang sangat panas, yaitu di dalam OS. Al-Hijr 
yang diartikan 'kobaran api' dan di dalam OS. 
Ath-Thir diartikan 'neraka'. « Ahmad Saiful Anam & 


SANABIL (Ju) 

Kata sandbil (4x ) adalah bentuk plural (jam 'ut- 
taksir) dari kata sunbulah (184. - sebulir). Kata ini 
terbentuk dari kata sanbala (Jx. - melorot), 
misalnya dikatakan sanbalaz-zar'u ( UP Jaa 5 
(membentuk) tangkai, keluar mayangnya), 
sanbala tsaubahi ($$ Yi - melabuhkan, menyeret 
pakaiannya). Lafal mashdar (1x2. ) dapat di- 
artikan: (1) salah satu nama dari jenis tumbuh- 
tumbuhan yang berbau harum. Tumbuhan 
tersebut mengeluarkan aroma yang harum 
sehingga wanginya merebak ke mana-mana, (2) 
burjun fis-samd' (SKJ z3 - sebuah gugusan 
bintang di langit (virgoJ). Bintang ini adalah salah 
satu nama gugus keenam di rasi bintang mayang. 
Akan tetapi, pada umumnya kata ini digunakan 
pada sesuatu yang keluar dari mayang tumbuh- 
tumbuhan, yakni bulir). 

Di dalam Al-Our'an kata sunbulah (44), 
baik berbentuk mufrad maupun jamak di- 
temukan sebanyak lima kali, dua kali berbentuk 
mufrad (OS. Al-Bagarah f2): 261 dan OS. Yusuf 
(12): 47) dan tiga kali berbentuk jamak (OS. Al- 
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Bagarah (2): 261 serta OS. Yiisuf (12): 43 dan 46). 
Firman Allah OS. Al-Bagarah (2): 261 me- 
ngatakan: 


st 5 2, GA 2 Na: an 3 2G. - 
LEK B3 JAS ST Jaa $ Ado Opik Gali JA 


LI UU an Sa bl 
(Matsalul-ladzina yunfiguna amwalahum fi sabilillahi 
kamatsali habbatin anbatat sab'a sandbila fi kulli 
sunbulatin mi'ata habbah). 
“Perumpamaan (nafkah yang dikeluarkan oleh) orang- 
orang yang menafkahkan hartanya di jalan Allah adalah 
serupa dengan sebutir benih yang menumbuhkan tujuh 
bulir, pada tiap-tiap bulir: seratus biji.” 


Ayat tersebut menyangkut cara-cara 
penggunaan harta dan hukum-hukumnya. 
Menurut Ibnu Katsir ayat ini memberikan 
perumpamaan terhadap orang-orang yang 
menafkahkan hartanya di jalan Allah, yakni 
akan dikembangbiakkan harta yang dinafkah- 
kannya itu sampai tujuh ratus kali lipat. Ayat 
ini dikuatkan oleh hadits dari Harim bin 
Wail,Nabi bersabda: (tai DI Jaa Sa aa 
Hae War — barang siapa menafkahkan suatu nafkah 
di jalan Allah akan dil ipatgandakan Ipahalanyal tujuh 
ratus lipat). 

Ath-Thabarsi menambahkan bahwa pe- 
lipatgandaan itu tidak hanya dalam persoalan 
harta benda, tetapi semua aspek pemberian (non 
materi), sedangkan menurut Abu Ali Al-Jubbai, 
pemberian yang dimaksudkan khusus ketika 
jihad, dan waktu selainnya cukup sepuluh 
balasan saja. 

Kata sunbul (j-. ) pada OS. Yusuf (12): 43, 
46, dan 47 membicarakan takwil Yusuf tentang 
mimpi raja. Raja bermimpi melihat tujuh ekor 
sapi betina yang gemuk-gemuk dimakan oleh 
tujuh ekor sapi betina yang kurus-kurus dan 
tujuh bulir yang hijau dan tujuh bulir lainnya 
yang kering. Mimpi tersebut ditakwilkan Yusuf, 
dia berkata: “supaya kamu bertanam tujuh 
tahun (lamanya) sebagaimana biasa: maka, apa 
yang kamu tuai hendaklah kamu biarkan 
dibulirnya kecuali sedikit untuk kamu makan.” 
Kata sunbul (yx) di sini menyatakan batas 
kebolehan yang dapat diambil. Ath-Thabarsi 
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memaksudkan janganlah menuai atau memetik- 
nya kecuali sedikit sebagaimana diperkirakan 
Pa untuk dimakan, sedangkan Ayat 43 surah 

“Ps sabah A &- (tujuh bulir (gandum| yang 
NP ). Tujuh bulir tersebut adalah suatu pesan 
yang dilihat Nabi Yusuf di dalam mimpinya. 


& Abustani Ilyas & 


SAOAR (is) 

Kata sagar ini biasa diartikan sebagai nama bagi 
salah satu neraka, yaitu neraka Sagar. Kata ini 
ditemui empat kali di dalam Al-Our'an, tiga di 
antaranya di dalam OS. Al-Muddatstsir (74: 26, 
27, dan 42, dan sekali di dalam OS. Al-Oamar 
(541: 48. 

Dari segi bahasa, kata sagar berasal dari kata 
kerja sagara (“£. ), yang pada mulanya, menurut 
Ibnu Faris, digunakan untuk mengungkapkan 
sesuatu yang menyengat, atau memberi tanda 
pada binatang dengan cara membakar kulitnya 
dengan besi panas, dan mengubah warna 
sesuatu yang terbakar. Sejalan dengan per- 
kembangan peradaban umat mausia, arti sagar 
berkembang menjadi beraneka ragam seperti 
yang ditemui di dalam kamus-kamus Bahasa 
Arab. Misalnya, terik matahari dinamakan sagar 
karena terik matahari dapat menyengat tubuh 
sehingga warnanya berubah. Besi panas yang 
digunakan untuk menandai binatang, dinama- 
kan sagir (5 ). Orang kafir yang memusuhi 
umat Islam, disebut saggar (Xx. ) karena hati 
mereka panas (sakit). Api neraka dinamai sagar 
karena panasnya dan menghanguskan semua 
yang masuk ke dalamnya. 

Keempat kata sagar yang terdapat di dalam 
Al-Our'an disebutkan di dalam konteks siksaan 
di akhirat. Karena itu, kata tersebut diartikan 
sebagai salah satu nama tempat penyiksaan di 
hari akhirat, atau nama bagi salah satu tingkat 
tempat penyiksaan tersebut. Menurut Al- 
Ourthubi, Sagar adalah tingkat keenam dari tujuh 
tingkat neraka. 

Agaknya ketika menjelaskan siksaan di hari 
akhirat dengan kata sagar, Al-Our'an bermaksud 
menggambarkan keadaan neraka yang abstrak 
itu dengan sesuatu yang kongkret dan dapat 
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ditangkap oleh masyarakat luas, khususnya oleh 
masyarakat Arab yang hidup di tengah-tengah 
padang pasir dan sering kali merasakan se- 
ngatan panas matahari. Namun, tentunya 
siksaan neraka tidak dapat disamakan dengan 
siksaan sengatan terik matahari. Siksaan neraka 
sagar tidak dapat digambarkan oleh pemikiran 
manusia. Inilah sebabnya mengapa Al-Our'an 
mempertanyakan kondisi Sagar itu dengan 
ungkapan Wa m4 adraka md sagar (#25, & Sx53l U33 
Tahukah kamu apa Sagar itu). 

Ungkapan M4 adrika (3553! U) selalu 
digunakan untuk menggambarkan sesuatu yang 
hebat dan tidak dapat dijangkau oleh akal 
manusia. Ungkapan itu pulalah yang meng- 
gambarkan pedih dan sakitnya sengatan panas 
neraka Sagar. Sengatan panas api yang dirasakan 
di dunia sama sekali belum menggambarkan 
hakikat sengatan api Sagar. « A. Rahman Ritonga & 


SARABIL ( Jer'ya) 

Sarabil ( Je'e) merupakan kata benda dalam 
bentuk jamak dari kata benda tunggal sirbal 
(JE- ). Kata ini diambil dari kata fil Rubi 
(«3 Ja - kerja yang terdiri dari empat huruf) 
sarbala ((W-) yusarbilu (Wr ) atau fil Rubai 
tambahan satu huruf ta, tasarbala (F5) 
yatasarbalu (W.& ) yang berarti albasahus-sirbal 
(Juga cf - memakai baju). 

Di dalam Al-Our'an, ada tiga kata sarabil 
yang terdapat dalam dua ayat. Yaitu OS. An- 
Nahl (16): 81 yang berbunyi: 

HA K5 Jani FS Aa Tag SI Jana 
(... wa ja'ala lakum sardbila tagikumul-harra wa sarobila 
tagikum ba'sakum kadzalika yutimmu ni'mataha 
alaikum la'allakum tuslimin). 

“... dan Dia jadikan bagimu pakaian yang memeliharamu 
dari panas dan pakaian (baju besi) yang memelihara kamu 
dalam peperangan. Demikianlah Allah menyempurnakan 


nikmat-Nya atasmu agar kamu berserah diri (kepada- 
Nya),” 


dan OS. Ibrahim (141: 50: sarabiluhum min gathiran 
wa taghsya wujihahumun-ndt (o1ja3 03 He 
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JET 4App3 (455 pakaian mereka adalah dari 
pelangkin dan muka mereka ditutup oleh api 
neraka). 

Dari sudut bahasa, menurut Ibnu Faris, 
sirbal memunyai arti al-gamish (edi - baju), 
sedangkan dari sudut terminologi, menurut 
pakar bahasa seperti Muhammad Ismail Ibrahim, 
Ibnu Manzhur, dan Al-Ashfahani, sirbdl adalah 
al-gamish min ayyi jinsin kana au kullu ma lubisa minats- 
tsiyabi wad-durii' (3 LIS NOS yr Gel Iya Lam 
2 SN ASI 54 - baju/busana yang terbuat dari 
jenis apa pun, atau setiap sesuatu yang dipakai 
di badan, baik berupa pakaian maupun baju 
besi). 

Dasar dan dalil dari pendapat di atas, 
dibenarkan menurut Az-Zajjaj bahwa Allah 
menjadikan sarabil ini atas dua bentuk pengertian. 
Pertama, ia sebagai pemeliharaan diri dari 
kepanasan dan dari kedinginan. Dan kedua, ia 
sebagai alat penjaga dan pembela diri pada per- 
tempuran dan perperangan. Dengan demikian, 
kata sirabil dapat digunakan kepada dua bentuk 
tersebut. 

Di samping itu, menurut Ibnu Manzhur, 
kata sirbil dapat digunakan sebagai kinayah 
(gelar/kiasan) dari khilafah (kepemimpinan), 
sesuai dengan hadits riwayat Usman ra. yang 
berkata: LA akhla'u sirbalan sarbalanihillahu ta'ala 
(JW AMA So dat Y - Saya tidak akan me- 
nanggalkan baju (khilafah) yang telah dipasang- 
kan Allah pada diri saya). 

Di dalam OS. An-Nahl (16): 81, sirbal yang 
merupakan salah satu nikmat dari Allah, 
disebut sebagai dapat memelihara diri dari 
kepanasan ( “Ji ai Je )- Ada tiga jawab- 
an atas masalah ini yang dikemukakan oleh Ar- 
Razi. Pertama, sependapat dengan 'Atha Al- 
Khurasani, ini disebabkan karena objek yang 
dibicarakan ayat itu adalah orang Arab yang 
negerinya tandus dan panas. Kebutuhan me- 
reka terhadap sesuatu yang bisa mengatasi dan 
menjaga diri mereka dari kepanasan lebih besar 
dan tampak dari kebutuhan mereka dalam 
mengatasi kedinginan. Dan kedua, sebagaimana 
pandangan Al-Mubarrad, ia melihat bahwa 
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bila menyebutkan suatu kata maka akan 
terbayang dengan sendirinya lawan kata dari 
kata yang disebutkan tadi, seperti bila disebut- 
kan panas maka akan terbayang lawannya 
dingin, sedangkan ketiga, seperti pendapat Az- 
Zajjaj, bahwa suatu yang bisa mengatasi panas, 
sangat mungkin pula bisa mengatasi dingin. 
Adapun dalam menafsirkan redaksi ayat: 
wa sarGbila tagikum ba'sakum ( mat K3 Jep 
- dan pakaian (baju besi yang memelihara kamu 
dalam peperangan), Al-Ourthubi, seperti para 
ulama lainnya, melihat bahwa ayat ini me- 
rupakan dalil dan alasan kuat bagi hamba- 
hamba Allah atas pilihan mereka terhadap ber- 
bagai jihad (peperangan) agar mereka mencari 
perlindungan dengan memakai baju besi dalam 
memerangi musuh-musuh. Baju besi ini telah 
dipakai Nabi Muhammad sebagai penghindar 
dan pemeliharaan diri dari kecelakaan dan 
cedera, kendati beliau tidak berjuang semaksimal 
mungkin dan tidak takut mati sebagai syahid. 
Dengan demikian, kata sarabil dapat disimpulkan 
dengan “pakaian yang dapat memberi per- 
lindungan diri atau ia sebagai hukuman dan 
siksaan pada si pemakainya”. & Ris'an Rusli & 


SARI (&y) 

Kata sari' berasal dari kata sur £) artinya 
'cepat' lawan katanya ialah buth' ( sb: - pelan- 
pelan). Lafal as-Sar'u bisa juga berarti pohon 
anggur yang segar, sedangkan as-sur'atu (12741 ) 
artinya ialah kecepatan. Akar katanya adalah 
sin, ra, dan 'ain (& — 5— »). 

Dari ketiga huruf itu pula terbentuk lafal- 
lafal yang lain, yaitu: 1) sira" («-) jamak dari 
lafal sari'ah (&: y-) sebagai lafal mu annats dari 
kata-kata sari' (&, ) artinya ialah yang cepat.. 
Kemudian jika dibentuk menjadi: sur An ( 0”: ) 
menjadi isim fi'il amr artinya 'cepat-cepatlah 
kamu'. 

Kata-kata pecahan atau bentukan dari lafal 
tersebut di atas terdapat tidak kurang dari 23 
buah kata yang terdapat pada beberapa surah 
atau ayat-ayat berikut: 

Sira'an (wr. ) disebut di dalam Al-Our'an 
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pada dua tempat, yaitu di dalam OS. Oaf (50): 44 

dan OS. Al-Ma'arij (70): 43. Kata sird'an di dalam 

dua ayat itu mengandung makna bahwa kelak 

di Hari Kiamat Allah dengan sangat mudah 

membangkitkan mayat-mayat dari alam kubur, 

dalam waktu yang sangat cepat, sekejap mata 

bahkan lebih cepat lagi (OS. An-Nahl (16J: 77), 

sebab Allah dalam membangkitkan seluruh 

umat manusia itu hanya seperti membangkitkan 

satu jiwa saja (OS. Lugman (81): 28). 

Kata sari' (&p) di dalam Al-Our'an 
terdapat tidak kurang dari 10 buah, tersebar di 
dalam berbagai macam surah atau ayat, yang 
isinya ialah bahwa Allah swt. sangat cepat di 
dalam menghitung amal baik dan perbuatan 
yang tidak baik beserta dengan bakal balasannya 
masing-masing. Makna yang demikian disebut 
di dalam surah dan ayat di bawah ini: 

(I) Kata-kata sari' di dalam Al-Our'an OS. 
Al-Bagarah (2): 202 mengandung makna bahwa 
ayat itu sangat terkait dengan ayat sebelumnya 
yaitu ayat 200-201, bahwa di antara orang-orang 
yang naik haji itu ada macam-macam selera dan 
kesenangan mereka, yaitu: 

a. Sebagian jamaah ada yang berdoa hanya 
memohon kesenangan dunia saja, sehingga 
kelak di akhirat mereka tidak akan mendapat 
bagian apa-apa. Menurut catatan Suyuthi di 
dalam tafsir Ad-Durrul Mantsir, di sana 
terdapat riwayat Ibnu Abi Hatim, Thabrani, 
atau Ibnu Jarir bahwa orang-orang Arab 
Jahiliyah banyak yang berdoa pada waktu 
itu memohon hujan, kemenangan di dalam 
perang, atau bahkan ada yang memohon 
dianugerahi unta atau kambing. 

b. Ada sebagian jamaah haji yang berdoa 
memohon kesejahteraan di dunia maupun 
kebahagiaan di akhirat. Menurut catatan 
hadits yang diriwayatkan oleh Bukhari dan 
Muslim, maka doa yang paling banyak dibaca 
oleh Rasulullah saw. ialah doa sebagai yang 
tercantum di dalam OS. Al-Bagarah (2): 201 
ini, yaitu mohon kesejahteraan di dunia dan 
kebahagiaan di akhirat. 

Untuk semua inilah maka Allah akan 
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memberi bagian kepada masing-masing mereka 
sesuai dengan apa yang diinginkan. Dan Allah 
itu sangat cepat menghitung. 

Kata sari' di dalam Al-Our'an OS. Al-An'am 
(6: 165 mengandung makna bahwa Allah 
mengangkat manusia untuk menjadi khalifah 
Allah di bumi. Kepada masing-masing mereka 
Allah telah memberi kelebihan kepada yang satu 
di atas yang lain. Kelebihan itu bisa berupa 
kejadiannya, kekayaan materi, kekuasaan 
politik, kekuatan jasmani, kecakapan suatu 
kemampuan, keahlian di dalam disiplin ilmu 
tertentu, keterampilan membuat karya-karya 
khusus. Semua kelebihan-kelebihan tersebut 
merupakan batu ujian atas pemiliknya, siapakah 
di antara mereka itu yang lebih baik amalnya di 
sisi Allah. 

Tafsir Al-Manir mengaitkan OS. Al-An'am 
I6J: 165 di atas dengan serangkaian ayat yang 
menguatkan adanya ujian Allah atas mereka itu, 
yaitu antara lain di dalam OS. Al-A'raf (7): 168 
dan OS. Al-Anbiya (21): 35. Dalam serangkaian 
masalah tersebut, kepada mereka yang kufur dan 
mengingkari nikmat yang diberikan oleh Allah 
kepada mereka, maka Allah itu sangat cepat 
menyiapkan hukuman-Nya. 

Kata sari' di dalam Al-Our'an OS. Ar-Ra' du 
(13): 41 mengandung makna bahwa keputusan 
Allah tidak dapat ditolak dan Allah cepat sekali 
perhitungan-Nya. Sementara itu, kata sari' di 
dalam OS. Al-Mu'min (40J: 17 mengandung 
makna terkait dengan serangkaian ayat sebelum- 
nya bahwa Allah itu Yang Mahatinggi derajat- 
Nya, yang memunyai Arsy, yang menunjuk 
siapa saja dari hamba-Nya untuk menyampai- 
kan peringatan tentang Hari Pertemuan, hari di 
mana para manusia keluar dari kubur dan tiada 
suatu pun dari keadaan mereka yang ter- 
sembunyi dari-Nya. Oleh karena itu, tiap amal 
dan perbuatan akan diberi balasan yang tepat 
dan Allah sangat cepat menghitungnya. Sung- 
guh Allah tidak bersifat zalim kepada hamba- 
Nya dan tidak akan timbul kelambatan dalam 
perhitungan amal ini sebab tidak mungkin Allah 
terganggu oleh kesibukan ini, sehingga seluruh 
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amal manusia akan dihitung dalam sekejap saja. 

(2) Kata-kata sari' di dalam Al-Gur'an OS. 
Ali “Imran (3): 19 bahwa agama yang benar di 
sisi Allah hanyalah agama Islam saja, dan di 
dalam OS. Ali Imran (3J: 85 Allah menyatakan 
bahwa siapa saja yang memeluk agama selain 
Islam maka akan ditolak oleh Allah dan kelak di 
Hari Kiamat akan menjadi orang yang merugi. 
Berhubungan dengan itu barang siapa yang 
kufur kepada ayat-ayat Allah, maka Allah sangat 
cepat menghitung bagaimana balasan atau 
pahala amalnya. 

Kata sari' di dalam Al-Our'an OS. Ibrahim 
(14): 51 mengandung makna bahwa orang-orang 
yang berdosa akan diikat dengan rantai, pakaian- 
nya dilumuri aspal, mukanya disemprot dengan 
nyala api dan Allah menepati balasan amal atau 
usaha, sungguh Allah sangat cepat perhitungan- 
Nya. Adapun kata sari' di dalam Al-Our'an OS. 
An-Nur (24): 39 mengandung makna bahwa 
perbuatan orang-orang kafir yang, oleh sebagian 
orang, disangka sangat indah itu, sebenarnya 
tidak nyata. Hanya fatamorgana. Dari jauh, 
tampak seperti air yang melimpah, namun, 
setelah didekati, ternyata tidak ada setetes air 
pun yang ditemukan. Sebaliknya, malah didapati 
ketetapan Allah di sisinya, lalu Allah mem- 
berikan kepadanya perhitungan amal-amal 
dengan cukup dan Allah sangat cepat per- 
hitungan-Nya. 

Kata sari' di dalam Al-Our'an OS. Al-A'raf 
(71:167 mengandung makna bahwa orang-orang 
Yahudi sepeninggal Nabi Musa as. banyak yang 
kufur dan Allah telah menurunkan azab atas 
mereka. Kemudian pada jaman kebangkitan 
Nabi Muhammad saw., banyak kaum Bani Israil 
atau umat Yahudi tersebut yang hidup ber- 
tebaran di jazirah Arab. Selanjutnya, waktu 
Rasulullah saw. menyiarkan agama Islam, 
kebanyakan dari mereka menentang keras beliau 
dengan membantu kaum musyrikin. Di dalam 
OS. Al-Isra' (17): 4-8, Allah menjelaskan jika kaum 
Bani Israil atau Yahudi ini kembali kufur dan 
menentang Allah dan Rasulullah maka Allah 
akan menghukum mereka berulang-ulang 
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dengan azab-Nya. Hukuman ini berlaku sampai 
Hari Kiamat dan Allah itu sangat cepat per- 
hitungan-Nya. 

(3) Kata sari' di dalam Al-Our'an OS. Ali 
Imran (3): 199 mengandung makna bahwa 
sebagian kaum Ahli Kitab ada yang dengan tulus 
hati beriman dan takut kepada Allah. Dalam hal 
ini Allah sangat cepat perhitungan-Nya. 

Dari uraian di atas dapat dicatat bahwa di 
dalam ayat-ayat OS. Al-A'raf (7): 167 dan OS. Al- 
An'am (6): 165, lafal sari' itu dikaitkan dengan al- 
'igab («Xx 5 Yang sangat cepat menghukum). 
Ayat-ayat selebihnya terkait dengan kata-kata al- 
hisab (1 - sangat cepat memperhitungkan). 

Asra'u ( bi ) terdapat di dalam Al-Our'an 
2 buah, yaitu: OS. Al-An'aim (61: 62 dan OS. 
Yinus (10): 21 yang memunyai arti Allah lebih 
cepat menghitung amal dan pembalasannya 
atau tipu daya dengan hukumannya. 

Nusiri'u (# 45 ) tertulis di dalam Al-Our'an 
di OS. Al-Mu'mintin (23): 56 yang mengandung 
makna bahwa orang-orang yang kufur kepada 
para nabi dan rasul mengira bahwa Allah 
mempercepat memberi mereka anak-anak dan 
harta itu sebagai pemberian kehormatan. Hal ini 
disanggah oleh Allah bahwa yang benar ialah 
pemberian tersebut merupakan suatu istidraj 
artinya membiarkan mereka memuja hawa 
nafsu mereka sepuas-puasnya, tetapi bukan 
penghormatan. 

Yusari Ana ( 0's)&x ) memunyai arti 'ber- 
usaha dengan cepat atau berlomba mendahului 
pesaingnya'. Ada dua sasaran yang menjadi 
objek apa yang diperebutkan antar mereka yang 
bersaing itu, yaitu hal yang positif bernilai 
kebajikan dan yang satu lagi objek yang negatif 
bersifat kejelekan. Semua itu tercantun di dalam 
Al-Our'an sebanyak 7 kali, antara lain yang 
bersifat positif, yaitu bersaing di dalam kebajikan 
disebut pada OS. Ali “Imran (3J:176 yang pelaku- 
nya ialah orang-orang Ahli Kitab. « Mukhlas & 


SARIO (Gyw) 2 
Sirig (&,X ) adalah bentuk ism fail (Jawi ce. - 
kata pelaku) dari saraga (5: ) yang tersusun dari 
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huruf sin -7d' — gaf (8 -— ,— »)- Kata kerjanya 
ialah saraga/sariga — yasrigu — saragan (” S'yx1 8 ye 
GGS) yang artinya 'mencuri' atau 'me- 
ngambil sesuatu yang bukan miliknya dengan 
sembunyi-sembunyi . Kata bendanya ialah sarig 
(8) atau sarigah (5y.) yang berarti 'pen- 
curian'. 

Ibnu Arafah mengatakan, lafal sirig (3, ) 
bentuk jamaknya ialah saragah (&y. ), surrag 
(6), dan sirigan ( 0, ), yaitu seseorang yang 
datang secara sembunyi-sembunyi ke tempat 
yang terjaga dan mengambil harta milik orang 
lain. Jika mengambilnya secara terang-terangan 
maka disebut mukhtalis (dx - penggelap 
barang, mustalib (J£.x - perampas, atau muntahib 
(422 - perampok. 

Kata kerja sariga — yasragu — sarag (-8 y 
3-4 ) berarti menjadi samar', 'tertutup”, 
atau 'tersembunyi': dan bisa berarti 'dha'ufa' 
(X5 — menjadi lemah/melemah), misalnya 
sarigat mafishiluh (AW 55, ) artinya sendi- 
sendinya lemah atau persendiannya menjadi 
lemah. 

Lafal sarag ( 3" ) yang merupakan bentuk 
jamak dari saragah (5: )juga berarti "sutera yang 
baik kualitasnya', yaitu hanya untuk yang 
berwarna putih. Menurut Abu Ubaidah, lafal 
tersebut berasal dari bahasa Persia, yang 
asalnya adalah sarah ( ».) yang diserap oleh 
bahasa Arab sehingga menjadi sarag, seperti juga 
barag (3 )yang artinya awan hitam, berasal dari 
bahasa Persia, barah (- ). 

Dari kata kerja saraga (G':. ) muncul bentuk 
lain seperti 'istaraga (5£-) yang juga berarti 
'mencuri', misalnya dalam kalimat istaragas-sam'a 
(RAN 84 - Ia mencuri dengar atau mendengar- 
kan pembicaraan secara diam-diam). Di dalam 
sebuah hadits dikatakan, Tastarigul-jinnus-sam'a 
(KA tadi G#- - Jin itu mencuri dengar suatu 
pembicaraan). 

Di dalam Al-Our'an, lafal as-sirig (3744) 
dan as-sirigah (& C4!) ditemukan di dalam OS. 
Al-MF'idah (5): 38, 


NA MAP na 20 ape ye Par d- “ - 
Ip ISS Un Tp adil ai BL OA 


(Was-sirigu was-sdrigatu fagtha'O aidiyahuma jaza'an 
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bi m4 kasaba nakalan minallihi). 

“Laki-laki dan perempuan yang mencuri, potonglah 
tangan keduanya (sebagai! pembalasan bagi apa yang 
telah mereka kerjakan dan sebagai siksaan dari Allah).” 


Ayat ini menjelaskan bahwa seorang pencuri, 
laki-laki atau perempuan, apabila ia mengambil 
harta orang lain dari tempat yang terjaga dengan 
sembunyi-sembunyi, maka ia harus dijatuhi 
hukuman berupa potong tangan. 

Hukuman potong tangan baru bisa di- 
jatuhkan kepada seorang pencuri bila nilai 
barang curian telah mencapai nishib (ts ). 
Jumhur ulama berpendapat bahwa nishabnya 
ialah sebesar seperempat dinar. Pendapat ini 
didasarkan pada hadits shahih yang diriwayat- 
kan oleh Bukhari dan Muslim dari Aisyah ra., 


nd SNN ja SO 

Ielas 
(Kina rasilul-lahi shallallahu 'alaihi wa shallama 
yagtha'u yadas-sirigi fi rub'i dindrin fa shd'idan). 
“Rasulullah saw. memotong tangan pencuri itu bilamana 
nilai yang dicuri! seperempat dinar keatas.” 

Lafal saraga (&'-) dengan beberapa pe- 
rubahan bentuknya digunakan di dalam empat 
tempat di OS. Yiisuf (12), yang semuanya 
digunakan Al-Our'an dalam menceritakan 
pertemuan Yusuf as. dengan para saudaranya, 
dan upayanya untuk menahan Benyamin agar 
tetap tinggal di Mesir. Lafal sirig (8x ) di dalam 
bentuk jamaknya sirigan ( Oo j& ) ditemukan 
pada OS. Yusuf (12): 70, 

Os 3 al ya 3 Maa Jar aje aa UB 
Gap 3 all Wa og 
(Fa lammda jahhazahum bi jahdzihim ja'alas-sigayata fi 
rahli akhihi tsumma 'adz-dzana mu'adz-dzinun 
ayyatuhal-'iru innakum la sirigin). 
“Maka tatkala telah disiapkan untuk mereka bahan 
makanan mereka, Yusuf memasukkan piala Itempat 
minum| ke dalam karung saudaranya. Kemudian 
berteriaklah seseorang yang menyerukan, “Hai kafilah, 
sesungguhnya kalian adalah orang-orang yang 
mencuri.” 


885 


Sarig 


Di dalam kasus ini, Yusuf dengan sengaja 
meletakkan piala ke dalam karung saudaranya, 
Benyamin, tetapi ketika mereka pergi ia me- 
nyuruh seseorang mencegahnya dan menuduh 
mereka mencuri. Bagaimana mungkin tuduhan 
palsu seperti itu dilakukan oleh seorang nabi 
Allah, Yusuf?. Muhammad Al-Jauzi meng- 
klarifikasi persoalan tersebut dengan me- 
ngedepankan empat jawaban yang merupakan 
pendapat para ulama tafsir, yaitu: 

1. Menurut Az-Zajjaj, mereka telah mencuri 
Yusuf dari perlindungan ayahnya dan me- 
lemparkannya ke dalam sumur. 

2. Menurut Ath-Thabari, bahwa orang yang me- 
nuduh mereka sebagai pencuri, tidak me- 
ngetahui jika Yusuf dengan sengaja meletakkan 
piala itu di dalam karung salah seorang 
saudaranya. Oleh karenanya, ia tidak bisa 
dikatakan berbohong dengan tuduhan itu. 

Dan di dalam bentuk sirigin (08,— ) ter- 
dapat pada ayat 73 di dalam surat yang sama, 


S3 NT Gg Ia Kb CAME ID AG 1JG 


Opa 
(MAlh tallahi lagad 'alimtum maji'na li nufsida fil ardhi 


wamd kunnasirigin). 

Sudara-sudara Yusuf menjawab, “Demi Allah, se- 
sungguhnya kalian mengetahui bahwa kami datang 
bukan untuk membuat kerusakan di negeri linil dan kami 
bukanlah para pencuri”). 


Az-Zajjaj menafsirkan “wa ma kunnd sirigin” 
bahwa penolakan tuduhan sebagai pencuri itu 
dilandasi pada kenyataan bahwa mereka telah 
mengembalikan piala tersebut, maka bagaimana 
mungkin mereka masih menyandang predikat 
sebagai “pencuri ?. 

Dua lafal lainnya berbentuk kata kerja 
masa kini dan mendatang (& ) Ka Na ), yasrig 
(8 pel :) dan masa lampau ( BA Jas ), saraga 
(Gx) terdapat di dalam surah yang sama ayat 
77, gali " in yasrig fa gad saraga akhun lahu min gablu 
(3 Aa # Ok Aid Sya ol - Mereka berkata: 

“Jika ia mencuri, maka sesungguhnya telah 
pernah mencuri pula saudaranya sebelum itu”). 
Dan lafal saraga juga terdapat di dalam ayat 81 
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pada surat yang sama, 
bag Waah LA Uut 33 Sol Ji bas 
Ga Un Gp SL 
(Inji Dila 'abikum fa gila ya abind innabnaka saraga wa 
ma syahidnd illa bi md 'alimnd wa ma kunnd lil ghaibi 
hafizhin). 
“Kembalilah kepada ayahmu dan katakanlah: “Wahai 
ayah kami! Sesungguhnya anakmu telah mencuri, dan 
kami hanya menyaksikan apa yang kami ketahui, dan 
sekali-kali kami tidak dapat menjaga (mengetahui) barang 
yang ghaib.” 


Tuduhan “mencuri” kepada Yusuf yang 
dilakukan oleh para saudaranya tersebut, 
dijelaskan oleh para ulama tafsir sebagaimana 
dikutip oleh Muhammad Al-Jauzi sebagai berikut: 
1. Menurut Atha' dari Ibnu Abbas, bahwa pada 

saat terjadi musim kelaparan, Yusuf pernah 
mencuri makanan dari meja makan ayahnya 
untuk diberikan kepada orang-orang miskin. 

2. Menurut Abu Malik dari Ibnu Abbas, bahwa 
Yusuf pernah mencuri botol tempat celak 
milik bibinya. 

3. Menurut Sa'id ibnu Jubair, Wahab ibnu 
Munabbih, dan Oatadah, bahwa Yusuf 
pernah mencuri patung milik kakeknya (ayah 
ibunya), kemudian dipecah dan dibuangnya 
ke jalan. 

4. Menurut Ibnu Abi Najih dari Mujahid, 
diceritakan bahwa ketika masih kecil, Yusuf 
dipelihara oleh bibinya (kakak perempuan 
ayahnya tertua) yang sangat menyayangi- 
nya. Setelah remaja, Ya'gub memintanya 
kembali dan kakaknya keberatan untuk 
menyerahkannya. Untuk itu, ia membuat 
muslihat dengan mengikatkan ikat pinggang 
(warisan ayahnya yang menjadi pusaka 
turun-temurun) ke pinggang Yusuf di bawah 
bajunya ketika ia sedang tidur. Kemudian ia 
berkata bahwa ikat pinggang warisan ayah- 
nya hilang, maka disuruhnya orang-orang 
untuk mencarinya. Ternyata benda tersebut 
ditemukan di bawah baju Yusuf. Alasan 
“pencurian” inilah yang digunakannya 
untuk mencegah Yusuf kembali kepada 
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ayahnya sampai ia meninggal dunia. 

5. Suatu hari datang seorang pengemis kerumah 
Yusuf. Kemudian Yusuf mencuri sesuatu untuk 
diberikan kepadanya. Menurut Mujahid, yang 
dicuri adalah sebutir telur, dan menurut Ka'b, 
seekor kambing: sedang menurut Sufyan ibnu 
Uyainah, seekor ayam. 

Lafal yasrig (& -- ) juga terdapat pada OS. 

Al-Mumtahanah (60): 12, 

SER ol Ya dna ESA LA 

(YG ayyuhan-nabiyyu idzd ja'akal mu'minitu 

yubayi naka 'ala 'an IG yusyrikna billahi syai'an wa IG 

yasrigna). 

“Hai Nabi, apabila datang kepadamu perempuan- 

perempuan yang beriman untuk mengadakan janji setia, 

bahwa mereka tidak akan mempersekutukan sesuatu pun 
dengan Allah, dan tidak akan mencuri.” 


Menurut Umar Al-Biga'i, dirangkaikannya 
larangan berbuat syirik dengan larangan 
mencuri karena pada keduanya ada penyalah- 
gunaan hak. Pada yang pertama, hak Allah untuk 
disembah diberikan kepada sesuatu yang tidak 
berhak untuk itu: dan pada hal kedua adanya 
penggunaan hak orang lain, berupa harta benda 
untuk dijadikan hak sendiri dengan cara yang 
tidak benar. Larangan kedua ini disampaikan 
Nabi kepada orang-orang perempuan karena 
besarnya kemungkinan mereka menggelapkan 
harta suaminya, dan perbuatan seperti itu 
termasuk jenis pencurian. 

Adapun lafal istaraga (5”£x ) terdapat pada 
OS. Al-Hijr (15): 18, Illa man-istaragas-sam'a fa 
atba'ahti syihabun mubin (A56 JSI GAS ya Yi) 
Ow Ok - kecuali setan yang mencuri-curi 
(berita) yang dapat didengar (dari malaikat) lalu 
dia dikejar oleh semburan api yang terang). 
& Ahmad Saiful Anam « 


SARMAD ( X2 ya ) 

Kata sarmad adalah bentuk zharfuz-zaman (DU) S5 
- kata keterangan waktu). Menurut Ibnu Manzhur, 
kata sarmad berarti 'berkesinambungannya 
waktu', baik malam maupun siang. 
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Sarmad di dalam Al-Our'an terulang hanya 
2 kali, masing-masing terdapat pada OS. Al- 
Oashash (28): 71 dan 72. Penggunaan kata sarmad 
di dalam Al-Our'an berkaitan dengan konteks 
pergantian siang dan malam. Menurut Al-Himsi, 
kata sarmad di dalam bahasa Arab berarti ddiman 
abadan muththaridan (15 &4 1x! C55 — berlangsung 
secara terus-menerus dan berkesinambungan). 
Kedua ayat itu menggambarkan bagaimana 
sekiranya jika siang atau malam dijadikan Allah 
berlangsung terus-menerus (sarmad). Bukankah 
jika malam berlangsung secara berkesinambung- 
an hingga datangnya Hari Kiamat akan me- 
nyebabkan terhentinya segala kegiatan, ter- 
utama untuk mencari rezeki. Demikian pula, jika 
siang hari berlangsung terus-menerus hingga 
datangnya Hari Kiamat, akan membosankan 
setiap makhluk, khususnya umat manusia, 
karena tidak ada waktu istirahat. Dengan 
demikian, dengan adanya hukum yang di- 
tetapkan Allah bagi siang untuk mencari rezeki 
dan malam untuk istirahat secara berganti yang 
satu dengan lainnya maka kehidupan ini dapat 
berjalan normal. 

Kedua ayat tersebut mengandung bentuk 
tantangan yang diajukan Allah kepada manusia, 
baik yang beriman maupun yang kafir, dan 
sekaligus ajakan untuk menggunakan atau 
memfungsikan indra penglihatan dan pen- 
dengaran dalam mengamati dan mempelajari 
tanda-tanda kebesaran dan kekuasaan Allah 
swt. Ketetapan Allah tidak menjadikan siang 
atau malam terus-menerus sampai Hari Kiamat, 
tetapi adanya pergantian di antara siang dan 
malam, merupakan salah satu anugerah Tuhan 
yang patut disyukuri. Karenanya, kita se- 
yogyanya memuji kebesaran dan keagungan- 
Nya itu. Mereka yang memenuhi ajakan tersebut 
digolongkan manusia yang pandai mensyukuri 
nikmat Allah swt. dan mereka itulah yang akan 
bahagia di dunia dan di akhirat. & Zubair Ahmad « 


SAWWA ( cegu) 
Kata sawwa (sx ) adalah fi'1 midhi dari bentuk 
farala (J5), sawwk — yusawwi — taswiyah 
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(Ki — se — se), akar katanya terdiri atas 
tiga huruf, yaitu sin - wawu — yd. Menurut Ibnu 
Faris akar kata tersebut menunjuk pada makna 
istigamah (&Xz.) - kokoh atau teguh) dan makna 
itidAl bainasyai'ain (5£2 —» Jas) - keseimbangan 
atau kesamaan antara dua sesuatu). Dari makna 
pertama lahir makna 'menyempurnakan' karena 
sesuatu yang sudah sempurna berarti ia telah 
kokoh dan teguh demikian pula 'bagian tengah' 
sebuah rumah atau yang lainnya disebut sawg' 
(s5) karena yang pertengahan itu adalah 
bagian yang paling kokoh di antara bagian- 
bagian yang lain. Kemudian, dari makna kedua 
kata sawa' (',. ) juga dipakai di dalam arti 
'sama', demikian juga istilah IA siyyamd (Uu Y- 
lebih-lebih) yang secara harfiah menunjukkan 
arti 'tidak sama' karena hal yang dimaksud itu 
memiliki keistimewaan dan tidak sama dengan 
yang lainnya. 

Di dalam Al-Our'an, semua bentuk derivasi 
akar kata tersebut terulang sebanyak 83 kali. Dan 
khusus dari wazan sawwi dan kata bentukannya, 
hanya ditemukan sebanyak 14 kali dengan 
menggunakan bentuk fil miadhi, sawwa (sx) 
sebanyak 11 kali, bentuk fil mudhari' nusawwi 
(s5) 2 kali, dan bentuk fil mudhari' majhal, 
tusawwa (s3 )1 kali. 

Penggunaan bentuk fil madhi, sawwa, (sy) 
menunjuk pada makna 'menciptakan secara 
sempurna serta seimbang' dan perbuatan itu 
dinisbahkan kepada Allah swt. sebagai Tuhan 
Yang menyempurnakan penciptaan makhluk 
serta membuatnya seimbang. Adapun konteks 
penggunaannya ada yang bersifat umum ada 
juga yang sifatnya khusus, yang sifatnya umum, 
misalanya disebutkan di dalam firman-Nya, 
“Sucikanlah nama Tuhanmu Yang paling tinggi. 
Yang menciptakan dan menyempurnakan (pen- 
ciptaan-Nya)”. (OS. Al-A'la (87): 1-2). Ayat itu 
tidak menunjuk pada penciptaan makhluk 
tertentu, tetapi sifatnya umum, meliputi semua 
penciptaan makhluk apa saja, sedangkan yang 
sifatnya khusus, ada yang berkaitan dengan 
penciptaan langit, seperti pada OS. Al-Bagarah 
(21:29 dan OS. An-Nazi'at (79): 28 dan ada yang 
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berkaitan dengan proses penciptaan manusia, 
seperti yang terdapat pada OS. Al-Hijr (15J: 29, 
OS. Al-Kahf (18: 37, dan OS. As-Sajadah (32): 
8-9. Yang berkaitan dengan penciptaan langit, 
misalnya disebutkan “Dialah Allah, yang men- 
jadikan segala yang ada di bumi untuk kamu dan 
Dia berkehendak menciptakan langit, lalu di- 
jadikan-Nyaldisempurnakannya tujuh langit! Dan Dia 
Maha Mengetahui segala sesuatu” (OS. Al- 
Bagarah (2): 29). Kalimat fasawwdhunna sab'a 
samiwat (px Sx 8x3 - lalu disempurna- 
kan-Nya tujuh langit) di dalam ayat itu, ada yang 
menafsirkan kata fasawwihunna dengan “men- 
jadikan permukaan langit itu halus”, ada juga 
yang menafsirkannya dengan “menjadikan 
ketujuh langit itu sama”, dan ada lagi me- 
nafsirkan “menjadikan langit itu seimbang” 
sehingga tidak hancur. Penafsiran-penafsiran 
tersebut meskipun berbeda: namun, semuanya 
menunjuk pada kesempurnaan penciptaan 
langit, sedangkan yang berkaitan dengan proses 
penciptaan manusia, ada yang disebutkan secara 
global, ada juga yang lebih rinci. Yang secara 
global, misalnya hanya disebutkan bahwa 
Allahlah yang menciptakan manusia dan me- 
nyempurnakannya serta membuatnya se- 
imbang, seperti yang terlihat di dalam OS. Al- 
Infithar (82): 6-7, sedangkan yang secara rinci 
diuraikan tahapan proses kejadian manusia, 
misalnya di dalam OS. As-Sajadah (32): 7-9 
disebutkan bahwa Tuhan memulai penciptaan 
manusia (Adam) dari tanah, kemudian men- 
jadikan keturunannya dari air yang hina (air 
mani), kemudian menyempurnakannya serta 
meniupkan roh ciptaannya ke dalam tubuhnya 
dan tampaknya kesempurnaan yang dimaksud 
adalah kesempurnaan fisik manusia. 

Kemudian penggunaan bentuk fi1 mudhiri', 
nusawwi (Sy— ) yang ditemukan pada dua 
tempat, ada yang dinisbahkan kepada Allah, 
yaitu di dalam OS. Al-Oiyamah (751: 4. Kata 
nusawwi (($y— ) di situ menunjukkan arti 'me- 
nyempurnakan kembali'. Ayat itu menyatakan 
bahwa Allah mampu menghidupkan/mem- 
bangkitkan kembali manusia di hari akhirat 
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dengan ditegaskan bahwa Allah, bahkan, mampu 
penyempurnakan kembali baninah-nya (ujung- 
ujung jarinya). Ada juga penggunaan kata nusawwi 
(Sy) yang dinisbahkan kepada orang-orang 
musyrik, yaitu di dalam OS. Asy-Syu'ara' (26): 98 
dan kata nusawwi (sy ) di situ menunjuk pada 
makna 'menyekutukan' atau 'menyamakan 
dengan yang lainnya'. Ayat itu berkaitan dengan 
perihal orang-orang musyrik di hari akhirat nanti 
yang betul-betul mengakui kesesatannya karena 
menyekutukan Tuhan atau menyamakan-Nya 
dengan makhluk-makhluk-Nya. 

Selanjutnya penggunaan fi'1 mudhAri' majhil, 
tusawwi (sx4 ) yang ditemukan pada satu 
tempat, yaitu pada OS. An-Nisa' (4J: 42 berkaitan 
dengan perihal orang-orang kafir atau orang- 
orang yang berseberangan dengan Rasul, di hari 
kemudian. Setelah mulut mereka dikunci dan 
anggota badannya yang bicara serta menjadi 
saksi atas semua yang pernah mereka lakukan 
sehingga tidak bisa lagi disembunyikan maka 
timbullah angan-angan mereka lai tusawwa 
bihimul-ardhu (33! (6353 3 - sekiranya me- 
reka dijadikan saja tanah) sehingga tidak lagi 
dihukum. & Muhammad Wardah Agil & 


SAYYID (sy) 

Kata sayyid berasal dari akar kata sin, waw, dan 
dal dengan derivasinya sida — yasiidu — siyidah — 
sayyid (Xi — iske — Spm — ta). Menurut Ibnu 
Manzhur, selain siyadah, mashdar-nya bisa siid, 
sudud, su'dud, dan saidiidah (— 574 — kb — Sya 
3x3 ,), yang berarti 'mulia (syaraf) atau 
'terkenal (ma'raf). 

Menurut Jubran Mas'ud, kata sida (3) 
berarti "menjadi mulia/terhormat', dan bisa juga 
berarti 'mendahului', bila dikatakan sidahu (::u, 
- ja mendahuluinya). 

Selanjutnya, Ibnu Manzhur menyebutkan 
beberapa makna sayyid, yaitu rabb (:., - tuhan 
atau tuan), milik ( - yu - pemilik), syarif, fadhil, karim 
(BS Jas” H5 orang yang mulia), halim ( 
- orang yang lembut hati), muhtamil adzd gaumih 
(«5 SS jkbe- orang yang menanggung derita 
kaumnya atau menampung gangguan mereka), 
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z8uj (F5) - suami), ra'is (.$, - pemimpin), dan 
mugaddim («3x - pemuka). Untuk mendukung 
makna-makna itu, ia mengutip beberapa hadits 
Rasulullah dan riwayat sahabat, antara lain, 
Rasulullah saw. bersabda dalam ungkapan 
seperti ini (aw kama gal): 


Bas Ge A3 SE HAN IN 
M3 SRI, Je 
(La tagila lil-munffigi sayyidan fa huwa in kana 
sayyidakum wa huwa mundfigun fa hdlukum dina 
hdlihi, walldhu la yardhdkum dzalika). 
“Janganlah kalian panggil orang munafik itu pemimpin/ 
tuan. Bila ia pemimpin/tuan kalian padahal ia munafik 
maka kalian tidak berbeda halnya dengannya, sedangkan 
Allah tidak menyukai hal itu.” 
Diriwayatkan oleh Al-Mutarrif dari ayah- 
nya, ia berkata, 
SB Ie Io Jb 
KAN lea Jo ga IS pp 
dea 3 bw Wala Sp dala 3 
KAA yaa SAYO Ai alan 
(Ja'a rajulun ilan-nabi shallal-lahu 'alaihi wa sallam, 
fa gala: Anta sayyid Juraysy? Fa galan-nabi shallal- 
lahu 'alaihi wa sallam: As-sayyid Allah, fa gdla: Anta 
afdhaluhd gaulan wa a'zhamuhi fiha thaulan, fa galan- 
nabi shallal-lahu “alaihi wa sallam: Li-yagul ahadukum 
bi gaulihi wa IG yastajri'annakum). 
“Datang seseorang kepada Nabi saw. dan bertanya, 
“Apakah Anda sayyid bangsa Juraysy? Nabi saw. 
menjawab, “Allah adalah sayyid”. Kemudian, orang 
itu berkata, “Anda adalah orang yang paling mulia di 
dalam ucapan dan paling dermawan di antara mereka." 
Nabi saw. bersabda, “Hendaklah seseorang di antara 
kalian berkata dengan ucapannya sendiri dan tidak 
mendorong kalian untuk memberanikan diri.” 
Al-Ashfahani menjelaskan bahwa se- 
seorang yang mulia serta sempurna agama, 
akhlak, dan akalnya juga disebut sayyid, seperti 
firman Allah di dalam OS. Ali Imran (3J: 39, 


- 


z - Ka SARAN San rae an AP dr ana eh aa LE 
pa Ag AI Ga IA Bian 2 Sr Dl Ol 
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(Annalliha yubasysyiruka bi Yahya mushaddigan bi 
kalimatin minalldhi wa sayyidan wa hashiiran wa 
nabiyyan minash-shalihin). 

“Sesungguhnya Allah menggembirakan kamu dengan 
kelahiran (seorang putramu) Yahya, yang membenarkan 
kalimat (yang datangnya) dari Allah, menjadi ikutan, 
menahan diri (dari hawa nafsu), dan seorang Nabi dari 
keturunan orang-orang shalih.” 


Ismail Al-Barsawi menafsirkan makna 
“menjadi ikutan” dengan mengatakan bahwa 
Yahya kelak diangkat sebagai pemimpin (sayyid) 
yang akan memimpin kaumnya karena ia 
memiliki kemuliaan yang lebih dibanding 
mereka, ia juga seorang yang sangat teguh dan 
kuat menahan hawa nafsu, padahal ada ke- 
sempatan dan kemampuan untuk mengumbar- 
nya. Ibnu Manzhur menjelaskan bahwa Allah 
swt. menyebut Yahya sebagai sayyid wa hashir 
karena ia adalah seorang yang mengungguli 
siapa saja di dalam kehormatan dan penjagaan 
diri dari segala dosa. 

Sayyid, bentuk jamaknya yaitu sadah 
(3365 ), ditemukan di dalam OS. Al-Ahzab |33J: 
67, 

o- Pan AN PANDa Lao tb mg, 3 
IAI Eyho 5 CAS SSL Kab UI G5 183 
(Wa gala rabband innd atha'nd sadatand wa kubard'and 
fa adhallinis-sabila). 
“Dan mereka berkata, “Ya Tuhan kami, sesungguhnya 
kami telah menaati pemimpin-pemimpin dan pembesar- 
pembesar kami, lalu mereka menyesatkan kami dari jalan 
(yang benar)” 


Menurut Oatadah, yang dimaksud “pe- 
mimpin” di dalam ayat ini adalah mereka yang 
meyediakan makan pada perang Badar. Akan 
tetapi, makna yang lebih umum ialah pelopor 
dan pemimpin dalam menyekutukan Allah dan 
kesesatan. Menurut Al-Barsawi, yang dimaksud 
adalah pemimpin yang mengajak mereka untuk 
menyekutukan Allah. 

Penggunaan kata sidatand (6...) dan 
kubar@'and (vs,& ) dalam redaksi ayat di atas 
untuk menguatkan kesan akan kebesaran dan 
keagungan para pemimpin atau pembesar 


EnsiKLoprDia AL-OUR'AN 


Shabiy 


tersebut sehingga ketaatan dan keikutsertaan 
para pengikut kepada mereka adalah sesuatu 
yang selayaknya sehingga mereka tidak harus 
disalahkan dan dihukum karenanya. 

Kata sayyid juga dapat berarti 'suami' karena 
suami memiliki kekuasaan atas istrinya sehingga 
menyerupai pemiliknya. Di dalam arti ini, 
ditemukan pada OS. Yisuf (12): 25. Di samping 
itu, pemakaian kata sayyid di dalam arti 'suami' 
diperkuat pula oleh hadits Aisyah ra. ketika 
ditanya seorang wanita tentang semir rambut. 
Ia menjawab, 

Sp In Ap AN So S1 Tp ee 8 
(Kana sayyidi Rasiilalldhi shallallahu “alaihi wa sallam 
yakrahu rihah). 

“Adalah suamiku, Rasulullah saw. tidak menyukai 
baunya." & Ahmad Saiful Anam & 


SHABIY (1:57) 

Kata shabiy (1s ) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu shdd — ba dan harf 
illah (“is 5" ). Menurut Ibnu Faris akar kata 
tersebut mengandung tiga makna pokok. 
Pertama, menunjuk pada makna 'usia muda', 
dari situ anak-anak yang masih muda usianya 
disebut shabiy (1x” ). Kedua, menunjuk pada 
'jenis angin' yang disebut angin shabi (W ), 
yaitu angin yang bertiup ke arah kiblat. Ketiga, 
menunjuk pada makna 'condong' seperti pe- 
rasaan yang condong kepada sesuatu atau 


Tidak sedikit anak yang masih sangat muda usianya (shabiyy) 
diberi sifat-sifat keutamaan, seperti pada Nabi Yahya 
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mengarahkan sesuatu kepada sebuah sasaran, 
dikatakan umpama shibaitur-ramha (-XM co 
saya mengarahkan tombak). 

Bentuk kata yang digunakan dari akar kata 
tersebut ada dua. Yang pertama, bentuk fi' 
mudhiri', ashbu (? :.f) yang hanya terdapat di 
dalam OS. Yusuf (12): 33. Yang kedua, bentuk 
shabi (5 ) yang terdapat pada dua tempat, yaitu 
di dalam OS. Maryam (19): 12 dan 29. 

Penggunaan kata ashbu (2 £,f) menunjuk 
pada makna 'condong'. Hal itu berkaitan dengan 
pernyataan Nabi Yusuf as. setelah berhasil 
menghindari ajakan majikan perempuannya, 
seorang wanita cantik, istri seorang penguasa 
yang mengajaknya berbuat zina sehingga Nabi 
Yusuf pada akhirnya dipenjara. Namun, Nabi 
Yusuf lebih menyenangi dipenjara daripada 
mengikuti ajakan wanita tersebut karena ia 
takut kepada Allah swt. Di samping itu, Nabi 
Yusuf juga menyadari bahwa hal itu tidak 
terlepas dari pertolongan Allah sehingga ia 
menyatakan kepada Allah “Jika Engkau tidak 
hindarkan daripadaku tipu daya mereka, tentu aku akan 
cenderung untuk (memenuhi keinginan mereka) dan 
tentulah aku termasuk orang-orang yang bodoh” (OS. 
Ytisuf (12): 33). 

Kemudian penggunaan bentuk shabiy (4) 
yang terdapat pada dua tempat itu menunjuk 
pada makna 'anak-anak'. Di dalam OS. Maryam 
(19): 12, penggunaan kata tersebut berkaitan 
dengan sifat-sifat keutamaan Nabi Yahya, di 
antaranya sejak ia masih kanak-kanak ia sudah 
diberi hikmah. Sedangkan di dalam (9S. Maryam 
(191: 29, kata itu berkaitan dengan pembelaan 
Nabi Isa terhadap ibunya, Maryam. Ketika 
ibunya dituduh oleh kaumnya telah berbuat 
mesum sehingga melahirkan bayinya tanpa 
ayah, ia menunjuk anaknya yang masih bayi 
sehingga mereka berkata “Bagaimana kami akan 
berbicara dengan anak kecil yang masih di dalam 
ayunan?” (OS. Maryam (191: 29). 

« Muhammad Wardah Agil « 


SHABYIN (0-2) 
Atau shibi'in (0, ) yaitu “orang-orang yang 
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keluar dari suatu agama dan masuk ke dalam 
agama yang lain'. Kata tersebut berakar pada sh- 
b-a (tp) yang berarti 'keluar'. Al-Ashfahani 
mengatakan shdbi'in adalah para penganut agama 
Nabi Nuh, sementara yang lain mengatakan 
bahwa istilah tersebut digunakan untuk setiap 
orang yang keluar dari suatu agama dan masuk 
ke agama lain. 

Di dalam Al-Our'an kata shdbi'in ditemu- 
kan tiga kali, di dalam tiga surah dan digunakan 
dengan berbagai macam pengertian, yaitu OS. 
Al-Bagarah (2): 62, OS. Al-Ma'idah (5J: 69, dan 
OS. Al-Hajj (221: 17. Di dalam OS. Al-Bagarah (21: 
62 kata tersebut digunakan untuk merujuk pada 
'orang yang baru memulai beriman kepada 
ajaran agama yang dibawa Nabi Muhammad 
saw. Sementara itu, sebagian ulama mengatakan 
bahwa kata tersebut merujuk kepada 'orang 
yang hendak percaya kepada Nabi Muhammad 
saw. dan sebelumnya ia beriman kepada Allah 
swt. dan kepada kitab-kitab terdahulu'. Mereka 
berbuat demikian karena merasa imannya 
belum sempurna. 

Al-Maraghi mengatakan bahwa shabi'in di 
dalam Al-Our'an digunakan untuk merujuk 
kepada 'suatu kaum muwahhidin (v5 - yang 
percaya kepada satu Tuhan), memercayai pe- 
ngaruh bintang terhadap kehidupan dan me- 
ngakui sebagian dari nabi-nabi . 

Sementara itu An-Nawawi berpendapat 
bahwa yang dimaksud dengan shibi'in adalah 
orang yang keluar dari agama Nasrani, ke- 
mudian masuk agama lain. Mereka itu telah 
beriman kepada Allah sebelum diutus-Nya 
Nabi Muhammad saw. Mereka itu di antaranya 
OGais bin Sa'idah, Buhairah Ar-Rahib, Zaid bin 
'Umar, Ibnu Nufail, Waragah bin Naufal, 
Salman Al-Farisi, dan Abu Dzarr Al-Ghifari. An- 
Nawawi lebih lanjut menambahkan bahwa 
sebagian dari mereka itu memunyai ciri, antara 
lain dicukur rambutnya pada bagian tengah 
kepala, membaca kitab Zabur, menyembah 
para malaikat, dan berkata, “Hati kami telah 
kembali kepada Allah”. 

Selain itu, shdbi'in juga digunakan untuk 
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menunjukkan orang-orang yang menyembah 
malaikat dan sembahyang menghadap ke arah 
selain kiblat. « Abuddin Nata & 


SHABR (me). 

Kata shabr (x- ) berasal dari shabara — yashbiru — 
shabran (Ye — Ha — me ). Kata itu di dalam 
berbagai bentuknya, baik kata kerja maupun 
kata benda, di dalam Al-Our'an disebut 103 kali, 
tersebar di dalam 46 surah (29 surah Makiyah 
dan 17 surah Madaniyah), dan 101 ayat. 

Dari segi kebahasaan, kata shabr berarti 
'menahan', 'puncak sesuatu', dan 'batu'. Al- 
Ashfahani menjelaskan di dalam bukunya Al- 
Mufradat fi Gharibil-Our'in, kata shabr berarti 
'menahan kesulitan'. Shabr adalah kata umum 
yang memunyai arti berbeda-beda sesuai dengan 
objek yang dihadapinya. Jika seseorang mampu 
bertahan di dalam musibah yang dihadapinya, 
ia disebut sabar, lawan al-jaza' ($ xl - gelisah). 
Sabar di dalam perjuangan disebut syajd'ah 
(2255): lawan al-jubn (2d! - takut). Menahan 
sesuatu yang mengkhawatirkan disebut rahbush- 
shadr (Xa8 &5,- lapang dada), lawan adh-dhajar 
(xxl - cemas). Menahan bicara disebut kitmin 
(ot - sembunyi), lawan al-madzl (7x - 
terbuka). Allah menamakan semua bentuk 
kesabaran itu dengan kata shabr, sebagaimana 
firman Allah pada OS. Al-Bagarah (2): 177, wash- 
shabirin fil-ba'sd'i wadh-dharra'i wa hinal-ba'si 
(aa angs alls ESA d Oei, - dan orang- 
orang yang sabar di dalam kesempitan, pen- 
deritaan, dan di dalam peperangan). 

Dari beberapa pengertian di atas diketahui 
bahwa kata shabr berarti 'menahan diri atau 
tabah menghadapi sesuatu yang sulit, berat, dan 
mencemaskan. Jadi, di dalam kata itu terkandung 
tuntutan untuk tabah menerima segala kesulit- 
an, kepahitan, dan sejenisnya, baik di dalam 
bentuk jasmani maupun rohani. 

Yang dimaksud dengan sabar jasmani 
adalah kesabaran dalam menerima dan me- 
laksanakan perintah-perintah keagamaan yang 
melibatkan anggota tubuh, seperti sabar dalam 
melaksanakan ibadah haji yang mengakibatkan 
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keletihan, atau sabar dalam peperangan. Ter- 

masuk pula sabar di dalam kategori ini adalah 

sabar dalam menerima cobaan-cobaan yang 
menimpa jasmani, seperti penganiayaan dan 
penyakit. 

Sabar rohani menyangkut kemampuan 
menahan kehendak nafsu yang dapat meng- 
akibatkan kejelekan, seperti sabar menahan 
amarah atau nafsu seksual yang tidak pada 
tempatnya. 

Al-Our'an menganjurkan untuk bersabar 
di dalam berbagai ayat dengan konteks yang 
berbeda-beda. 

1. Di dalam beribadah, di dalam OS. Maryam 
(19): 65, fa'budhu washthabir li 'ibadatih 
(Ha Hari six2G « maka sembahlah Dia 
dan berteguh hatilah di dalam beribadah 
kepada-Nya). 

2. Menghadapi ejekan dan fitnah dari orang 
yang tidak percaya, di antaranya di dalam 
OS. Thaha (20): 130, fashbir 'ala m4 yagalana 
(Oo C2 Je ob - maka sabarlah kamu 
atas apa yang mereka katakan). 

3. Di dalam menghadapi musibah, di dalam OS. 
Lugman (31): 17, washbir 'ala m4 ashibaka 
Cena (je mei - dan bersabarlah ter- 
hadap apa yang menimpa kamu). 

4. Di dalam menunggu ketetapan Tuhan, di 
dalam OS. Ath-Thur (52): 48, washbir lihukmi 
rabbika (S5 Xe mel, - dan bersabarlah di 
dalam menuggu ketetapan Tuhanmu). 

5. Di dalam menunggu janji Allah, di dalam OS. 
Ar-Rtim (801: 60, fashbir inna wa'dalldhi haggun 
(Lia Sl 183 Olmeb - maka bersabarlah 
kamu sesungguhnya janji Allah adalah benar). 

6. Di dalam memperoleh kebutuhan, OS. Al- 
Bagarah (21: 153, ista'ind bish-shabri wash-shalih 
(3, xbL Iatal — minta bantuanlah 
kamu dengan sabar dan shalat). 

Sabar itu sangat penting dan merupakan 
urusan yang patut diutamakan (OS. Ali Imran 
(3): 186 dan OS. Lugman (31): 17). Pengaruhnya 
sangat besar bagi jiwa sehingga dapat me- 
nimbulkan kekuatan yang berlipat ganda (OS. 
Al-Anfal (8): 65). 
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Allah amat memuji orang-orang yang 
bersabar yang tidak membalas perbuatan buruk 
yang dilakukan oleh orang lain (OS. An-Nahl (161: 
126). 

Orang-orang yang sabar akan mendapat 
balasan yang lebih baik daripada apa yang telah 
mereka kerjakan. 

Allah swt. disebut sebagai shabir karena 
Allah menahan dan menunda memberi sanksi, 
hukuman, dan ganjaran. Kendatipun ada yang 
telah menerima panjar sanksi perorangan di 
dunia: namun, yang menyangkut syariat baru 
diterima pada hari kemudian. & Afraniati Affan « 


SHAFA (ap) 

Kata Shafa Pa satu kali di dalam Al-Our'an 
yakni pada OS. Al-Bagarah (2): 158, sedangkan 
di dalam bentuk lain kata itu disebut di beberapa 
tempat di dalam Al-Our'an, seperti pada OS. Al- 
Bagarah (2): 130, 132, dan 247, serta OS. Ali Imran 
(8): 33, dan 42. 

Dari segi etimologis, kata shafa merupakan 
kata turunan dari shafw (,z. ) yang pada mulanya 
berarti “bersih dari kotoran'. Kemudian, arti shafd 
dengan semua bentuk turunannya berkembang 
menjadi beraneka ragam sejalan dengan semakin 
beranekaragamnya konteks penggunaannya, 
misalnya, batu besar yang licin dinamakan 
shafwan ( «ko ). Dinamakan demikian karena 
batu tersebut bersih dari tanah atau benda-benda 
lain sehingga menjadi licin. Selanjutnya, kata 
istashfa (| a—£-), salah satu kata turunan dari 
shafw, diartikan sebagai "memilih', seperti penggal- 
an ayat innalldha ishthafd Adama ( 651s Ijlawoi M1 0 
sesungguhnya Allah telah asandlih Adam). 

Di dalam konsep Al-Our'an, shafa merupa- 
kan salah satu syiar Islam, sebagaimana di- 
gambarkan di dalam OS. Al-Bagarah (2): 158, 


2.9. 


oh Ui 
An sa De s6 

Ide Sta 
(Innash-shafa wal-marwata min sya'@'irilldha. Fa man 
hajjal-baita awi'tamara fala jundha 'alaihi an 
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yaththawwafa bihimi, wa man tathawwa'a khairan 
fa'innallaha syakirun 'alim). 

“Sesungguhnya shafa dan Marwah adalah sebagian dari 
syiar Allah. Barang siapa yang beribadah haji ke 
Baitullah atau berumrah, tidak ada dosa baginya 
mengerjakan sa'i antara keduanya. Dan barang siapa 
yang mengerjakan suatu kebajikan dengan kerelaan hati, 
sesungguhnya Allah Maha Mensyukuri kebaikan lagi 
Maha Mengetahui.” 


Safa dan Marwah adalah dua bukit kecil 
yang tidak jauh dari Masjidil Haram. Jarak di 
antara keduanya, dari bukit ke bukit, lebih kurang 
374 meter. Setelah pemerintah Arab Saudi 
memperbaiki dan memperluas bangunan Masjidil 
Haram, kedua bukit itu termasuk di dalam 
lingkungan masjid. 

Menurut Hadits Al-Bukhari dan Muslim 
dari Ibnu 'Abbas, syiar sa'i di Safa itu merupakan 
kenangan terhadap Hajar (istri Ibrahim) ketika 
ia mengandung anaknya, Ismail. Hajar di- 
tinggalkan sendirian di tempat itu oleh Ibrahim 
yang pergi melanjutkan perjalanan ke Syam. 
Ketika melahirkan anaknya, ia kehabisan air, 
sedangkan bayinya sudah menangis kelaparan 
dan kehausan. Maka, dengan harap-harap 
cemas, Hajar berlari-lari dari Bukit Safa dan 
Marwah mencari seteguk air sampai tujuh kali, 
tetapi tetap tidak menemukan air yang dicari. 
Untuk mengenang peristiwa yang dihadapi 
Hajar itu, sa'i di antara kedua bukit tersebut 
dimasukkan wajib haji sebagai syiar Allah. 

& A. Rahman Ritonga & 


SHAFWAN ( 215xp) 

Kata shafwin adalah bentuk kata benda yang 
merupakan turunan dari akar kata shafa - yashfii 
— shafwan wa shufuwwan wa shafd'an (— La PE 
Alie Vio (ji) yang tersusun dari huruf-huruf 
shad, fa', dan ca Marus mu 'tal yang menunjukkan arti 
'jernik' atau 'bersih dari campuran' dan lawan 
kata dari kadara (15 - keruh). Makna dasar 
tersebut kemudian berkembang menjadi, antara 
lain, 'memilih' karena memisahkan dari yang 
lain sehingga tidak bercampur, 'sahabat karib' 
karena merupakan teman pilihan dari sejumlah 
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teman yang lain: 'bahagia' karena bersih dari 
berbagai kesulitan: 'cerah' karena bersih dari 
awan yang menghalangi sinar matahari, seperti 
kalau dikatakan yaumun shafwin ( yi #5 )i 
'rampasan perang yang khusus bagi panglima' 
karena merupakan pillihan dari harta rampasan, 
'unta yang banyak susunya' karena merupakan 
pilihan pemiliknya. 

Shafwin dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang 18 kali dan shafwin sendiri 
hanya terulang sekali, yaitu pada OS. Al-Bagarah 
(2): 264. Beberapa kata lain yang seakar dengan 
shafwin yang digunakan Al-Our'an adalah 
ishthafa (| Aksi - memilih), sepeti di dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 132: ashfa ( f - memilihkan), 
seperti di dalam OS. Al-Isra' (17): 40: ash-shaffat 
(»GUal - yang bersaf-saf) di dalam OS. Ash- 
Shaffat (37: 153: yashthafi (ea - menua di 
dalam OS. Al-Hajj (221: 75: mushaffa (ia: - yang 
jernih) di dalam Muhammad (47): 15: mushthafain 
(ybs: orang-orang pilihan) di dalam OS. Shad 
(38:47: dan ash-shaff ( (£.5 bukit Safa) di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 158. 

Kata shafwan di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
264 berarti 'batu besar yang licin'. Shafwan 
merupakan turunan dari kata shaf ( X- - bersih, 
jernih) karena batu licin itu bersih dari pasir dan 
tanah atau debu. Karena kata shafwin ini 
digunakan berkaitan dengan sedekah yang 
dilakukan dengan tidak ikhlas. Di dalam ayat itu 
Allah melarang orang-orang yang beriman 
menyia-nyiakan sedekah yang mereka berikan 
dengan menyebut-nyebutnya dan menyakiti 
orang yang menerimanya. Menyebut-nyebut 
sedekah yang telah diberikan akan menimbul- 
kan penyesalan bagi yang bersedekah di ke- 
mudian hari, sekaligus akan menjadikan dirinya 
berlaku ria sehingga pahala sedekah itu akan 
hilang percuma. Dengan menyakiti hati orang 
yang menerimanya, baik dengan ucapan mau- 
pun perbuatan, sedekah tidak akan ada manfaat- 
nya bagi penerimanya, bahkan, justru membuat 
mereka menderita. Sedekah yang selalu disebut- 
sebut menyakiti penerimanya dan didasari 
keinginan untuk mendapatkan pujian dari orang 
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lain diumpamakan oleh Allah bagai batu licin 
yang di atasnya terdapat debu atau tanah, 
kemudian datang hujan lebat dan mengikis habis 
debu/tanah yang ada di atasnya. Maksudnya, 
sedekah seperti itu tidak akan mendapat pahala 
sama sekali dari Allah. Tentu saja perbuatan 
demikian merupakan perbuatan yang sia-sia dan 
merugikan pelakunya sendiri. & Zubair Ahmad & 


SHAGHIR ( 0) 

Kata shaghir yang lazim diartikan sebagai 'kecil 

diambil dari akar kata shaghara (“X5 ). Pada 

mulanya, menurut Ibnu Faris, kata ini menunjuk 
kepada arti gillah (is - sedikit) dan hagir (zi- - 
hina). Kemudian, arti itu menjadi berkembang 
sesuai dengan konteks pembicaraan. Menurut 

Al-Ashfahani, kata shaghir, sebagai antonim dari 

kata kabir (£S - besar), digunakan untuk 

beberapa arti: 

1. Untuk pengertian masa. Misalnya, seorang 
bayi yang baru lahir disebut al-waladush- 
shaghir (5525 S) ) karena masa kelahirannya 
di dunia relatif baru sebentar/sedikit. Tum- 
buh-tumbuhan yang tumbuh di pagi hari ini 
disebut shaghir karena masa hidupnya lebih 
sedikit jika dibandingkan dengan yang 
tumbuh kemarin. 

2. Untuk pengertian material seperti tubuh 
manusia, hewan, dan bangunan. Misalnya, 
ungkapan 'anak lebih kecil dari bapaknya, 
digambarkan di dalam bahasa Arab dengan 
al-waladu ashgharu min abihi («uh KAU). 
Atau digunakan untuk pengertian kuantitas, 
jumlah sesuatu yang dapat dihitung dengan 
angka. Misalnya, OS. Al-Bagarah (2): 282 
yang berbunyi: Wa la tas'ami an Jo 
shaghiran au kabira ( AN Tata OS Ol nitip 
Im— — Janganlah kamu merasa Pe me- 
nuliskan utang itu, baik sedikit maupun 
banyak). 

3. Untuk pengertian ukuran nilai dan ke- 
dudukan. Misalnya, wanita yang terjerumus 
ke dunia pelacuran disebut shaghirah karena 
kedudukannya di tengah-tengah masyarakat 
sangat rendah atau bahkan hina sehingga ia 
dipandang kecil. 
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Di dalam Al-Our'an, kata shaghir, hanya 
disebut di dalam bentuk kata sifat (shaghir atau 
shaghirah), disebut sebanyak 9 kali. Di antaranya 
pada OS. Al-Bagarah (2): 282, OS. Al-Oamar (541: 
53, OS. At-Taubah (9J: 121, OS. Al-Isra' (17): 24, 
dan OS. Yusuf (12): 32. 

Bila diperhatikan isi ayat-ayat di atas, 
ternyata Al-Our'an menggunakan kata shaghir 
untuk ketiga kategori pengertian di atas. Misal- 
nya di dalam OS. Al-Bagarah (2): 282, disebut di 
dalam konteks pembukuan utang-piutang. 
Utang, baik sedikit maupun banyak, harus 
dibukukan guna menghindari kemudharatan. Di 
sini kata shaghir digunakan untuk pengertian 
kuantitatif. Al-Our'an juga menggunakannya 
untuk pengertian yang berhubungan dengan 
nilai dan kedudukan. Misalnya OS. An-Naml 
(271: 37, yang disebut di dalam konteks ancaman 
Nabi Sulaiman terhadap penduduk negeri Saba'. 
Mereka akan dikeluarkan dari negeri mereka 
dengan tidak terhormat (hina) bila tidak mau 
tunduk di bawah kekuasaan Sulaiman. Kata 
shaghir juga dipergunakan Al-Our'an untuk 
pengertian yang berhubungan dengan masa. 
Misalnya, OS. Al-Isra' (17): 24 disebut di dalam 
konteks etika pergaulan anak dengan kedua 
orang tuanya. Seorang anak harus memohon 
terus kepada Allah agar kedua orang tuanya 
dikasihani sebagaimana mereka mendidiknya 
sewaktu kecil. « A. Rahman Ritonga « 


SHAIHAH (200) - 

Kata shaihah (1x5 adalah mashdar dari akar kata, 
shdha — yashihu — shaihatanishiyahan/ shuyahani 
shaihan/shaihinan (H2 bp) neo — mai — 7 Lo 
Ulee) Luso3 ). Kata tersebut mulanya dipakai 
untuk menunjukkan suara yang terdengar dari 
kayu terbelah atau pakaian robek. Kemudian 
dipakai untuk menunjuk pada suara apa saja 
yang keras, baik dari manusia berupa “teriakan” 
maupun dari selain manusia. Kemudian, jika 
dirangkaikan dengan pohon atau tumbuhan 
maka kata itu diartikan 'tinggi' seumpama 
dikatakan sh4hatisy-syajarah (3 m4 — Lo - pohon 
itu sudah tinggi) karena pohon itu tampak jelas 
dilihat seolah-olah ia menunjukkan dirinya me- 
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lalui ketinggiannya, sebagaimana orang yang 
berteriak menunjukkan dirinya melalui suara- 
nya. Selanjutnya, karena teriakan terkadang 
mengagetkan dan menakutkan maka kata ter- 
sebut juga dipakai di dalam arti 'yang menakut- 
kan' dan arti 'azab'. 

Di dalam Al-Our'an, kata shaihah (1) 
berulang sebanyak 13 kali dan tidak ada bentuk 
lain yang digunakan selain bentuk tersebut. Dari 
13 tempat tersebut ada enam yang berkedudu- 
kan marfii' sebagai fa'il (pelaku) yaitu di dalam 
OS. Hiid (11): 67, 94: Al-Hijr, (151: 73, 83: Al- 
Mu'mintin (23): 41: Al-“Ankabit (291: 40. Enam 
kali juga berkedudukan manshiib, di antaranya 
sebagai mustatsnd (yang dikecualikan) empat kali 
yaitu di dalam OS. Yasin (36): 29, 49, 53, OS. Shad 
(381:15, dan sebagai maf'Al (obyek) dua kali, yaitu 
pada OS. Oaf (50): 42 dan OS. Al-Gamar (54): 31. 
Dan satu kali di antaranya berkedudukan majriir 
sebagai mudhif ilaih (yang disandari), yaitu pada 
OS. Al-Munafigun (631: 4. 

Penggunaan shaikhah (151) yang ber- 
kedudukan marfii' sebagai fa'il semua menunjuk- 
kan pada azab berupa shaihah (15 ) bunyi keras 
yang mengguntur yang ditimpakan pada se- 
bagian umat terdahulu. Di antara ayat tersebut 
ada yang menunjuk pada nama umat yang 
dimaksud yaitu kaum Saleh/kaum Tsamud atau 
kaum Syu'aib/kaum Madyan atau kaum Luth 
(OS. Had (11): 67, 94: Al-Hijr (15:73, 83: dan OS. 
Al-Oamar (541: 31), ada juga yang tidak me- 
nyebutkan kaum yang dimaksud (OS. Al- 
Mu'mintin (23): 41: Al-Ankabit (29): 40: dan OS. 
Yasin (36): 29). Ar-Razi mengemukakan 
beberapa penafsiran dari ulama mengenai kata 
shaihah (15x ) tersebut: 

Pertama, ditafsirkan dengan sh4'igah (1x. 
- petir). Petir memang senantiasa diiringi suara 
keras (guntur). 

Kedua, angin yang menerjang. Memang 
sementara pendapat mengatakan bahwa, semua 
suara itu disebabkan oleh getaran angin. 

Ketiga, suara dahsyat dan menggelagar 
yang didengar dan membuat mereka mati. Suara 
itu diteriakkan oleh malaikat Jibril atas perintah 
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Tuhan, atau Tuhan sendiri yang menciptakannya. 
Ar-Razi menambahkan bahwa shaihah (0) 
sama dengan shurdkh ( #',e ), yaitu khusus untuk 
suara yang terjadi melalui mulut dan ke- 
rongkongan: jika merupakan perbuatan Jibril 
maka terjadi melalui mulut dan kerongkongan- 
nya, dan jika merupakan perbuatan Allah maka 
berarti Dia menciptakan suara tersebut melalui 
mulut dan kerongkongan binatang. Untuk mem- 
perkuat pendapatnya, Ar-Razi menunjuk bahwa 
guntur merupakan suara yang paling dahsyat, 
tetapi itu tidak dinamai shurikh (-/- ) atau 
shaihah (1x52 )- 

Adapun yang berkedudukan manshiib kata 
shaihah (1x5 ) digunakan di dalam arti 'annafkhah 
fish-shiir (AM 3 S3 tiupan sangkakala) yang 
terdiri atas tiga macam yaitu: 

Pertama, suara tiupan sangkakala yang 
membuat semua makhluk meninggal sebagai 
pertanda datangnya kiamat. Tiupan tersebut 
biasanya disebut tiupan sangkakala pertama. 
Makna ini terdapat pada OS. Yasin (361: 49, dan 
Shad (381: 15. 

Kedua, suara tiupan yang membuat semua 
makhluk bangkit kembali dan berkumpul di 
padang Mahsyar sebagai pertanda datangnya 
hari perhitungan. Tiupan tersebut biasanya 
disebut tiupan sangkakala kedua. Makna ini 
terdapat pada OS. Yasin (36J: 53: dan OS. Oaf 
(50): 42. 

Ketiga, suatu tiupan yang membuat kaum 
Tsamud seperti rumput-rumput kering, makna 
ini terdapat pada OS. Al-Oamar (54J: 31. 

Adapun kata shaihah (1515) yang ber- 
kedudukan majriir sebagai mudhif ilaih, terdapat 
pada OS. Al-Munafigan (631: 4, ayat ini berbicara 
mengenai keadaan orang-orang munafik “Dan 
apabila kamu melihat mereka, tubuh-tubuh mereka, kamu 
jadi kagum. Dan jika mereka berkata kamu mendengarkan 
perkataan mereka, mereka seakan-akan kayu yang 
tersandar. Mereka mengira bahwa tiap-tiap teriakan yang 
keras ditujukan kepada mereka. Mereka itulah musuh 
(yang sebenarnya) maka waspadalah terhadap mereka, 
semoga Allah membinasakan mereka. Bagaimanakah 
mereka sampai dipalingkan (dari kebenaran)”. Mugatil 
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sebagaimana disebutkan oleh Ar-Razi me- 
nafsirkan kata shaihah (15) yang terdapat di 
dalam ayat tersebut bahwa jika terjadi teriakan 
aba-aba di dalam pasukan umat Islam maka 
mereka mengira hal itu ditujukan untuk mereka 
karena ketakutan rahasianya dibuka Allah. 
&« Muhammad Wardah Agil & 


SHALAH (35) 
Kata shalah adalah bentuk mashdar dari kata kerja 
yang tersusun dari huruf-huruf shad, lam, dan 
waw. Susunan dari huruf-huruf tersebut, me- 
nurut Ibnu Faris dan Al-Ashfahani, memunyai 
dua makna denotatif, yaitu pertama, “mem- 
bakar” dan kedua, “berdoa” atau “meminta”, 
Abu Urwah menambahkan. Ada juga yang 
berpendapat bahwa makna denotatifnya adalah 
shilah (Lp - hubungan) karena shalat meng- 
hubungkan antara hamba dengan Tuhannya: 
atau shala/shalwin (KAS ko — tulang ekor) karena 
ketika sujud tulang ekor tempatnya berada 
paling tinggi: atau luzim («j3 - tetap) karena 
shalat berarti tetap melakukan apa yang 
diwajibkan Allah. Namun, ketiga pendapat 
tersebut, lanjut Abu Uwrah, tampaknya di- 
pengaruhi dengan terma shalat di dalam Islam, 
sehingga tidak dapat dijadikan hujjah. 

Pada masa Jahiliyah, kata shalit digunakan 
di dalam arti berdoa, meminta, dan beristighfar, 
yang diambil dari makna shilah (&— ) “hu- 
bungan”, yaitu hubungan antara hamba dengan 
Tuhan. Dengan makna ini, maka shalat di- 
gunakan oleh semua agama sebagai istilah bagi 
suatu ibadah kepada Tuhan masing-masing dan 
orangnya disebut mushalli (Jas ). Mushalli ( jas) 
juga digunakan di dalam arti 'orang yang 
menyusul sang juara dalam perlombaan 
(pacuan). Makna ini diambil dari shala/shalwin 
(Ke/5i,k - tulang ekor) karena orang yang 
menyusul berada di bagian belakang (ekor). 
Setelah Islam datang, kata shalit hanya di- 
gunakan untuk suatu bentuk ibadah yang 
diajarkan oleh Rasulullah saw., yaitu berupa 
sejumlah ucapan dan perbuatan yang di- 
maksudkan untuk mengagungkan Allah swt., 
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dimulai dengan takbir ("814 ) dan diakhiri 

dengan salam (aka Sa) dengan sejumlah 

syarat khusus yang berkaitan dengannya. De- 
mikian menurut Abu “Urwah. 

Kata shalat dan pecahannya di dalam Al- 
Our'an terulang 124 kali, masing-masing 25 kali 
dengan makna yang merupakan derivasi dari 
“membakar” (akan dibahas pada entry lain) dan 
99 kali dari makna “berdoa” atau “meminta”. 
Dan kata shalat sendiri terulang 83 kali yang 
semuanya bermakna shalat sebagai suatu bentuk 
ibadah. 

Kata shalat dan pecahannya dengan makna 
dasar “doa” digunakan Al-Our'an di dalam 
berbagai konteks dengan beberapa makna, yaitu: 
(a) sebagai suatu ibadah yang diajarkan Nabi 
saw. seperti disebutkan di atas (terulang 62 kali): 
(b) sebagai suatu bentuk ibadah kepada Allah 
bagi Nabi/Rasul dan umat terdahulu, seperti di 
dalam OS. Al-Bagarah (2):43, 83: OS. Ali Imran 
(31: 39: OS. Al-Ma'idah (51: 12: dan sebagainya, 
(c) rahmat Allah, seperti di dalam OS. Al-Bagarah 
(2J:157, Al-Ahzab (33): 43, 56): (d) doa, seperti di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 45, 153, OS. At-Taubah 
(91: 99, 103: dan sebagainya: (e) doa dan istighfar 
para malaikat, sebagaimana di dalam OS. Al- 
Ahzab (33): 43, 56): (f) tempat ibadah, se- 
bagaimana di dalam OS. Al-Bagarah (21: 125: OS. 
Yinus (10): 87, OS. Al-Hajj (221: 40. 

Penggunaan kata shalih dan pecahannya 
sebagai suatu ibadah yang diajarkan oleh Nabi 
saw. kepada kaum Muslim, digunakan berkaitan 
dengan: 

1. Fungsi shalat, yaitu sebagai penolong di dalam 
menjalani kehidupan (OS. Al-Bagarah (2:45, 
153), sarana mengingat Allah (OS. Thaha (20): 
14), menjauhkan pelakunya dari perbuatan keji 
dan mungkar (OS. Al-'Ankabit (29): 45): 
sarana mendapatkan ketenangan jiwa (OS. Al- 

arij (70J: 22, 23, 34), sarana mendapatkan 
kemuliaan di sisi Allah (OS. An-Nisa' (4): 162: 
OS. Ar-Ra'd (13): 22: OS. Al-Mu'minin (23): 2, 
9, dan sebagainya), sarana untuk konsultasi 
kepada Allah ketika hendak mengangkat saksi 
di dalam berwasiat ketika tidak ada Muslim 
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(OS. Al-Ma'idah (5: 106): dan agar terhindar 
dari siksa neraka (OS. Al-Muddatstsir (74): 43, 
OS. Al-Ma'in (107): 4 dan 5). 

2. Waktu shalat, yaitu suatu ibadah yang 
tertentu waktunya (OS. An-Nisa' (4J: 103), 
mulai dari sejak tergelincirnya matahari 
sampai gelapnya malam (waktu Zhuhur, 
Ashar, Maghrib, dan Isya') dan pada saat 
terbit fajar hingga terbenam matahari (waktu 
shubuh) (OS. Al-Isra' (17): 78). Ayat ini 
diperkuat dengan hadits Nabi saw. yang 
mengharamkan melakukan shalat pada tiga 
waktu, yaitu ketika terbit matahari, tengah 
hari, dan saat matahari terbenam. 

3. Beberapa petunjuk melaksanakan shalat, 
yaitu terlebih dahulu harus berwudhu atau 
tayammum (OS. Al-Ma'idah (SJ: 6): di dalam 
melaksanakan shalat semata-mata karena 
Allah (OS. Al-An'am (6J:162): memahami 
bacaan di dalam shalat, sehingga tidak boleh 
shalat bagi orang yang mabuk (OS. An-Nisa' 
(41: 43): jika di dalam perjalanan jauh, boleh 
meringkas (menggasar) shalat (OS. An-Nisa' 
(4): 101): jika di dalam keadaan ketakutan, 
shalat tetap harus ditunaikan, baik dengan 
berjalan kaki mapun berkendaraan (OS. Al- 
Bagarah (2): 238-239), jika di dalam keadaan 
perang, maka cara melaksanakan shalat 
adalah dua rakaat dan makmum dibagi dua 
kelompok, pada rakaat pertama satu ke- 
lompok ikut shalat dan kelompok lainnya 
berjaga-jaga, jika selesai rakaat pertama, 
kelompok pertama harus mundur untuk 
berjaga-jaga dan kelompok kedua maju ke 
depan untuk shalat (OS. An-Nisa' (4l: 102): 
pada hari Jumat, bagi semua laki-laki Mus- 
lim diwajibkan menunaikan shalat jumat 
dan meninggalkan semua kegiatan dunianya 
(OS. Al-Jumu'ah (62): 9), harus berjamaah 
(memakmurkan masjid) (OS. At-Taubah (9J: 
18) dan imam tidak boleh terlalu mengeras- 
kan suaranya atau terlalu pelan, tetapi cukup 
dapat didengar oleh makmun (OS. Al-Isra' 
(17): 110). 

4. Shalat wushthd (pertengahan), yaitu shalat 
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yang di tengah-tengah dan paling utama. Ada 
yang berpendapat bahwa yang dimaksud 
dengan shalat wushthd ialah shalat Ashar. 
Menurut kebanyakan hadits, ayat ini me- 
nekankan agar semua shalat itu dikerjakan 
dengan sebaik-baiknya.(OS. Al-Bagarah (2): 
238). 

5. Orang munafik, yaitu malas menunaikan 
shalat (OS. At-Taubah (91: 54): meskipun 
melaksanakan shalat tetapi mereka takut ber- 
perang (OS. An-Nisa' (41: 77): orang beriman 
dilarang menshalati jenazah orang munafik 
(OS. At-Taubah (9J: 84). 

6. Orang kafir, ahli kitab, dan musyrik, yaitu 
larangan menjadikan mereka sebagai pe- 
mimpin karena akan mempermainkan agama 
Islam dan mengejek orang-orang yang me- 
laksanakan shalat (OS. Al-M#'idah (5J: 58): 
perintah memerangi mereka, tetapi jika telah 
bertobat dan mendirikan shalat maka mereka 
itu adalah saudara seagama (OS. At-Taubah 
(91: 5, 11). 

7. Setan, yaitu akan mencegah manusia me- 
ngingat Allah dan shalat (OS. Al-MF'idah f5J: 
91) 

8. Sifat kemuliaan, yaitu mendirikan shalat 
merupakan salah satu sifat dari orang yang 
bertakwa (OS. Al-Bagarah (2): 3), bagian dari 
birr atau bentuk kebaktian (OS. Al-Bagarah (2): 
177), bagian dari iman (OS. Al-Anfal f8: 3: 
OS. At-Taubah (9: 71: dan sebagainya). 

Di dalam ayat-ayat di atas, semua yang 
berkaitan dengan shalat yang mendapat pujian 
dari Allah adalah yang didahului oleh kata igamah 
( 2G) - mendirikan). Menurut para ulama, 
mendirikan shalat berarti memenuhi segala 
rukun dan syaratnya, berkesinambungan, 
khusyu', terpelihara, dan dapat mencegah dari 
perbuatan keji dan mungkar. Sedangkan kata 
'shalat' yang tidak didahului oleh kata &Gj 
umumnya mendapat celaan dari Allah, seperti 
shalatnya orang munafik (OS. At-Taubah (91: 54), 
orang yang lalai dan riya' (OS. Al-Ma'an (107): 4 
dan 5), dan orang kafir dan musyrik (OS. Al-Anfal 
(8): 35). 
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Di dalam ayat di atas, hampir seluruh 
perintah mendirikan shalat dikaitkan dengan 
perintah mengeluarkan zakat atau anjuran 
menafkahkan harta di jalan Allah. Hal ini 
menunjukkan bahwa orang yang mendirikan 
shalat harus pula mengeluarkan zakat. Karena itu, 
tidak sempurna iman seseorang jika hanya 
mendirikan shalat saja tanpa mengeluarkan zakat. 

Shalat sebagai suatu bentuk ibadah yang 
diwajibkan kepada para Nabi/Rasul dan umat 
terdahulu (OS. Al-Anbiya' (21): 73), di dalam Al- 
Our'an digunakan berkaitan dengan: (a) Nabi 
Musa as., yaitu ketika diangkat jadi nabi/rasul dan 
diperintahkan menyembah Allah dan mendiri- 
kan shalat untuk mengingat-Nya (OS. Thaha (20): 
14), dan membuat tempat shalat di Mesir bersama 
umatnya (OS. Yunus (10): 87), waktu shalat 
mereka ada tiga, yaitu pagi, petang, dan sebagian 
malam (OS. Hud (11): 114): (b) Bani Israil, yaitu 
Allah berjanji mengampuni dosa mereka jika 
mendirikan shalat (OS. Al-MF'idah (5J: 12), tetapi 
mereka diperingatkan dengan ancaman jika tidak 
mendirikan shalat dan mengkhianati janjinya (OS. 
Al-Bagarah (2): 43, 83): (c) Nabi Zakariya as., yaitu 
ketika shalat, ia didatangi oleh Malaikat mem- 
bawa berita gembira bahwa ia akan diberi putra 
(OS. Ali “Imran (31: 39): (d) Ahlu Kitab, yaitu jika 
mereka mendirikan shalat maka Allah akan 
memberinya pahala (OS. Al-A'raf (7): 170: OS. Al- 
Bayyinah (98): 5): (e) Nabi Ibrahim, yaitu berdoa 
agar ia dan keturunannya dijadikan orang-orang 
yang mendirikan shalat (OS. Ibrahim (14): 37, 40): 
(£) Nabi Isa as., yaitu ketika ibunya menunjuknya 
saat ditanya oleh kaumnya tentang status 
anaknya itu, lalu Isa as. menjawab bahwa dirinya 
adalah seorang yang akan diangkat jadi nabi, 
pembawa berkah, dan akan mendirikan shalat 
dan mengeluarkan zakat (OS. Maryam (19J: 31), 
(g) Nabi Ismail as., yaitu ia memerintahkan 
keluarga dan umatnya untuk mendirikan shalat 
dan menunaikan zakat (OS. Maryam (191: 55): (h) 
Nabi Syu'aib as., yaitu ketika umatnya mengata- 
kan kepadanya: “apakah shalatmu yang mencegah 
kamu menyembah apa yang telah disembah oleh nenek 
moyang kita dulu? (OS. Hiid (11): 87): () Lugman 
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dan putranya, yaitu ia memesan putranya dengan 
sejumlah nasihat di antaranya adalah agar 
mendirikan shalat (OS. Lugman (81): 17). 

Shalat di dalam arti doa, di dalam Al- 
Our'an digunakan berkaitan dengan: (a) cara 
menghadapi tantangan, yaitu dengan me- 
ngandalkan kesabaran dan doa atau shalat (OS. 
Al-Bagarah (2): 45, 153), (b) orang Arab Badui, 
yaitu yang telah beriman, mereka berkorban 
demi Allah dan mengharapkan Nabi saw. dapat 
mendoakan mereka (OS. At-Taubah (91: 99), (c) 
perintah kepada penguasa untuk mengambil 
zakat dari orang Islam, dan setelah mereka 
mengeluarkan zakatnya, selayaknya mereka 
didoakan agar mendapat ketenangan hidup (OS. 
At-Taubah (91: 103), (d) kekuasaanAllah yang 
akan memberkati orang yang dicintai-Nya (OS. 
Al-Ahzab f33): 43, 56) dan mereka yang sabar di 
dalam berjihad di jalan Allah hingga gugur di 
dalam peperangan dan mereka yang, jika 
ditimpah musibah, menyerahkan sepenuhnya 
kepada Allah semata (OS. Al-Bagarah (2): 157). 

Shalat sebagai tempat ibadah digunakan 
berkaitan dengan kekuasaan Allah yang me- 
nguasai hati manusia, sehingga biara-biara 
Nasrani, gereja-gereja, tempat ibadah orang 
Yahudi, masjid-masjid, sebagai tempat me- 
nyebut nama Allah, tidak dihancurkan (OS. Al- 
Hajj (22): 40) dan tentang Baitullah yang di- 
bangun Nabi Ibrahim, di mana salah satu tempat 
berdirinya ketika membangun, sekarang disebut 
Magam Ibrahim, dianjurkan untuk ditempati 
shalat (mushalla) (OS. Al-Bagarah (21: 125). 

Dari uraian di atas, tampaknya istilah shalat 
sebagai bentuk ibadah tidak hanya dimonopoli 
oleh syariat yang dibawah Nabi Muhammad saw, 
tetapi juga merupakan suatu ibadah yang juga 
disyariatkan kepada umat-umat terdahulu. 
Hanya saja pelaksanaannya berbeda dengan 
syariat yang dibawa oleh Nabi saw. 

Kata lain yang seakar dengan shalat dengan 
makna dasar “membakar”, seperti tashthalun 
(ogfhtai - membakar), yashld (| Xe: ) tashld (Jai ) 
dan sebagainya, akan dibahas pada entri lain. 
& Zubair Ahmad « 
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SHAMAD, ASH- (sal!) 

Kata ash-shamad (42! ) terambil dari kata kerja 
yang terdiri dari huruf-huruf shdd, mim, dan dil. 
Maknanya berkisar pada dua hal, yaitu tujuan 
dan kekukuhan/kepadatan. Bahasa menggunakan 
kata tersebut dalam berbagai arti, namun ada 
dua di antaranya yang sangat populer. Pertama, 
sesuatu yang tidak memiliki rongga, lubang atau pori- 
pori, karena lubang dapat menjadi wadah 
sesuatu. Sedang shamad sedemikian kukuh dan 
padat sehingga tidak berlubang sedikit pun. Batu 
atau baja yang sangat kokoh dan padat, halus, 
dan bersih sehingga tidak dihinggapi oleh debu 
apalagi pasir, juga tidak ada sesuatu yang dapat 
terpisah darinya atau melekat padanya, dinamai 
Hajarun Shamad ( xx55 "55 Ibatu yang shamad)). 
Arti kedua adalah tokoh terpuncak, yang sedemikian 
tinggi kedudukannya sehingga tidak dapat 
diraih oleh siapa pun, sekaligus yang menjadi 
tumpuan harapan semua pihak. 

Dari segi penggunaan bahasa, kata shamad 
digunakan terhadap Allah, maupun manusia, 
atau apa pun. Memang, makhluk dapat menjadi 
tumpuan harapan, tetapi harus disadari bahwa 
makhluk tersebut pada saat itu dan pada saat 
yang lain juga membutuhkan tumpuan harapan 
yang dapat menanggulangi kesulitannya. Ini 
berarti bahwa substansi dari ash-shamadiyah 
(225 Itumpuan harapan|) tidak dimilikinya 
yang menjadi tumpuan harapan semua makhluk 
secara penuh, sedang Dia sendiri tidak mem- 


butuhkan siapa pun. Dengan demikian kita dapat 


berkata bahwa alif dan lam pada kata ash-shamad, 


“untuk menunjukkan kesempurnaan keter- 


gantungan makhluk terhadap-Nya. 

—— “Dalam Al-Our'an, kata ash-Shamad hanya 
ditemukan sekali, yaitu ayat kedua dari surah 
al-Ikhlash, “Allah ash-Shamad (»Xa! & - Maksud 
kata tersebut menurut sahabat Nabi saw., Ibnu 
Abbas, adalah: “Tokoh yang telah sempurna 
ketokohannya, yang mulia dan telah mencapai 
pucuk kemuliaan, yang agung dan telah men- 
capai puncak keagungan, yang penyantun dan 
tiada melebihi santunannya, yang kaya dan tiada 
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yang melebihi kekayaannya, yang perkasa dan 
sempurna keperkasannya, yang mengetahui, 
yang sempurna pengetahuannya, yang bi- 
jaksana, serta yang tiada cacat dalam ke- 
bijaksanaannya. Itulah Allah, yang tidak dapat 
disandang sifat-sifat ini kecuali oleh-Nya, dan 
itu pulalah ash-Shamad. 

Ulama-ulama yang memahami kata ash- 
Shamad dalam pengertian tidak memiliki rongga, 
mengembangkan arti tersebut agar sesuai dengan 
kebesaran Allah. Mereka berkata: “Sesuatu yang 
tidak memiliki rongga atau lubang, mengandung 
arti bahwa Dia sedemikian “padat”, atau bahwa 
Dia yang tidak mungkin dimasukkan ke dalam 
dirinya sesuatu, seperti makanan atau minuman, 
tidak juga terpisah atau keluar darinya sesuatu. 

Allah ash-Shamad adalah Dia yang tidak 
membutuhkan makanan atau minuman, tidak 
ada sesuatu yang keluar dari-Nya, tidak juga 
beranak dan tidak diperanakkan, “Lam yalid wa 
lam yilad (By J5 35 H). Ada juga yang meng- 
artikan kata tersebut menunjuk kepada Allah 
yang zat-Nya tidak dapat terbagi. Kata mereka, 
kalau kata Ahad menunjuk kepada zat Allah yang 
tidak tersusun oleh bagian atau unsur apa pun, 
maka kata Shamad mengandung arti bahwa 
dalam keesaan-Nya itu, Dzat tersebut tidak 
dapat dibagi-bagi. 

Mayoritas ulama bahasa dan ulama tafsir 
mamahami arti ash-Shamad dalam al-Our'an 
sebagai menunjuk kepada Allah yang kepada- 
Nya tertuju semua harapan makhluk. Dia yang 
dimohonkan memenuhi kebutuhan makhluk 
serta menanggulangi segala kesulitan mereka. 

Syekh Muhammad Abduh ketika me- 
nafsirkan kata ash-Shamad menjelaskan bahwa 
makhluk yang memiliki kemampuan memilih — 
seperti manusia—apabila bermaksud mendapat 
sesuatu, maka dia berkewajiban untuk mencari 
cara yang tepat untuk meraih maksud dan 
harapannya itu sesuai dengan apa yang di- 
perintahkan Allah, yakni dengan melihat kaitan 
antara sebab dan akibat. Tetapi pada akhirnya 
dia harus mengembalikan sebab terakhir dari 
segala sesuatu kepada Allah swt. jua. Berkali- 
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kali al-Gur'an menegaskan betapa Allah menjadi 
tumpuan harapan makhluk-Nya. Demikian, wa 
Allih A'lam. « M. @uraish Shihab & 


SHARF (2) 
Katasharf ( ': ) yang terdiri dari huruf shid — ra 
— f6 adalah bentuk mashdar dari kata kerja sharafa 
(fi'il madhi) yang mengandung beragam makna, 
antara lain: al-infag ( SWY!- pembelanjaan), ab'ada 
(ag! - menjauhkan atau mengusir), menghindar 
atau berpaling. Menurut Musa Al-Ahmadi, kata 
sharf ( 5'e ) bila berhubungan dengan huruf 'ali 
(3) berarti radda ($, - menolak), apabila 
berhubungan dengan 'an ("sz ) berarti raja'a (&-) 
- kembali) dan 'azala (Yg - memisahkan diri/ 
menyingkir). Kata sharf ( s':- ) juga berarti walld 
(35 - berpaling) dan apabila berhubungan 
dengan lam (J) berarti kasaba (1 :.& - berusaha) 
dan thalaba (- iL - mencari). 

Sharafa (5:2) dengan makna raja'a ()) 
juga diungkapkan oleh Ibnu Faris, misalnya di 
dalam bahasa Arab, lazim dipakai ungkapan 
sharaftul-gauma ($$ -5,o) untuk orang yang 
kembali kepada kaumnya. Di samping itu, kata 
sharafa (52) dapat pula berarti 'menambah'. 
Misalnya, sharafal-kalama (SS 5) yang 
berarti ' memanjangkan pembicaraan'. Di dalam 
Al-Our'an kata sharafa (S5'- ) dengan berbagai 
bentukan (derivasi)nya terdapat sebanyak 30 
kali, terdiri dari: 12 kali di dalam bentuk fi'1 midhi, 
12 kali di dalam bentuk kata kerja masa kini (fi 
mudhiri"), satu kali di dalam bentuk kata perintah 
(fi'l amr): tiga kali di dalam bentuk mashdar, satu 
kali di dalam bentuk objek (isim maf'al ) dan satu 
kali di dalam bentuk nama tempat (ism makan), 
sedangkan, kata sharf (5'52) itu sendiri di- 
temukan hanya sekali, yakni di dalam Ayat 19 
OS. Al-Furgan berbunyi: 


Ki Ip Bo Solat US Ci Up S3 A3 
(Fagad kadzdzabiikum bima tagilina famd tastathi una 
sharfan wala nashrd). 

“Maka sesungguhnya mereka Iyang disembah selain 
Allah itul telah mendustakan kamu tentang apa yang 
kamu katakan, maka kamu tidak akan dapat menolak 
(azab) dan tidak pula menolong (dirinu).” 
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Ayat ini berkaitan dengan ihwal orang-orang 
yang menyembah berhala, di Hari Kiamat nanti. 

Sehubungan dengan itu, Al-Ourthubi 
menjelaskan, Allah akan berkata kepada mereka 
(yang menyembah berhala itu) ketika sembahan- 
sembahan itu berlepas diri dari mereka, “Kamu 
telah berbohong dengan ucapanmu bahwa 
mereka (berhala-berhala) itu adalah benar-benar 
tuhan, padahal, mereka tidak kuasa menolak azab 
dari dirimu.” Ar-Razi menjelaskan, makna sharfan 
(655) di sini adalah "menolak azab'. Demikian 
pula di dalam menafsirkan Ayat 12 OS. At-Taubah: 
sharafallahu gulibahum biannahum gaimun Ia yafgahiun 
(Oia 9 ng ea bs SI S,e ). Ar-Razi me- 
nafsirkannya dengan memalingkan atau menolak 
mereka dari beriman. Tafsiran yang sejalan 
dengan itu diungkapkan pula oleh Rasyid Ridha 
di dalam Al-Manir. 

Selanjutnya kata sharf ( 5':2 )juga dijumpai 
misalnya di dalam OS. Al-Isra' (17): 41: walagad 
sharrafnd fi hadzal-gur'Ani li yadzdzakkari 
(553 ulayil! huh 3 Ko Jb, ). Makna kata sharf 
(5) di dalam ayat ini, menurut Ar-Razi, 
adalah bayyannid (€& - kami jelaskan). Karena, 
lafal tashrif (5 ) juga digunakan sebagai 
kiasan bagi penjelasan. Tafsiran serupajuga dike- 
mukakan oleh Al-Ourthubi. Beliau menambah- 
kan bahwa yang dimaksud dengan tashrif 
(He) itu ialah memutar sesuatu dari suatu 
arah ke arah yang lain. Maksudnya ialah dalam 
rangka memberikan penjelasan ( s4) dan 
pengulangan (K1). 

Sementara itu, pada ayat lain ditemukan 
pula kata sharf (52) yang berarti 'meng- 
hadapkan'. Misalnya, firman Allah di dalam OS. 
Al-Ahgaf (461: 29: waidz sharrafnd ilaika nafaran minal 
jinni (SAI 3 Gas UJI Gze 35- dan apabila kami 
hadapkan serombongan jin kepadamu). Ayat ini 
berkaitan dengan perintah Allah kepada Rasul 
saw. untuk memberi pelajaran (peringatan) 
kepada jin supaya mereka menyembah kepada 
Allah dengan membacakan ayat Al-Our'an 
kepada mereka. Demikian dijelaskan oleh Imam 
Fakhruddin Ar-Razi di dalam tafsirnya. 

Kata sharf( 5'- ) dengan makna 'berpaling' 
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(walld) dapat pula dilihat di dalam konsep shirfah 
(5). Pada konteks pembicaraan mengenai 
mukjizat Al-Our'an. Di dalam 'ulumul gur'Gn, yang 
dimaksud shirfah (5'.-) ialah bahwa Allah telah 
memalingkan perhatian orang Arab dan meng- 
halangi kemampuan akal mereka dari me- 
nantang Al-Our'an termasuk menciptakan 
tandingan-tandingan yang serupa dengan Al- 
Our'an itu. Itulah salah satu kemukjizatan Al- 
Our'an (i'jazul gur'4n). Tentang shirfah (5'-) sebagai 
salah satu kemukjizatan Al-Our'an masih 
diperselisihkan oleh para ulama. 

Dari berbagai pengertian di atas, kata sharf 
(3) dengan berbagai bentuknya, baik dari 
segi kebahasaan (lughawi) maupun dilihat dari 
segi konteks pembicaraan Al-Our'an—me- 
nampung beberapa makna antara lain 'me- 
nolak', 'berpaling', 'kembali', 'mengulangi', 
'menjelaskan', dan 'menghadapkan', sedangkan 
kata sharf (52 Jitu sendiri yang terdapat hanya 
satu kali di dalam Al-Our'an umumnya para 
mufasir menafsirkan dengan “menolak” serta 
menghindar diri. Keragaman makna kata sharf 
(»&' ) ini sebenarnya masih dapat dipertemu- 
kan pemahamannya. Misalnya, bahwa setiap 
orang yang menolak sesuatu akan menghindar 
atau berpaling dan kembali dari yang ditolaknya 
itu. Demikian pula setiap terjadinya pengulang- 
an pada hakikatnya pengembalian sesuatu yang 
diulangi itu kepada bentuk semula. Pengulangan 
itu sendiri dapat pula merupakan salah satu 
metode di dalam memberikan penjelasan atau 
pemantapan. Kata sharf (5) yang berarti 
'menghadapkan' seperti di dalam OS. Al-Ahgaf 
(46): 29 itu, sebenarnya, juga mengandung 
makna 'mengembalikan' sebab bukankah mak- 
sud Allah menghadapkan golongan jin kepada 
Rasulullah saw. untuk mendengarkan Al-Our'an 
adalah dalam rangka mengembalikan mereka 
kepada fitrahnya semula sebagai makhluk yang 
diciptakan untuk mengabdi kepada-Nya? (lihat 
OS. Adz-Dzariyat (51): 56). « Ahmad Kosasi # 


SHARH (zr) 


Kata sharh terambil dari akar kata yang terdiri 
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atas tiga huruf, yaitu shdd — rd — hd. Akar kata 
tersebut mengandung makna dasar 'tampak' dan 
'jelas'. Dari situ orang yang polos, menyatakan 
apa adanya disebut rajulun sharih (&- J5 - 
orang polos). Begitu pula semua yang murni dan 
asli disebut sharih (5x ). Kemudian bangunan 
yang menjulang tinggi dengan sendirian disebut 
ash-sharh ('fsl ) karena tampak jelas kelihatan. 
Selanjutnya berkembang, kata ash-sharh ( oa ) 
dipakai dalam arti yang menunjuk pada 'semua 
bangunan yang tinggi dan arti 'istana'. 

Di dalam Al-Our'an kata sharh terulang 
sebanyak 4 kali, yaitu di dalam OS. An-Naml 
(27): 44 (2 kali), OS. Al-Oashash (28: 38, dan OS. 
Al-Mu'min/Ghafir (40): 36. 

Penggunaan kata sharh di dalam OS. An- 
Naml (27): 4 menunjuk pada makna istana Nabi 
Sulaiman. Ketika Balgis datang dia dipersilahkan 
memasuki istana tersebut dan ketika Balgis 
melihat lantai istana itu, dia mengiranya kolam 
air yang besar sehingga dia menyingkap kedua 
betisnya, kemudian Nabi Sulaiman berkata 
bahwa sesungguhnya lantai itu terbuat dari 
kaca. Atas peristiwa tersebut Ratu Balgis 
kemudian menyadari keagungan Tuhan dan 
menyatakan keislamannya. 

Selanjutnya, penggunaan kata sharh pada 
dua surah yang terakhir menunjuk pada makna 
'bangunan yang tinggi ada juga yang me- 
ngartikannya dengan 'istana yang tinggi”. Ayat 
tersebut menggambarkan kekafiran dan ke- 
angkuhan Firaun yang mengaku sebagai Tuhan. 
Ketika Musa datang dan menyebutkan bahwa 
dia diutus oleh Allah, Tuhan sekalian alam maka 
Firaun menyuruh perdana menterinya, Haman, 
serta pembantu-pembantunya untuk men- 
dirikan bangunan yang tinggi agar dia bisa naik 
melihat dan menantang Tuhan Nabi Musa. 
Bangunan itu pun didirikan oleh Haman dengan 
mengerahkan sekitar 50.000 pekerja inti menurut 
sebuah riwayat dan belum pernah ada sebelum- 
nya bangunan setinggi itu di atas dunia ini. 
Langkah Firaun mendirikan bangunan tersebut 
hanyalah untuk menunjukkan bahwa Musa itu 
berdusta bahwa ada Tuhan selain dirinya. 
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Begitulah keangkuhan Firaun yang digambar- 
kan pada kedua ayat tersebut. 
& Muhammad Wardah Agil & 


SHAUT (co) 

Kata shaut (»'y») adalah mashdar dari shdta — 

yashiitulyashitu — shautan (— bta, Dijai — Lo 

&y2 ). Jamak dari shaut («'ye) adalah ashwit 

(1). Maknanya menurut Al-Ashfahani 

menunjuk pada bunyi yang timbul dari udara 

yang tertekan dari dua benda. Bunyi itu ada dua 
macam: ada yang lahir bukan dari embusan 
udara seperti suara yang mendengung dan ada 
yang lahir dari embusan udara. Selanjutnya 
dijelaskan bahwa digunakan kata shaut untuk 
perkataan Nabi yang terdapat di dalam OS. Al- 

Hujurat (49): 2 dan 3 karena kata shait itu lebih 

luas maknanya daripada nuthg (ucapan) dan 

kalam (perkataan), atau mungkin juga karena yang 
dilarang ditinggikan di hadapan Nabi adalah 
shaut, bukan kalam. 

Di dalam Al-Our'an, kata shaut dan bentuk 
jamaknya ashwit terulang masing-masing 
sebanyak 4 kali atau keseluruhannya berjumlah 
8 kali dengan konteks pembicaraan sebagai 
berikut. 

1. Berkaitan dengan komitmen iblis untuk 
menyesatkan sebagian besar anak cucu 
Adam, Allah mempersilakan iblis menggoda- 
nya melalui shaut-nya dan dengan mengerah- 
kan segala kemampuannya (OS. Al-Isra' (17): 
64). Jadi, shaut di situ adalah shautu iblis 
(5 Se - suara iblis). Ada yang menafsir- 
kan kata shaut di situ dengan al-ghind' (Wi - 
musik/lagu), sementara Mujahid menafsir- 
kannya dengan al-lahwu wal-ghind (5, "Ai 
- permainan dan musik). Ada juga yang 
menafsirkannya dengan al-waswis (Ag. - 
godaan bisikan), sedangkan Ad-Dahhak 
menafsirkannya dengan shautul mizmir 
(el So - bunyi seruling). Adapun Ibnu 
Abbas menafsirkannya dengan segala yang 
membawa kepada kemaksiatan. Ayat ini 
dijadikan dalil oleh orang yang mengharam- 
kan seruling, musik, dan permainan-per- 
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mainan yang semacamnya. 


. Berkaitan dengan keadaan di Hari Kiamat 


yang begitu dahsyat dan hebatnya sehingga 
semua orang menurut dan semua shaut 
(suara) diam sehingga tidak ada yang ter- 
dengar, kecuali hams (| max “suara halus) (OS. 
Thaha (20): 108). Ada yang menafsirkan kata 
hams di situ dengan suara telapak kaki 
sehingga dikatakan bahwa pada hari itu tidak 
ada lagi suara yang kedengaran kecuali suara 
telapak kaki yang halus yang tercermin di 
dalamnya rasa takut dan kengerian atau 
dengan kata lain tidak ada lagi orang yang 
berani berbicara. Ada juga yang menafsirkan 
bahwa yang dimaksud hams di situ adalah 
suara lembut. Ini berarti masih ada yang bisa 
bersuara pada hari itu dengan suara lembut. 
Itupun bagi orang yang diizinkan oleh Allah, 
sebagaimana disebutkan pada OS. Hud (11): 
105. 


. Berkaitan dengan sopan santun dalam 


berbicara, yaitu tidak boleh berbicara terlalu 
keras. Suara orang yang selalu berbicara 
dengan keras diidentikkan dengan suara 
himar yang disinyalir di dalam Al-Our'an 
sebagai suara yang paling jelek (OS. Lugman 
(31): 19). Ini merupakan adab sopan santun 
yang diajarkan oleh Allah agar suara keras 
yang bernada menghina ditinggalkan atau 
bahkan suara keras secara umum. Kebiasaan 
orang Arab Jahiliyah menjadikan suara yang 
lantang atau suara yang keras sebagai 
lambang kebesaran. Siapa yang lebih besar 
suaranya termasuk orang hebat. Kebiasaan 
ini dilarang dan diidentikkan dengan suara 
himar karena seandainya suara itu yang 
menjadi lambang kebesaran maka himarlah 
yang lebih pantas menyandang kebesaran 
tersebut. Perumpamaan ini merupakan 
penghinaan bagi orang yang bersuara keras 
atau yang tidak sopan dalam berbicara 
karena pada hakikatnya yang dituntut di sini 
adalah sopan dalam berbicara. Suara keras 
itu hanya merupakan lambang ketidak- 
sopanan di dalam berbicara. 
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4. Berkaitan dengan sopan santun di dalam 
berbicara, khususnya kepada Nabi 
Muhammad saw. (OS. Al-Hujurat (49): 2 dan 
3). Ayat itu mengandung larangan kepada 
orang-orang yang beriman untuk meninggi- 
kan suara di atas suara Nabi sebagaimana 
tingginya suara mereka antara satu dengan 
lainnya karena itu dapat menyakiti perasaan 
Nabi dan menyebabkan terhapusnya pahala 
amal perbuatan. Berdasarkan hadits Abu 
Mulaikah dari Abdullah bin Zubair, ia 
berkata bahwa suatu ketika Agra' bin Habis 
datang kepada Nabi saw. Ketika itu Abu 
Bakar mengusulkan kepada Nabi mengangkat 
Agra' sebagai utusan kepada kaumnya. 
Usulan tersebut ditolak oleh Umar bin 
Khattab dan ia mengusulkan agar Nabi tidak 
mengangkatnya. Akhirnya terjadi perdebat- 
an dengan suara keras di hadapan Nabi 
sehingga turunlah ayat tersebut. Setelah 
peristiwa itu maka Umar ra. bila berbicara 
dengan Nabi tidak pernah lagi kedengaran 
suaranya, kecuali sekedar yang dapat di- 
pahami. Sebagian mufasir mengatakan bah- 
wa yang dimaksud suara tinggi di situ bukan 
perkataan yang tidak baik atau yang meng- 
hina sebagaimana pendapat sebagian orang. 
Perkataan semacam itu termasuk kekafiran 
sedangkan ayat ini ditujukan kepada orang- 
orang yang beriman. Jadi, yang dimaksud di 
situ adalah suara itu sendiri yang tidak boleh 
ditinggikan. Akan tetapi, juga tidak termasuk 
di dalamnya suara keras ketika berperang 
atau pada saat menghadapi musuh dan 
semacamnya yang memerlukan komando 
dengan suara keras dan lantang. 

« Muhammad Wardah Agil & 


SHAWAB ( w'!yo) 

Kata shawab («fo ) adalah salah satu bentukan 
dari kata shdba yashiibu shauban (Yo Sai Mo). 
Kata tersebut terambil dari tiga huruf yakni shid 
- wawu — bd'. Menurut Ibnu Faris kata tersebut 
menunjukkan dua arti. Pertama, 'turunnya 
sesuatu menempati tempatnya secara pro- 
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porsional . Kedua, Iawan dari salah . Dari makna 

pertama lahir istilah ash-shaub dan ash-shayyib 

artinya 'sesuatu yang turun', seperti curahan 
hujan karena hujan adalah sesuatu yang turun 

menempati tempatnya di bumi. Dari situ pula , 

muncul istilah mushibah (xx. ) artinya 'bencana' 

karena bencana merupakan sesuatu yang me- 
nempati tempatnya, baik secara personal 

maupun kaum. Letak keproporsionalannya di 

dalam hal ini berhubungan dengan sebab yang 

menimbulkan bencana itu. Sebuah bencana tidak 
mungkin ditimpakan kepada person atau kaum 
tanpa sebab yang wajar. 

Di antara makna yang pertama dengan 
yang kedua, terdapat keterkaitan yang sangat 
erat. Sesuatu dikatakan benar jika menempati 
tempatnya secara proporsional, atau dengan 
kalimat yang terbalik, sesuatu yang tidak 
menempati tempatnya secara tidak proporsional 
dianggap tidak benar. 

Al-Ashfahani menyebutkan bahwa se- 
suatu dikatakan benar (shawab) karena mengacu 
pada salah satu dari dua hal. 

1. Mengacu pada esensi sesuatu: yakni apabila 
sesuatu itu secara esensial merupakan suatu 
hal yang terpuji, seperti berlaku adil, jujur, 
dan pemurah. 

2. Mengacu pada niat pelakunya: di dalam hal 
ini “benar” (shawab) dapat dikategorikan ke 
dalam empat bagian. 


a. Pelaku menginginkan sesuatu yang 
layak dan patut untuk dikerjakan, lalu 
pelaku merealisasikan sebagaimana 
yang ia inginkan. 

b. Pelaku menginginkan sesuatu yang 
patut dan layak untuk dikerjakan, tetapi 
ia melakukan hal lain yang sesuai 
dengan ijtihadnya lebih baik dari apa 
yang ia inginkan semula. Hal inilah yang 
dikatakan oleh Rasulullah di dalam 
sabdanya, “Barangsiapa yang berijtihad 
lalu benar maka ia mendapatkan dua 
pahala, dan apabila ijtihadnya salah 
maka ia mendapatkan satu pahala. 

c. Pelaku menginginkan sesuatu yang 
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pantas untuk dikerjakan, tetapi yang 
terjadi justru sebaliknya, disebabkan 
oleh satu dan lain hal, seperti orang yang 
memanah hewan buruan lalu mengenai 
manusia. Kebenaran di dalam hal ini 
terhalang. 

d. Seorang pelaku menginginkan sesuatu 
yang jelek (jahat), tetapi yang terjadi 
justru sebaliknya. 

Di dalam Al-Our'an, kata shawab dan segala 
derivasinya terulang sampai 77 kali yang 
tersebar di dalam 29 surah. Bentuk-bentuk yang 
ada antara lain fi'1 madhi sebanyak 34 kali, fi'l 
mudhiri' sebanyak 30 kali, ism fa'il satu kali, dan 
di dalam bentuk mashdar yakni mushibah (bentuk 
mashdar dari ashiba satu kali, serta shawdb dan 
shayyib masing-masing satu kali. 

Di antara derivasi kata shawdb yang di- 
gunakan di dalam Al-Our'an, adalah kata kerja 
lampau yang mendapatkan tambahan satu 
huruf (fi'1 madhi tsulatsi mazid bi harfin wahid) dan 
memunyai frekuensi penggunaan paling banyak. 
Kata tersebut terulang sampai 33 kali dengan 
muatan yang berbeda sesuai dengan konteksnya. 
Namun, makna-makna tersebut tetap mengacu 
pada makna-makna dasar yang telah disebutkan 
di atas. 

Derivasi kata shawib di dalam Al-Our'an 
digunakan baik dalam konotasi positif maupun 
dalam konotasi negatif. Menurut sebagian 
pakar bahasa arab, sebagaimana yang dinukil 
oleh Al-Ashfahani bahwa konotasi positif di- 
umpamakan dengan curahan hujan, sedangkan 
konotasi negatif diumpamakan dengan 
hantaman anak panah. Di dalam terjemahan 
bahasa Indonesia yang benar, kata ashiba 
(Li) dalam konotasi negatif biasanya 
diterjemahkan 'menimpa', sedangkan dengan 
konotasi positif biasanya diartikan dengan 
'memperoleh' atau 'benar' seperti di dalam OS. 
An-Nisa' (4): 79 “Apa saja nikmat yang kamu peroleh 
adalah dari Allah dan apa saja bencana yang 
menimpamu adalah dari kesalahanmu sendiri.” Pe- 
ngertian kata tersebut di dalam konotasi negatif 
juga dapat dilihat di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
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156 dan OS. Al-Ma'idah (5J: 106. Kedua ayat 
tersebut berkaitan dengan kematian, sedangkan 
dengan muatan makna positif dapat dilihat 
misalnya di dalam OS. Al-Bagarah (2): 265 dan 
OS. An-Nisa' (4: 73. Adapun kata ashiba yang 
terdapat di dalam OS. Ali Imran (3J: 117, sesuai 
dengan konteksnya lebih tepat diartikan 
dengan 'menerpa'. Ayat tersebut berkaitan 
dengan perumpamaan orang-orang yang me- 
nafkahkan hartanya dalam kehidupan dunia. 
Pengungkapan di dalam bentuk mudhiri' me- 
muat makna yang relatif sama. 

Kemudian, kata yang merupakan derivasi 
dari kata shawib yang dijumpai di dalam Al- 
Our'an adalah mushibah di dalam arti “bala' atau 
'bencana' yakni segala yang tidak disenangi 
yang menimpa manusia. Kata tersebut diguna- 
kan antara lain di dalam OS. Al-Hadid (57): 22. 
“Dan tiada pun bencana yang menimpa bumi dan (tidak 
pula) pada dirimu sendiri melainkan telah tertulis di dalam 
kitab (Lauh Mahfuzh) sebelum Kami menciptakannya” 
dan di dalam OS. Al-Bagarah (2): 156, “Dan apabila 
mereka ditimpa bencana maka berkata sesungguhnya kami 
milik Allah dan akan kembali kepadanya. 

Bentuk lain yang ditemui di dalam Al- 
Our'an adalah shayyib berarti 'hujan' dan shawib 
berarti “kebenaran” Kedua kata tersebut masing- 
masing disebutkan satu kali yakni di dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 19 “(orang-orang munafik) seperti 
orang-orang yang ditimpa hujan lebat dari langit di dalam 
kegelapan disertai dengan guruh dan kilat.” Ayat 
tersebut berkaitan dengan keadaan orang-orang 
munafik ketika mendengarkan ayat-ayat yang 
mengandung peringatan. Mereka laksana orang- 
orang yang tertimpa hujan lebat disertai dengan 
sambaran kilat dan halilintar di tengah ke- 
gelapan sehingga mereka menyumbat telinga- 
telinga mereka dan di dalam OS. An-Naba' |78|: 
38, “Pada hari ketika ruh dan para malaikat berdiri bershaf- 
shaf, mereka tidak berkata-kata kecuali yang telah diberi 
izin kepadanya oleh Tuhan dan ia mengatakan kata-kata 
yang benar.” Ayat tersebut berkaitan dengan 
keadaan pada Hari Kiamat ketika manusia 
berkumpul. Sebagian mufasir mengartikan kata 
shawab tersebut dengan LA ilaha Illallih. & Alimin « 
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SHAWWARA ( (9) 

Shawwara (552 )adalah fi'il madhi (verba lampau) 
yang tersusun dari huruf-huruf shid ((), waw 
(s») dan ra' (5). Dalam Al-Our'an, shawwara 
(550) dan kata-kata lain yang seakar dengan- 
nya, tersebut delapan kali. Tiga kali dalam bentuk 
shawwara ( 55» ) itu sendiri, satu kali dalam 
bentuk yushawwiru (x& ), satu kali dalam 
bentuk al-mushawwir (fax ): satu kali dalam 
bentuk shirah (3552 ), dan dua kali dalam bentuk 
jamak, shuwar (32 ). Selain itu, masih ada bentuk 
lain yang tersebut dalam Al-Our'an, tetapi 
dengan arti beda. Ash-shir (,& ). Tersebut 10 
kali dalam 10 surah. Yaitu OS. Al-An'am (6J: 73, 
OS. Al-Kahfi (18): 99, OS. Thaha (20): 102, OS. Al- 
Mu'minin (23): 101, OS. An-Naml (27): 87, OS. 
Yasin (36): 51, OS. Az-Zumar (39): 68, OS. Oaf 
(b0J: 20, OS. Al-Haggah (69): 13, dan OS. An- 
Naba' (781: 18. 

Secara bahasa, shawwara berarti 'mem- 
bentuk', dan shiirah 'bentuk'. Al-Ashfahani 
mengatakan, 'bentuk' adalah sesuatu yang dapat 
dilukiskan dengan penglihatan dan dapat 
dibedakan dari sesuatu yang lain. Bentuk ada 
dua macam: 

Pertama, bentuk yang dapat diindera, baik 
oleh orang-orang tertentu maupun oleh orang 
awam: bahkan, termasuk oleh hewan, seperti 
bentuk manusia, kuda, unta, dan lain-lain. 

Kedua, bentuk yang abstrak, yaitu bentuk 
atau gambaran yang dapat dipahami secara akal 
(rasional) dan hanya dimengerti oleh orang- 
orang tertentu al-khishshah (1515 ), seperti 
gambaran manusia dari segi kemampuan akal, 
kreativitas, dan imajinasinya. 

Penggunaan kata shawwara dan yushawwiru 
dalam Al-Our'an selalu menunjuk kepada Allah. 
Adapun objeknya, adakalanya bersifat fisik atau 
indriawi dan dapat dipahami oleh semua orang, 
baik awam maupun khas: atau bersifat abstrak 
yang hanya diketahui oleh orang-orang tertentu 
saja. 

Yang pertama, seperti pernyataan Allah, 
bahwa Dia membentuk manusia, membaguskan 
rupa mereka, dan menyiapkan rezeki mereka (OS. 
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Ghafir (40): 64, OS. Al-A'raf (7): 11). Juga 
pernyataan-Nya, bahwa manusia dibentuk di 
dalam rahim ibunya menurut kehendak-Nya 
(OS. Ali Imran (3): 6). 

Yang kedua, seperti terkandung dalam 
pernyataan Allah ketika menyebut diri-Nya 
dengan al-mushawwir yang berarti 'Yang Maha 
Membentuk Rupa (OS. Al-Hasyr (59): 24). Ini 
merupakan salah satu asma Allah. 

Adapun kata ash-shiir, secara bahasa berarti 
'sangkakala'. Menurut Al-Ashfahani, shir itu 
seperti tanduk yang ditiup. Ketika sangkakala 
ditiup, Allah menghendaki kembalinya segala 
bentuk manusia beserta ruhnya kepada jasad- 
nya. Kata shiir digunakan untuk menggambarkan 
Situasi manusia di dalam iring-iringan pada hari 
Kiamat nanti. « Ahmad Rafig & 


SHINWAN ( 61gp) 

Kata shinwan ( ov,z» ), bentuk jamak dari shinwun 
(—— ) terdiri atas huruf-huruf shdd, nin, dan 
waw, yang pada dasarnya mengandung arti 
'kemiripan, baik banyak maupun sedikit'. Arti 
asalnya terambil dari dua pohon kurma yang 
berasal dari satu rumpun, kemudian digunakan 
untuk semua jenis pohon apabila terdapat ke- 
serupaan/kemiripan. Kata ini dapat pula berarti 
'tangkai pohon yang keluar dari batang', atau 
'saudara sekandung', 'paman' karena ia adalah 
saudara kandung bapak dan anak karena keluar 
dari bapaknya. 

Kata ini hanya dijumpai dua kali di dalam 
Al-Our'an dan keduanya terdapat pada OS. Ar- 
Ra'd (13): 4. Di dalam ayat ini, katashinwan (Wp) 
diartikan oleh Al-Barra' 'yang berkumpul', 
sedangkan kata ghairu shinwin ( “i— -£) di- 
artikan 'yang bercerai . Oleh Departemen Agama 
diartikan 'yang bercabang' dan 'yang tidak 
bercabang . Ayat tersebut menyebutkan beberapa 
jenis tanaman yang tumbuh berdekatan di atas 
tanah yang sama dan mendapatkan siraman air 
yang sama pula, tetapi bentuk, rupa, dan rasanya 
berbeda. Di antara tanaman yang disebut di 
dalam ayat itu ialah pohon kurma yang terdiri 
atas yang bercabang dan yang tidak bercabang. 
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Allah menyebutkan hal ini agar manusia me- 
nyadari bahwa yang mampu mengadakan yang 
demikian itu hanyalah Allah Yang Mahabijaksana 
dan Maha Mengetahui. Arti selengkapnya ayat 
tersebut “Di bumi ini terdapat bagian-bagian yang 
berdampingan serta kebun-kebun anggur, tanaman- 
tanaman, dan pohon korma yang bercabang dan yang 
tidak bercabang, disirami dengan air yang sama. Kami 
melebihkan sebagian tanaman-tanaman itu atas sebagian 
yang lain tentang rasanya. Sesungguhnya pada yang 
demikian itu terdapat tanda-tanda (kebesaran Allah) bagi 
kaum yang berpikir.” « Baharuddin HS. « 


SHUBH (7) 

Kata shubh ( « ) adalah kata benda tunggal. 
Bentuk jamaknya ashbih ( -U—ei ). Kata shubh 
dengan segala bentuk derivasinya di dalam Al- 
Our'an disebut 45 kali. 

Menurut Al-Ashfahani, kata ash-shubh 
( er) ) secara bahasa berarti 'permulaan mun- 
culnya siang hari, yaitu waktu memerahnya 
ufuk yang menutup matahari. Menurut Ibnu 
Manzhur, kata shubh artinya “fajar. 

Di dalam Al-Our'an, kata shubh digunakan 
untuk dua arti tersebut. Selain itu kata yang 
seakar dengan kata shubh yaitu ashbaha ( Far ) 
digunakan dengan arti 'jadi' atau 'menjadi' searti 
dengan shara (to ). 

Kata ash-shubh ( «-! ) artinya “fajar', 'pagi' 
atau “permulaan siang hari' (an-nahir, 45 ): saat 
dijatuhkannya azab kepada kaum Nabi Liith, 
yaitu di waktu shubuh (OS. Hid (11): 81, OS. Al- 
Mudadatstsir (74): 34, OS. At-Takwir (81): 18, OS. 
Al- Adiyat (100): 3). 

Kata ash-shabih ( « —-a!i) berarti 'pagi hari', 
atau 'permulaan siang hari'. Sebagian mufasir ada 
yang menjelaskan bahwa yang dimaksud dengan 
waktu pagi bukan waktu ketika matahari sudah 
menampakkan diri, tetapi kapan saja waktu 
shubuh. Kata shubh disebut oleh Al-Gur'an di 
dalam kaitan dengan siksa dan bencana. 

Al-Ishbih ( «—y') digunakan dengan arti 
'pagi', untuk menjelaskan bahwa Allah me- 
nafikan peredaran pagi (siang) dan malam hari, 
pagi untuk bekerja dan malam untuk istirahat 
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(OS. Al-An'am (61: 96). Kata mushbihin (sa) 
digunakan untuk menjelaskan waktu shubuh. Ini 
menjelaskan bahwa umat Nabi Luth yang mem- 
bangkang akan ditumpas di waktu shubuh (OS. 
Al-Hijr (15): 66). 

Kata mishbih (7 —e ) yang bentuk jamak- 
nya mashabih (s—le ) berarti 'lampu' atau 
'pelita'. Kata ini disebut untuk menggambarkan 
perumpamaan niir (,$ - sinar) hidayah (iaa - 
petunjuk) Allah yang memberi penerangan 
kepada manusia. Jadi, yang dimaksud dengan 
mishbih tersebut adalah pelita yang sangat 
terang cahayanya. Pelita itu di dalam kaca dan 
kaca itu seakan-akan bintang yang bercahaya 
seperti mutiara, yang apabila dilihat dari 
berbagai arah akan menampakkan kilatan 
cahaya yang menakjubkan (OS. An-Nur (24): 35). 
Orang yang menerima petunjuk Allah akan 
menjadi terang jalan hidupnya karena hati 
mereka dipenuhi petunjuk Al-Our'an. 

Kata mashabih (s—te ) yang merupakan 
bentuk jamak dari kata mishbih digunakan 


— dengan arti 'bintang-bintang'. Bintang adalah 


benda langit yang mengeluarkan sinar dari 
dirinya dan menunjukkan waktu malam atau 
fajar. Dengan bintang-bintang tersebut langit 
dihias dan itu sebagai bukti kemahaperkasaan 
Allah (OS. Fushshilat (41): 12). 

Shabbaha (x-——) berarti “pagi hari'. Ter- 
sebut sekali dalam (OS. Al-Oamar (54|: 38), yang 
menerangkan waktu ditimpakannya azab yang 
kekal kepada kaum Nabi Luth as. 

Kata ashbaha — yushbihu ( »—x — »—) 
yang di dalam Al-Our'an disebut 21 kali artinya 
'menjadi'. Maksudnya, sebagai akibat suatu 
perbuatan atau keadaan. Misalnya, hawa nafsu 
Oabil menjadikan dirinya mudah membunuh 
saudaranya. Maka dibunuhlah saudaranya dan 
akhirnya ia menjadi orang yang merugi (OS. Al- 
Ma 'idah (|5J: 30). Juga seperti perumpamaan 
orang-orang musyrik yang menyekutukan Allah. 
Mereka diazab, dengan cara harta kekayaannya 
dibinasakan, lalu ia (menjadi) membolak- 
balikkan tangannya (tanda menyesal) terhadap 
apa yang dikerjakannya. Maka mereka me- 
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nyesali dirinya (OS. Al-Kahfi (181: 42). 

Kata shubh di dalam terminologi ibadah dan 
kehidupan sehari-hari digunakan untuk me- 
nunjuk waktu shalat Shubuh. Rentang waktu- 
nya dimulai terbitnya fajar shidig (35Ca1 5 ), 
yaitu mulai munculnya sinar (awan) merah 
hingga terbitnya matahari. Di dalam Al-Our'an 
untuk menunjukkan waktu shalat Shubuh, 
digunakan kata gur'in al-fajr ( Abi Olga ). Di 
dalam kaitan dengan orang yang berpuasa, 
sebelum masuk waktu Shubuh terdapat waktu 
imsak. Waktu imsak ini lama, cukup untuk 
membaca 50-60 ayat. Riwayat Al-Bukhari dari 
Anas bin Malik menjelaskan, “Nabi saw. bersama 
Zaid bin Tsabit sahur bersama. Ketika beliau 
berdua sahur, Nabi saw. berdiri untuk shalat dan 
shalatlah ia. Lalu, aku bertanya kepada Anas, 
“Berapa lama selang waktu selesai sahur dan 
masuknya shalat (shubuh)?” Anas menjawab, 
“Kira-kira seorang membaca lima puluh ayat Al- 
Our'an.” « Ahmad Rofig & 


SHUDUR (sie) 

Kata shudir (xx ) adalah bentuk plural dari kata 
shadr (X6) yang artinya 'dada', yaitu rongga 
tubuh tempat jantung dan paru-paru. Di dalam 
Lisdnul “Arab dijelaskan bahwa kata shadr dengan 
bentuk jamak shudir terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf shdd, dal, rG', yang berarti 
'bagian atas atau depan dari segala sesuatu', atau 
bisa dikatakan “permulaan sesuatu'. Oleh karena 
itu, terdapat ungkapan shadrun nahir wal lail 
(JB)43 XL - permulaan siang dan malam): 
shadrul ganit (1 'x6 - bagian atas tombak), 
shadrul 'amr (AS X6 - awal persoalan), dan apa 
yang berada di bagian depan manusia juga 
disebut shadr yang berarti 'dada'. 

Kata shadr dengan berbagai bentukannya 
terulang di dalam Al-Our'an sebanyak 45 kali. 
Kata shadr bentuk tunggal dari kata shudir 
(,5x0 ) terulang sebanyak sepuluh kali dalam 
sembilan ayat. Secara umum kata shadr tidak 
diartikan sebagai 'dada' secara fisik, seperti 
yang disebutkan di dalam OS. Thaha (20): 25, 
rabbi syrah 11 shadri (sx Ir »—5 - wahai 
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Tuhanku, lapangkanlah dadaku). Kelapangan 
“dada” adalah isyarat kepada suatu kekuatan 
untuk menerima dan menemukan kebenaran, 
hikmah, dan kebijaksanaan, serta kekuatan 
untuk menahan diri dari keinginan hawa nafsu, 
kemarahan dan sebagainya. Dengan demikian, 
yang dimaksud dengan “dada” bukanlah suatu 
benda berbentuk materi, tetapi sesuatu yang 
immateri yang berada di balik “dada”, yang 
sebagaimana dijelaskan oleh Ouraish Shihab, 
disebut “kalbu” karena kalbu mengambil 
tempat di dalam “dada”, seperti firman Allah 
OS. Al-Hajj (22): 46. Dengan demikian, se- 
bagaimana diuraikan oleh Ouraish Shihab, shadr 
pada OS. Thaha (201: 25 diartikan 'kalbu' 
sehingga yang dimaksud bukanlah “dada” 
sebagai “wadah” kalbu, tetapi “isi wadah” 
tersebut. Penggunaan redaksi dengan makna 
semacam ini dikenal di dalam sastra Arab 
dengan nama majaz mursal. 

Orang yang telah dilapangkan oleh Allah 
swt. akan mendapat cahaya, sehingga kekuatan 
di dalam dada manusia (kalbu) dapat menerima 
kebenaran, hikmah, dan kebijaksanaan: serta 
dapat menahan diri dari keinginan hawa nafsu, 
kemarahan, dan mementingkan kehidupan 
duniawi dan sebagainya, seperti firman Allah 
OS. Az-Zumar (39J: 22. 

Sebaliknya, orang yang tidak mendapat 
cahaya kalbunya, tidak akan memiliki kekuatan 
untuk menerima kebenaran, tetapi mendapat 
kesesatan, yang dikatakan “sempit dadanya”, 
seperti firman Allah OS. Al-An'am f6J: 125. 

Ulama berbeda pendapat tentang arti shadr 
di dalam OS. Alam Nasyrah (94J: 1, "alam nasyrah 
laka shadrak” (3535 WI aa 5S! - Bukankah Kami 
telah melapangkan untukmu dadamu?). Satu 
pendapat memahami bahwa ayat di atas ber- 
bicara tentang “pembedahan' terhadap dada 
Nabi Muhammad. Pendapat ini didasarkan pada 
pemahaman arti kata syaraha (-,#) dari kata 
nasyrah (5) dengan makna “melapangkan” 
yang bersifat fisik: dan didukung oleh hadits- 
hadits Nabi tentang “pembedahan dada” ketika 
Rasulullah masih remaja dan saat sebelum me- 
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laksanakan Isra Miraj. Karenanya, kata shadr, 
menurut pendapat ini diterjemahkan 'dada' di 
dalam arti fisik. Pendapat lainnya, memahami 
kata shadr dengan arti 'kalbu' dengan argumen 
seperti penjelasan di atas. 

Di dalam bentuk jamak shudir, Al-Our'an 
mengulangnya sebanyak 34 kali. Seperti halnya 
kata shadr, kata shudir di dalam Al-Our'an juga 
dipahami sebagai kalbu dan dada di dalam arti 
fisik. Kata shudir pada OS. Al-Hajj (22): 46, 
sebagaimana ditafsirkan oleh Ouraish Shihab, 
dipahami dengan pengertian “dada” secara fisik. 
Demikian pula kata shudiir dari “yatsnina 
shudiirahum" (pay yo Uy$ - mereka memalingkan 
dada mereka) pada OS. Hiid (11): 5. Menurut Ar- 
Razi, suatu pendapat memahami kata shudir di 
dalam ayat ini dengan makna 'dada' berdasarkan 
suatu riwayat yang menyatakan bahwa se- 
bagian orang-orang kafir ketika bertemu dengan 
Rasulullah memalingkan dadanya dan pung- 
gungnya serta menutupi diri mereka dengan kain 
agar tidak mendengar alunan ayat-ayat suci Al- 
Our'an yang dibaca oleh Rasulullah. Selain itu, 
terdapat pendapat lain yang menafsirkan kata 
shudir di dalam ayat ini sebagai kinayah akan 
sikap munafik orang-orang kafir yang me- 
nyembunyikan perasaan permusuhan mereka 
terhadap Nabi. Dengan begitu, pendapat ini 
memahami kata shudir dengan pengertian "kalbu 
karena kemunafikan itu mengambil tempat di 
kalbu yang ada di dalam dada. 

Dari akar kata shid, dal, ra', terbentuk kata 
yashduru (Axa) yang disebutkan sekali, yaitu 
pada OS. Az-Zalzalah (99: 6, yashduru an-nisu 
'asytitan (BESI # SI 3izay - manusia keluar— 
dari kubur—di dalam keadaan berbeda-beda). 
Menurut Al-Ourthubi, setelah hari Kebangkitan, 
manusia keluar dari kubur dalam keadaan 
berbeda-beda. Sekelompok mengambil arah ke 
kanan menuju surga, dan kelompok lain meng- 
ambil arah ke kiri menuju neraka. Menurut Al- 
Maraghi, pada hari Kebangkitan manusia keluar 
dari kubur dalam keadaan berbeda-beda. Orang- 
orang yang berbuat kabajikan tidak akan berada 
di dalam satu jalan dengan orang-orang yang 
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banyak berbuat kejahatan, atau orang yang taat 
kepada Allah tidak akan satu jalan dengan orang 
yang tidak taat, agar Allah menunjukkan kepada 
mereka balasan atas apa yang mereka perbuat 
semasa mereka hidup. 

Di dalam bentuk ashdara (“xv ) — yushdiru 
(fx), Al-Our'an menyebutkan satu kali, yaitu 
pada OS. Al-Oashash (28): 23, “Ia nasgi hatta yushdira 
ari Ga” (GE patas 35 JES I- kami tidak mem- 
beri minum (ternak) sampai (penggembala- 
penggembala itu) memulangkan ternaknya). 


& Hanun Asrohah & 


SHUHUF (420) 

Kata shuhuf (2) adalah bentuk jamak dari 
shahifah ( xxm ). Kata tersebut terdiri dari shAd, 
hd', dan fa' (»  y) yang secara literal berarti 
'sesuatu yang terbentang secara lebar dan luas'. 
Karena itu, permukaan tanah disebut ash-shahif 
(Seal ): piring besar disebut ash-shahfah 
(at), bentuk jamaknya ialah ash-shihif: 
bahkan, juga muka atau wajah disebut ash- 
shahifah (1Xms3 ). Di samping itu, kata ash- 
shahifah itu juga berarti lembaran atau kertas 
yang digunakan untuk menulis'. 

Di dalam Al-Our'an, kata shuhuf ( 
disebut delapan kali, semuanya dalam bentuk 
jamak, sedangkan kata ash-shihif yang me- 
rupakan bentuk jamak dari ash-shahfah disebut 
satu kali dan berarti 'piring-piring besar'. (OS. 
Az-Zukhruf (43): 71). Ayat tersebut berbicara di 
dalam konteks kenikmatan yang diberikan Allah 
kepada penghuni surga. 

Kata shuhuf di dalam Al-Our'an, secara 
umum dapat dikembalikan kepada pengertian 
bahasa yang menunjuk kepada 'lembaran atau 
kertas yang digunakan untuk menulis”. Karena 
itu, Al-Our'an menggunakan kata shuhuf untuk 
menunjuk kepada catatan amal seseorang di hari 
kemudian (OS. At-Takwir (81): 10). Shuhuf yang 
dimaksud di dalam ayat tersebut berarti 'catatan 
amal setiap orang ketika masih hidup di dunia'. 
Shuhuf dimaksud, dicatat oleh malaikat, men- 
cakup perbuatan baik dan perbuatan jelek. 
Catatan amal tersebut baru berakhir setelah 
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manusia meninggal dan baru akan diberikan 
kepada setiap orang di hari kemudian sehingga 
setiap orang akan mengetahui semua yang telah 
diperbuatnya, sekaligus bisa mengadakan per- 
hitungan sendiri untuk mengetahui apakah 
mereka termasuk orang yang selamat atau 
termasuk orang yang celaka. (OS. Al-Isra' (17): 
13-14). Catatan amal di dalam shuhuf tersebut 
sangat cermat dan teliti sehingga tidak ada 
sedikit pun dari perbuatan manusia yang tidak 
terekam di dalamnya, sekecil apa pun perbuatan 
tersebut (OS. Al-Kahfi (181: 49). 

Kata shuhuf juga digunakan Al-Our'an 
untuk menunjuk kepada wahyu yang diturun- 
kan Allah kepada para nabi-Nya. Di dalam 
kaitan ini, Al-Our'an menggunakan kata shuhuf 
untuk menunjuk kepada permintaan orang- 
orang musyrik terhadap Nabi Muhammad saw. 
agar mereka diberi surah tertulis dari Tuhan (OS. 
Al-Muddatstsir (741: 52). 

Di dalam hubungannya dengan peng- 
gunaan kata shuhuf yang menunjuk kepada 
wahyu yang diturunkan Allah kepada nabi dan 
rasul-Nya (OS. 'Abasa (80): 13), di dalam 
pengungkapannya, ada yang secara umum 
menunjuk kepada wahyu yang diturunkan 
kepada nabi dan rasul terdahulu (OS. Thaha (20|: 
133), ada pula yang menunjuk secara khusus 
kepada kitab-kitab suci tertentu, misalnya shuhuf 
yang diturunkan kepada Nabi Ibrahim dan Nabi 
Musa (OS. An-Najm (531: 36, OS. Al-A'Ya (87): 
18-19), juga Al-Our'an. 

Kata shuhuf dalam arti Al-Our'an hanya 
disebut satu kali di dalam Al-Our'an, yaitu OS. 
Al-Bayyinah (98): 2. Di dalam hal ini, Al-Our'an 
disebut shuhufan muthahharah (5445 G& ) karena 
Al-Our'an sebagai kalam Allah tetap terjaga 
kesuciannya dari kemungkinan timbulnya 
perubahan akibat ulah manusia, seperti yang 
terjadi pada kitab suci terdahulu. Hal ini karena 
Al-Our'an dijaga dan dipelihara oleh Allah swt. 
(OS. Al-Hijr (15): 9). « M. Galib Matola & 

SHUN' («) 
Kata shun' ( «- ) dan kata lain yang seasal dengan 
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kata itu di dalam Al-Our'an disebut 20 kali, 
tersebar di dalam 14 surah. Kata shun' berarti 
'membuat baik perbuatan' (ijidah al-fi4, 
Jadi isty ). Secara umum arti kata ini sama 
dengan kata 'amal (j2) dan fi'l (js ). Akan 
tetapi, ketiga kata itu berbeda penekanannya. 
Kata shun' penekanannya pada sikap yang telah 
mengakar di dalam jiwa, atau tabiat yang sudah 
melekat dan tidak mungkin berubah lagi (malakah, 
XL ) atau sifat yang tertanam di dalam (risikhah, 
ist, ). Arti kata itu lebih khusus daripada kata 
'amal dan fi'l. Kata 'amal penekanannya pada 
perbuatan yang didasari kesengajaan atau niat 
(gashd, 125). Kata ini lebih khusus daripada fi 
dan lebih umum daripada shun'. Adapun kata 
fi'l menekankan perbuatan secara umum, baik 
yang bersifat membuat bagus perbuatan mau- 
pun tidak, baik yang bersifat sengaja maupun 
tidak. 

Di dalam OS. Haid (11): 37 dan 38 di- 
kemukakan bahwa kata ishna' ( &£-!) dan yashna' 
(si ) menunjukkan bahwasifat kafir umat Nuh 
sudah begitu mengakar sehingga mereka tidak 
mungkin berubah menjadi beriman. Hal ini 
diketahui dengan perantaraan akal (OS. Hid 
(11): 36). Kata shan'ah (sio ) juga hanya disebut 
satu kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. 
Al-Anbiya (21): 80. Kata itu digunakan bagi Nabi 
Daud yang diajari Allah cara membuat baju besi 
untuk peperangan. Hal ini menunjukkan bahwa 
suasana sangat mendesak untuk menyiapkan 
baju pelindung peperangan, tidak mungkin 
ditunda-tunda lagi. 

Selain itu, kata shun' (& ) digunakan 
bukan dengan makna 'penciptaan dari tiada 
menjadi ada', tetapi dengan arti 'menyusun satu 
bentuk yang baru dari beberapa bahan atau 
materi yang sudah ada sebelumnya'. Contohnya 
dapat dilihat pada ungkapan ishna'il-fulka 
(Da ag ) dan yashna'ul-fulka (Bl aa) di 
dalam OS. Hiud (11): 37 dan 38 di atas. Kedua 
ungkapan itu adalah perintah Allah kepada Nabi 
Nuh untuk membuat perahu. Pembuatan perahu 
tentu menggunakan beberapa bahan berlainan 
yang sudah ada sebelumnya dan tidak mungkin 
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dibuat dari satu jenis bahan saja. Begitu pula 
firman Allah di dalam OS. Asy-Syu'ara' (26J:129, 
wa tattakhidzuna mashani' a la'allakum takhludin 
(boa SI 5 jasa Dg kang Dan kamu membuat 
Ba been dengan maksud supaya kamu 
kekal di dunia?). Ayat itu menjelaskan perilaku 
kaum 'Ad membuat benteng-benteng agar 
mereka kekal hidup di dunia. Pembuatan benteng 
juga memerlukan bermacam-macam bahan dan 
tidak bisa dibuat dari satu jenis bahan saja. 

Di dalam filsafat Islam kata shun' («-) 
dipakai untuk alam semesta dan menunjukkan 
“penciptaan dari ketiadaan'. Sementara itu, di 
dalam Al-Our'an kata ini tidak ada satu pun yang 
membicarakan alam semesta dan tidak pula 
menunjukkan bahwa kata ini berarti penciptaan 
dari ketiadaan, tetapi penciptaan bentuk yang 
baru dari beberapa materi yang sudah ada 
sebelumnya. 

Adapun kata shun'ullih di dalam OS. An- 
Naml (27): 88, itu merupakan isyarat bahwa 
aturan yang dirancang Allah adalah perbuatan 
yang dipandang sangat sentral dan tidak akan 
berubah dan diubah. Jika dihubungkan dengan 
konteks ayat, itu berarti bahwa berjalannya 
gunung-gunung sebagaimana jalannya awan 
merupakan suatu ketentuan Allah yang tidak 
akan berubah dan diubah. Justru itu, di dalam 
beberapa tafsir kata shun'allah (& ae) sebagai- 
mana juga wa'dallah (& 3z,) dan shibghatallah 
(Sio) adalah mashdar yang berfungsi sebagai 
penguat (al-mu'akkidah) informasi sebelumnya. 
& Sirajuddin Zar & 


SIDRAH ( dya ) 
Kata sidrah terambil dari akar kata yang terdiri 
atas tiga huruf, yaitu sin — dal — rd. Menurut Ibnu 
Faris akar kata tersebut menunjuk pada makna 
dasar 'bingung' atau “pikiran kacau'. Dari situ 
orang yang tidak punya kepentingan dan tidak 
peduli apa yang ia perbuat disebut as-sidir 
(LI ). Disamping itu kata sidrah juga dipakai 
sebagai nama jenis pohon, yaitu “pohon sidrah'. 
Di dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata tersebut hanya dua, 
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yaitu bentuk sidr dan bentuk sidrah. Bentuk sidr 
ditemukan pada dua tempat, yaitu pada OS. Saba' 
(34: 16 dan OS. Al-Wagi'ah (56): 28, sedangkan 
bentuk sidrah juga ditemukan pada dua tempat, 
yaitu pada OS. An-Najm (53): 14 dan 16. 

Di dalam OS. Saba' (34J: 16, penggunaan 
kata sidr menunjuk pada nama jenis salah satu 
pohon yang terdapat di dalam kebun-kebun 
penduduk Saba di Yaman. Ayat itu berkaitan 
dengan hukuman yang ditimpakan kepada 
penduduk Saba yang negerinya dijadikan 
baldatun thayyibah (125 31x - negeri yang baik) dan 
memiliki dua kebun (sisi kanan dan sisi kiri 
gunung) yang menghasilkan banyak rezeki dan 
buah yang dapat dimakan, kemudian negeri itu 
dilanda banjir besar yang menghancurkan 
bangunan-bangunan mereka dan menjadikan 
kebun-kebun mereka berganti atas kekufuran 
dan ketidaksyukuran mereka sebagaimana 
firman-Nya (Lihat OS. Saba' (34): 16). Ada ulama 
yang menjelaskan bahwa pohon sidr tersebut 
adalah pohon sidr yang banyak durinya dan 
buahnya tidak dimakan, ada juga yang me- 
ngatakan bahwa pohon sidr tersebut termasuk 
pohon yang bagus sehingga dikatakan bahwa 
kedua kebun mereka setelah berganti masih ada 
tanaman yang baik dan berguna di samping 
tanaman yang tidak baik, tetapi jumlahnya 
hanya sedikit sebagaimana disebutkan di dalam 
ayat itu “dan sedikit dari pohon sidr”. Terlepas 
dari kedua penafsiran yang berbeda tersebut, 
yang jelas pergantian itu menunjukkan per- 
gantian dari dua kebun yang baik menjadi dua 
kebun yang tidak baik. 

Kemudian penggunaan kata sidr pada OS. 
Al-Wagi'ah (56J: 28 menunjuk pada pohon sidr 
yang ada di dalam surga. Disebutkan bahwa para 
penghuni surga ashhabul-yamin “berada di antara 
pohon sidr yang tidak berduri”. Nikmat yang 
mereka peroleh dari pohon sidr atau pohon bidara 
tersebut, menurut mufasir, di antaranya adalah 
naungan dan kesejukannya. 

Adapun penggunaan kata sidrah pada OS. 
An-Najm (53): 14 dan 16 menunjuk suatu 
tempat yang tidak dijelaskan di dalam kedua 
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ayat itu, tetapi di dalam Ayat 14, nama tersebut 
selengkapnya disebutkan sidratul-muntaha 
(0 au - sidrah yang terakhir). Al-Ourthubi 
menjelaskan dengan berdasar pada hadits 
riwayat Muslim di dalam kitab Shahih-nya 
bahwa sidrah itu adalah nama sebuah pohon 
yang terdapat di langit keenam dan ujungnya 
sampai ke langit tujuh, di tempat itulah Nabi 
Muhammad saw. pernah melihat malaikat 
Jibril dalam bentuk aslinya untuk kedua 
kalinya. Selanjutnya, Al-Ourthubi mengemuka- 
kan sembilan pendapat mengapa pohon ter- 
sebut dinamai sidratul-muntahi ( Pi Iya 5 
pohon sidrah yang terakhir): Karena di situ 
merupakan batas akhir yang dapat dinaiki bagi 
makhluk yang ada di bawahnya dan batas 
akhir bagi makhluk di atasnya jika turun, 
pendapat ini berdasarkan riwayat Ibnu Mas'ud, 
Pendapat Ibnu Abbas mengatakan bahwa di 
situlah batas akhir yang dapat diketahui oleh 
para Nabi: Pendapat Adh-Dhahhak yang me- 
ngatakan itu karena segala amal perbuatan 
berakhir di situ: Pendapat Ka'ab yang me- 
ngatakan bahwa itu karena segenap malaikat 
dan para nabi hanya bisa sampai di situ, 
Pendapat Ar-Rabi' bin Anas mengatakan 
bahwa dinamai sidratul-muntahd karena di 
situlah berakhir semua arwah para syuhada, 
Pendapat Oatadah mengatakan dinamai de- 
mikian karena di situlah sampai semua arwah 
orang-orang yang beriman: Ali ra. dan Rabi' 
bin Anas (di dalam pendapatnya yang lain) 
mengatakan, hal itu karena di situlah berakhir 
atau sampai semua orang yang mengikuti 
sunnah dan petunjuk Nabi Muhammad saw.: 
Pendapat Ka'b yang lain mengatakan bahwa di 
situlah dapat berakhir ilmu segenap makhluk: 
Pendapat yang didasarkan pada riwayat Abu 
Hurairah yang mengatakan bahwa itu karena 
siapa saja yang sampai di tempat itu maka dia 
telah berada di puncak kemuliaan. 
Berdasarkan pendapat-pendapat tersebut 
di atas maka dapat dikatakan bahwa pendapat 


yang kesembilan itu dapat mencakup semuanya. 
« Muhammad Wardah Agil & 
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SIHR ( Pra ) 

Kata sihr (-) berasal dari bahasa Arab dari 

kata sahara — yasharu — sihran (V5 — 53 — 55) 

yang berarti 'menipu' atau 'menyihir'. Kata sihr 

jamaknya ashir ( yx.f ) berarti 'tipuan', sedang- 
kan di dalam bentuk sdhir (-L ) jamaknya 
saharah (35x ) berarti "tukang sihir' atau 

'pelakunya'. Dan sihr juga dapat berarti 'pesona' 

karena adanya persamaan antara pesona dengan 

sihir seperti ungkapan yang mengatakan, innal- 
bayina lasihran (V3 SD 5 - sesungguhnya 
bahasa yang indah itu adalah sihir (pesona)). 

Adapun di dalam bentuk sahira — yasharu — sahran 

(Se — pes — pl) berarti "pagi'. Sahr (5x) 

yang jamaknya ashir (xxi) berarti 'akhir 

malam sebelum terbit fajar' atau 1/3 terakhir dari 
malam sampai terbitnya fajar. As-sahirah 

(343) merupakan campuran gelapnya akhir 

malam dengan cahaya siang lalu dijadikanlah 

nama waktu itu. 

Adapun kata sihr di dalam berbagai ben- 
tuknya terulang sebanyak 63 kali di dalam Al- 
Our'an dengan makna yang berbeda sesuai 
dengan konteks ayat. Makna tersebut dapat 
dilihat antara lain, sebagai berikut: 

1. Tipu daya, yakni tipuan yang tidak ada 
hakikatnya seperti yang dilakukan oleh para 
penyulap dengan memalingkan pandangan 
dari apa yang ia kerjakan karena kecepatan 
tangannya dan apa yang diperbuat oleh ahli- 
ahli nujum dengan ucapan yang menarik 
seperti firman Allah di dalam OS. Thaha 
(201: 66: 


4 2 Dn ay - 

Aan oa II IE eias3 sat Ip all yg JB 

Ga 

(Mala bal al-gi fa'idzd hibaluhum wa 'ishiyyuhum 
yukhatyyalu 'ilaihi min sihrihim 'annahd tas'a). 

“Musa berkata: “silahkan kamu sekalian me- 

lemparkan”, maka tiba-tiba tali-tali dan tongkat- 

tongkat mereka terbayang kepada Musa seakan-akan 

ia merayap cepat lantaran sihir mereka.” 


Diartikan tipuan di sini, karena menurut 
riwayat bahwa tukang-tukang sihir Firaun 
mempergunakan raksa pada tali-tali dan 
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tongkat tersebut, sehingga terlihat seperti 
bentuk ular yang seolah-olah ular itu benar- 
benar berjalan. 
. Sihr dengan makna minta pertolongan setan, 
yaitu salah satu bentuk pendekatan kepada- 
nya seperti yang terdapat di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 102 yang berbunyi, 
Ab Up al dah Jo Gagil 1f5 CIA 
aa AN yA IA Sabsi GS5 Ga 
(Wat-taba h m4 tatlisy-syathinu 'ala mulki 
sulaimina wa md kafara sulaimanu wa lakinnasy- 
syayathina kafara yu 'allaminan-nisas-sihr). 
“Dan mereka mengikuti apa yang dibaca oleh setan- 
setan pada masa kerajaan Sulaiman, (mereka 
mengatakan bahwa Sulaiman itu mengerjakan sihir), 
padahal Sulaiman tidak kafir (tidak mengerjakan 
sihir) tetapi setan-setan itulah yang kafir (me- 
ngerjakan sihir). Mereka mengajarkan sihir kepada 
manusia...” 


Menurut tafsir Al-Oasim, telah menjadi 


kebiasaan bagi orang yang mempergunakan 
sihir untuk jalan mencari rezeki, mengucap 
nama-nama yang ganjil, kata yang tidak 
diketahui artinya oleh orang-orang umum. 
Mereka mengatakan bahwa nama-nama itu 
nama setan dan raja-raja jin, itulah sebabnya 
orang-orang bodoh berkeyakinan bahwa 
sihir itu adalah amal yang dilakukan untuk 
menghasilkan pertolongan-pertolongan 
setan dan jiwa-jiwa jahat. 


. Sahr yang jamaknya ashir dengan makna 


perpaduan antara gelapnya malam dan 
cahaya siang, dan diperkirakan itu sekitar 2/3 
malam. Terdapat di dalam firman Allah pada 
OS. Adz-Dzariyat (51): 18, wa bil-'ashar hum 
yastaghfiriin (554x455 A JENL - Dan diakhir- 
akhir malam mereka memohon ampun). 
Dipahami demikian, karena ayat sebelumnya 
berkaitan dengan kata al-lail ( Ja - malam) 
yang mengatakan mereka sedikit sekali tidur 
di waktu malam. Sedangkan sdhur (-xL) 
dijadikan nama untuk makan malam bagi 
orang yang berpuasa. 


. Sihr di dalam arti sihir yang nyata seperti di 


dalam OS. Al-An'am (6): 7 menyatakan 
tentang kesombongan orang-orang kafir di 
luar batas dan memandang wahyu Allah 
sebagai sihir dan merasa diri mereka kena 
sihir. Di dalam ayat ini Allah menyatakan 
bahwa jika wahyu diturunkan di dalam 
bentuk tulisan di atas kertas, lalu mereka dapat 
memegangnya dengan tangan mereka sendiri 
tentulah mereka mengatakan bahwa itu 
adalah sihir yang nyata. Sihir di sini dianggap 
sebagai tanggapan indriawi terhadap sesuatu 
bukan berdasarkan khayalan atau tipuan. 
Dengan memerhatikan makna sihr secara 


bahasa maupun secara istilah ataupun yang 
digunakan di dalam Al-Our'an maka dapat 
disimpulkan bahwa sihr adalah suatu pengetahu- 
an yang diamalkan dengan menggunakan 
tuntunan setan dan jin yang pada umumnya 
bertentangan dengan kenyataan yang sebenar- 
nya. & Nurnaningsih & 


X 


Sihir dilakukan untuk mendapatkan pertolongan jin, setan, 
dan roh jahat. Itulah keyakinan orang-orang bodoh. 
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SIJJIL (J2—) 

Kata sijjil merupakan kata benda setimbang 
dengan fi'I (Jjzs ). Sebagian besar pakar bahasa 
mengatakan kata sijjil ( Jaw ) yang setimbangan 
dengan fi“I1 (jas ) ini termasuk ke dalam ism al- 
mubalaghah (CN £). An-Nahhas di dalam 
kitabnya I'rabul-Our'4n menyatakan bahwa sijjil 
merupakan kata benda tunggal (mufrad) dengan 
bentuk jamaknya adalah sajijil (Ju ). Kata 
sijjil diambil dari kata kerja sajjala (1x. ), yusajjilu 
(Jt ), dan bentuk mashdar-nya adalah tasjilan 
(Xi ) yang memunyai arti shabba (21. - 
mencurahkan/menumpahkan) dan kataba (1 & - 
menulis/mencatat). 

Di dalam Al-Our'an, kata sijjil dan kata yang 
seasal dengannya terdapat di dalam empat ayat. 
Satu ayat mengambil bentuk kata as-sijill (msl 
- kertas) terdapat di dalam firman Allah OS. Al- 
Anbiya' (21): 104 yang berbunyi, Yauma nathwis- 
sama CI kathayyis-sijilli lil-kutub (2S Sos An 

KA dedi Cak - Yaitu pada hari Kami 
sulwag langit sebagai menggulung lembaran- 
lembaran kertas). Dan tiga ayat lainya me- 
ngambil bentuk kata sijjil (jm ) yang terdapat 
di dalam OS. Hid (11): 82, OS. Al-Hijr (151: 74, 
dan OS. Al-Fil (105): 4. 

Dari tinjauan bahasa, menurut Ibnu Faris, 
kata yang terdiri atas huruf sin, jim, dan lam 
menunjuk kepada arti inshibab syai'in ba'da imtila'ihi 
(HSE Ig pb Uks! — curahan sesuatu setelah 
kepenuhannya), seperti ungkapan kalimat, 
sajaltul-md'a fansajala (Yemi6 sW Sia - saya 
mencurahkan/menuang air maka air itu ter- 
curah). Dari asal ketiga huruf ini, menurut pakar 
bahasa, timbul kata lain seperti as-sajil (JJ) 
yang berarti an-nashib («231 - bagian) dan as- 
sajall (“Jami ) yang berarti ad-dalwul-'azhim 
(3 3 - ember besar): bahkan, kata ini 
digunakan untuk mengemukakan gambaran 
tentang al-'athiyyah al-katsirah (3:5 Ea - 
pemberian yang banyak): serta as-sijill (J-Jl ) 
yang berarti hajarun kana yuktabu fihi 
(HL 68 'xs — batu yang terdapat tulisan di 
atasnya), bahkan, setiap suatu yang dapat ditulisi 
dinamakan as-sijill, seperti kertas dan buku. 
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Dari tinjauan terminologi, menurut Ibnu 
Faris, sijjil adalah asy-syadid («55 - keras/kuat). 
Al-Ashfahani mendefinisikannya dengan hajarun 
wa thinun mukhtalith (Ju 5:5) 25 - batu dan 
tanah yang bercampur aduk), sedangkan me- 
nurut Muhammad Ismail Ibrahim, sijjil adalah 
hijaratun min thinin mutahajjirin au huwa widun fi 
jahannam (Xx 3 PI ah cp up 3)lm— 5 Se- 
jenis batuan yang berasal dari tanah yang 
membatu (mengeras) atau ia merupakan suatu 
lembah/jurang yang terdapat di neraka 
Jahannam). Adapun menurut Al-Ourthubi, sijjil 
adalah hijaratun min thinin thubikhat bi ndri jahannam 
maktibun fiha asma 'ul-gaumi ( wb oi 3 Seno 
: PA pa vb ks LD ppt HP ja — sejenis batuan yang 
berasal dari tanah yang dibakar di neraka 
Jahannam yang padanya tertulis nama-nama 
kaum/kelompok). Ia mendasarkan pendapatnya 
kepada firman Allah di dalam OS. Adz-Dzariyit 
(51): 33 yang berbunyi linursila 'alaihim hijaratan 
min thin (sb os Ox mie Jab — agar Kami 
timpakan kepada mereka batu-batu dari tanah 
yang keras). 

Ada beberapa pendapat ulama tafsir yang 
berkaitan dengan kata ini. Pertama, kata sijjil 
(J—) merupakan kata yang mu'rab (4), 
yakni kata di dalam bahasa Arab yang berasal 
dan diambil dari kata bahasa Asing. Menurut 
Ibnu Abbas, Said bin Jubair dan Ibnu Ishag, sijjil 
adalah kata mu'rab yang berasal dari dua kata di 
dalam bahasa Persia, yaitu kata sanj ( -i-) dan 
wijil ( J5) atau kata sank («x.) dan kil (JS) 
yang berarti hajarun wa thin ( »& y "mx -batu dan 
tanah). Dua kata tersebut dijadikan di dalam satu 
kata sijjil (J-— ) oleh bangsa Arab, sedangkan 
bagi Ar-Razi, sijjil merupakan kata mu'rab dari 
bahasa Persia yang berasal dari kata sankkil 
(JS), yaitu 

AE HE Oo Oi PA saban 3 SA SA 
(Syai' murakkab minal-hajari wath-thin bisyarthin an 
yakina fi ghdyatish-shalibah). 

“Sesuatu yang terdiri (terbuat) dari batu dan tanah 
dengan syarat ia harus betul-betul keras/padat.” 

Pendapat kedua, kata sijjil (J- ) sama 
maknanya dengan kata sijjin (2 ), salah satu 
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nama neraka. Menurut Abu Ubaidah, huruf lam 
pada kata sijjil merupakan ganti dari huruf nun 
pada kata sijjin, karena kedua huruf itu dekat dan 
bersaudara sehingga pakar makna (s&i 's1 ), 
menurut Al-Ourthubi di dalam kitab tafsirnya, 
mendefinisikan sijjil dan sijjin dengan asy-syadidu 
minal-hajari wadh-dharabi (S1) AIM La KAL - 
batu dan pukulan yang keras). 

Pendapat ketiga dikemukakan oleh 
Ikrimah. Ia mengatakan bahwa sijjil adalah 
bahrun mu'allagun fil-hawa' bainas-sama' wal-ardh, 
wa minhu nazalatil-hijarah (CLS 5 SB 3 Sik bu 
PEKAN PN - lautan air yang tergan- 
tung (terdapat) di udara antara langit dan bumi 
dan dari sanalah hujan turun). Dan pendapat 
keempat dikemukakan oleh Ibnu Zaid yang 
mengatakan sijjil adalah ismus-sama' ad-dunya 
(G3 sUL0 4 - nama dari langit dunia) 

Penggunaan kata sijjil diabadikan Allah di 
dalam konteks siksaan pada dua kisah yang 
terdapat di dalam Al-Our'an. Kisah pertama 
adalah kisah Nabi Luth dan perbuatan negatif 
yang dilakukan kaumnya, sebagaimana terdapat 
di dalam OS. Hiid (11J: 82 yang redaksi ayatnya 
mirip dengan OS. Al-Hijr (151: 74 yang berbunyi: 


u Sola Wale Unfant Ulil Uals Cile Uas Aa UI 


(Falamm4 ja'a amruna ja'alnd “Gliyaha safilahd wa 
amtharng 'alaihd hijaratan min sijjil mandhid). 

“Maka tatkala datang azab Kami, Kami jadikan negeri 
kaum Luth itu yang di atas ke bawah (Kami balikkan), 
dan Kami hujani mereka dengan batu dari tanah yang 
terbakar dengan bertubi-tubi.” 


Dari dua ayat itu, Allah mengikutkan kata 
sijjil dengan kata amthara (“L'f - menghujani). Di 
dalam pandangan pakar Tafsir penggunaan kata 
amthara berbeda artinya dengan kata mathara (jas 
- hujan). Kata pertama digunakan untuk 
menunjukkan kepada azab siksaan, artinya 
hujan yang diturunkan berupa azab dan siksaan, 
sedangkan kata kedua mathara digunakan untuk 
menunjukkan kepada rahmat dan rezeki, artinya 
hujan yang diturunkan itu berupa rahmat dan 
rezeki. 
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Adapun kisah kedua adalah kisah ashhibul- 
Fil (Ja Ls - pasukan bergajah) di dalam OS. 
Al-Fil (105): 4 yang dipimpin oleh Abrahah, 
penguasa Yaman yang berada di bawah ke- 
kuasan kerajaan Negus di Ethiopia, ketika 
menyerang dan menghancurkan Ka'bah yang 
terdapat di Mekah pada tahun 571 M. Peristiwa 
ini cukup populer di kalangan bangsa Arab, 
khususnya pada masa Jahiliyah sehingga tahun 
kejadiannya mereka jadikan awal tahun pe- 
nanggalan mereka. Peristiwa tersebut juga 
populer setelah kedatangan Islam karena ke- 
lahiran Nabi Muhammad saw. dinilai oleh 
banyak pakar bertepatan dengan tahun ter- 
jadinya peristiwa tersebut. « Ris'an Rusli « 


SIJN ( era ) 

Kata sijn adalah kata asalnya (mashdar) dari: sajana 
— YASJUNU — SANANISEJNAN (Koma Cena — ning — Gama): 
Kata sijn dan kata yang seakar dengannya disebut 
sebanyak 12 kali. Umumnya digunakan di dalam 
konteks keduniaan, seperti dalam kisah Nabi 
Yusuf yang terulang sebanyak 9 kali dan dialog 
Nabi Musa dengan Firaun 1 kali. Selain itu, ada 
juga pembicaraan di dalam konteks orang yang 
durhaka pada Hari Kiamat nanti. 

Secara bahasa kata sijn berarti: al-habsu 
(,-& - penahanan). Penjara yang dimaksud 
adalah berupa bangunan fisik sebagai tempat 
untuk mengurung orang-orang hukuman, yang 
dikenal dengan lembaga pemasyarakatan (LP). 

Di dalam Al-Our'an dikisahkan bahwa 
Nabi Yusuf as. pernah dipenjara oleh penguasa 
Mesir yang oleh Al-Our'an dinamai Al-Aziz 
karena dituduh berbuat serong dengan istri sang 
penguasa. Al-Aziz adalah raja yang mengangkat 
dan membeli Yusuf dari seorang saudagar yang 
menemukannya di dalam sebuah sumur tua 
akibat dibuang saudara-saudaranya (OS. Yiisuf 
(12): 15-22). Oleh karena ketampanan Yusuf, 
ketika ia menginjak usia remaja, istri penguasa 
(Al-Aziz) mulai tertarik dan menggoda Yusuf. Jika 
Allah tidak memberikan perlindungan kepada 
Yusuf, keduanya hampir melakukan perbuatan 
zina. Yusuf lari menuju pintu dan dikejar oleh 
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istri penguasa (Al-Aziz) sambil memegang baju 
Yusuf dari belakang hingga koyak. Sesampai di 
pintu, keduanya berpapasan dengan penguasa 
Al-Aziz. Dengan nada tidak bersalah, istri 
penguasa (Al-Aziz) berkata: 
LSG gai ol Vi nga dalah Si JA Apu. 
2 
(MA jazG'u man ardda bi ahlika si'an, illd an yusjana au 
'adzGbun 'alim) 
“...Apa pembalasan Iyang pantas) terhadap orang yang 
bermaksud hendak berlaku serong terhadap istrimu selain 
dipenjarakan atau Idihukum| dengan siksaan yang 
pedih." 


Pada ayat ini istri penguasa (Al-Aziz) bisa 
memengaruhi suaminya di dalam memberikan 
alternatif sanksi hukuman bagi Yusuf, yakni 
antara penjara atau disiksa dengan berat. 

Kisah panjang tentang Yusuf ini di- 
kemukakan selanjutnya oleh Allah di dalam OS. 
Yusuf (12): 26-52, yang mana akhirnya istri 
penguasa (Al-Aziz) mengakui kesalahannya 
dan tergoda oleh ketampanan Yusuf. 
Ketampanan Yusuf ini ia buktikan kepada para 
perempuan Mesir yang telah menudingnya 
berbuat salah dengan mengundang mereka 
datang ke istana. Ternyata para perempuan 
tersebut juga terpesona melihat Yusuf. Namun, 
karena permintaan istrinya, didukung oleh para 
perempuan tersebut, penguasa itu tetap me- 
menjarakan Yusuf, sebagaimana yang di- 
ceritakan oleh Al-Our'an di dalam OS. Yisuf 
(12): 35. Masa tertentu ini ditafsirkan oleh 
Rasyid Ridha dengan masa yang tidak di- 
tentukan batasnya dan berakhir sampai masa 
pembebasannya dari mendiami penjara ter- 
sebut. 

Kendati istri penguasa (Al-Aziz) mengakui 
kesalahannya: namun, Yusuf memilih tetap di- 
penjara dan berkata, “Ya Tuhan-Ku, penjara 
lebih baik bagiku daripada mengikuti ajakan 
perempuan-perempuan itu dan jika tidak 
Engkau hindarkan aku dari tipu daya mereka 
yang membawa aku tergoda oleh mereka, tentu 
aku termasuk orang yang bodoh.” (OS. Yiisuf 
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(12): 33). 

Kisah tentang sijn juga ditemukan ketika 
Nabi Musa berdebat dengan Raja Firaun yang 
mengatakan bahwa Musa yang telah ia asuh 
sejak masa kanak-kanak itu telah durhaka 
kepadanya ketika ia menyuruh Musa mem- 
pertuhankannya (OS. Asy-Syu'ara' (26): 29). 
Perdebatan ini berakhir dengan pertunjukan 
tukang sihir yang dikumpulkan oleh Firaun 
yang menyebar tali dan tongkat seakan-akan 
berbentuk ular untuk menakut-nakuti Musa. 
Namun, berkat bantuan Allah, tongkat Musa 
yang menjadi mukjizatnya berubah menjadi 
ular dan memakan ular-ular tukang sihir 
tersebut. Musa memenangkan pertandingan itu 
dan ahli sihir itu pun beriman kepada Musa 
sehingga Musa tidak jadi dipenjarakan oleh 
Firaun. 

Kisah Nabi Yusuf dan Musa di atas me- 
nerangkan bahwa yang telah dan yang akan 
dimasukkan ke dalam penjara (sijn) bukan orang- 
orang yang telah melakukan kesalahan, tetapi 
orang yang menegakkan kebenaran. Nabi Yusuf 
menjadi korban dipenjarakan karena Raja Mesir 
Al-Aziz mengikuti kehendak istrinya yang 
sebenarnya berbuat salah, sedangkan Nabi Musa 
akan dimasukkan ke dalam penjara oleh Fir'aun 
karena menentang kebesarannya. 

Kata lain yang seakar dengan sijn adalah 
Sijjin, seperti yang terdapat di dalam OS. Al- 
Muthaffifin (831: 7-9. Ayat ini berbicara tentang 
orang-orang durhaka kepada Allah dan akan 
merasakan siksaan Allah sesuai dengan catatan 
kesalahan yang telah dituliskan buat mereka. 

Kitdbun Margin menurut Ibnu Jarir Ath- 
Thabari adalah kitabun maktibun mafroghun minhu 
IG yuzadu fihi wa 1G yungashu minhu ( LES 
Ka baki V5 3G Vo 4 Yi — sebuah kitab yang 
ditulis dan telah diselesaikan penulisannya, 
tidak ada lagi penambahan dan pengurangan- 
nya). Dan kitab atau tulisan yang dimaksud 
dengan sijjin di dalam ayat di atas yang 
berisikan kesalahan-kesalahan yang akan 
ditimpakan bagi orang-orang yang durhaka 
kepada Allah di akhirat nanti. & Yaswirman « 
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SILSILAH ( iluduw ) 

Kata silsilah ( alah ) adalah bentuk mufrad, 
bentuk jamaknya adalah salasil (j-5x ). Kata itu 
dan kata yang seakar dengannya di dalam Al- 
Our'an disebut tujuh kali. Di dalam bentuk silsilah 
(mufrad) disebut satu kali (OS. Al-Haggah (69:32), 
salisil (jamak) dua kali (OS. Ghafir (40): 71 dan OS. 
Al-Insan (761: 4), dan salsabil (px) satu kali 
(OS. Al-Insan (76): 18). Kata yatasallalin ( s55 ) 
disebut satu kali (OS. An-Nir (24): 63), suldlah 
(a5v.) dua kali (OS. Al-Mu'mintin (23): 12 dan 
OS. As-Sajadah (321: 8). 

Secara bahasa, silsilah artinya “bersambung- 
nya sesuatu dengan sesuatu yang lain', seperti air 
bersambung (mengalir) di dalam tenggorokan. 
Kilat yang menghiasi langit disebut dengan silsilah 
al-barg (3 iL.L. ). Demikian juga besi yang di- 
rangkai disebut silsilah al-hadid. Kata salsabil, dari 
asal kata salla (Y. ), artinya 'sesuatu yang mudah 
masuk ke tenggorokan' karena sesuatu itu tawar 
dan bersih. Jadi, kaitan kata silsilah dan salsabil 
karena sesuatu itu masuk dengan lancar, tidak 
tersendat-sendat. Kata salsabil dijadikan nama 
sebuah mata air di surga karena air di surga adalah 
salah satu kenikmatan yang mudah diminum dan 
mendatangkan kenikmatan bagi penghuni surga. 

Kata silsilah atau salisil di dalam Al-Our'an 
diartikan sebagai 'rantai'. Rantai tersebut 
dipakai untuk mengikat orang-orang kafir di 
neraka (OS. Al-Haggah (69): 32). Jadi, arti yang 
digunakan adalah arti bahasa. Rantai tersebut 
dipakai untuk membelenggu, dipasang di leher 
mereka, kemudian untuk menyeret mereka ke 
dalam api yang menyala-nyala (OS. Ghafir (40): 
71 dan OS. Al-Insan (76): 4), sebagai bagian 
siksaan bagi mereka karena kekafiran mereka. 

Kata yatasallalun (sX5 ) digunakan 
dengan arti “berangsur-angsur pergi (OS. An- 
Ntir (24): 63). Kaitannya dengan silsilah, ke- 
pergian mereka tidak secara sekaligus, tetapi 
seakan-akan terdapat kesinambungan di antara 
yang satu dengan yang lain. Adapun kata 
sulalah artinya 'sari pati' (OS. Al-Mu'minin (23): 
12 dan OS. As-Sajadah (32): 8). Di dalam Mu 'jam 
Alfazhil-Gur'in Al-Karim dijelaskan, disebut 


Sinah 


dengan sulilah karena ia merupakan sari pati 
yang berasal dari makanan dan makanan 
tersebut berasal dari tanah. 

Kata salla — yasullu (ji. — j-) dari as-sall 
(j) artinya 'terlepas dan keluarnya sesuatu 
secara perlahan-lahan'. Ini sejalan dengan 
penggunaannya, yang berarti 'berangsur- 
angsur pergi. Adapun kata sulalah dari as-sall 
artinya “sesuatu yang jernih yang keluar dari 
tanah'. Menurut Al-Ashfahani, suldlah adalah 
samaran (kindyah) dari air mani (nuthfah, 14 ). 

Kata yatasallal (ji—£) di atas digunakan 
di dalam konteks menggambarkan orang-orang 
yang tidak taat kepada perintah Allah dan sulalah 
(SSL) untuk menggambarkan proses kejadian 
manusia yang terbuat dari sari pati tanah atau 
sari pati air mani. 


SINAH (Xx ) 

Kata sinah (1) berasal dari wasina (1-3 ), 
yausanu (5 ), wasanan/sinatan (&4/C, ), dari 
akar waw, sin dan nun, yang berarti “kantuk'. Ta' 
marbuthah (5) yang ada pada akhir katasinah (&. ) 
adalah pengganti waw yang dihilangkan pada 
kata dasarnya itu. Al-Ashfahani menyebutkan 
arti al-wasanu (25.3) dan as-sinah ( il) yaitu 
al-ghaflah wal-ghafwah (5,44, 2x2 - lengah/tidur 
ringan). 

Kata ini hanya disebut satu kali di dalam 
Al-Our'an, yaitu pada OS. Al-Bagarah (2): 255, 
yang lebih populer dengan nama ayat kursi. Kata 
yang seakar dengannya tidak satu pun yang 
ditemukam di dalam Al-Our'an. Di dalam ayat 
itu, kata sinah (1) disebut mendahului kata 
naum (tidur). Kedua kata ini disebutkan di dalam 
ayat tersebut untuk menegaskan bahwa Allah 
tidak mengantuk dan tidak tidur (tidak lalai) di 
dalam mengatur alam ini. Tidak seorang pun 
yang tidur tanpa didahului oleh rasa kantuk 
karena kantuk memang merupakan mukad- 
dimah tidur. Di dalam ayat ini dapat dipahami 
bahwa tidak dapat dibayangkan Allah akan 
tidur karena rasa kantuk pun tidak dapat terjadi 
pada-Nya. Kantuk dan tidur adalah sifat 
makhluk-Nya, yang merupakan tanda ke- 
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lemahan dan kelalaian sehingga apa yang 
dikerjakan dapat mengakibatkan kesalahan dan 
ketidaksempurnaan. Bahkan, sering terjadi pada 
manusia diserang rasa kantuk, malah tertidur 
ketika sedang melakukan suatu pekerjaan yang 
dapat mengakibatkan kecelakaan baginya. 
Sekiranya Allah mengalami hal demikian, tentu 
alam ini akan kacau di dalam perjalanannya, 
sangat mungkin terjadi tabrakan antar planet 
di alam jagar raya ini. & Baharuddin HS. & 


SIDAYAH ( iki ) 

Kata sigayah berasal dari saga (sx ), yasgi (Ai), 
sagyan (Gx ), terdiri dari huruf sin, gaf, dan huruf 
mu'tal ya'. Kata tersebut pada dasarnya me- 
ngandung arti 'memberi minum air kepada 
sesuatu'. 

As-sigayah ( &G15 ) berarti 'tempat memberi 
minum di musim haji', 'bejana yang diper- 
gunakan untuk minum', dan juga 'piala'. Di 
dalam OS. Yusuf (12): 72, kata sigayah disamakan 
dengan kata sh4' (« &) bentuk jamaknya shuwd' 
(£'e ) karena bejana tersebut pernah di- 
pergunakan oleh raja sebagai alat minum, 
kemudian dipergunakan pula sebagai alat 
menakar bahan makanan (semacam literan). 

Kata sigayah (5G. ) hanya ditemukan dua 
kali di dalam Al-Our'an, yaitu di dalam OS. At- 
Taubah (91: 19 dan OS. Yusuf (12): 70. Akan 
tetapi, kata lain yang seakar dengannya di- 
jumpai sebanyak dua puluh satu kali. Ada 
dalam bentuk fil madhi, seperti saga (| j. ) pada 
OS. Al-Gashash (28|: 24: fi'1 mudhiri', seperti tasgi 
(5) pada OS. Al-Bagarah (21: 71, yasgiina 
(o'zxy ): dan ada pula yang mendapat tambahan 
dhamir yang berfungsi sebagai maf Al bih (pen- 
derita) misalnya: asgainikum (& 5:1 ) pada OS. 
Al-Mursalat (77): 27: asgainikumiuhu (, PN 21) 
pada OS. Al-Hijr (15: 22: la-asgaindhum ( HAN) 
pada OS. Al-Jinn (72): 16: nusgikum ( Kas ) pada 
OS. An-Nahl (16:66: dan nusgiyahi ( 442:5 ) pada 
OS. Al-Furgan (25): 49. 

Kata sigayatul-hijji (7 WI Gi ) di dalam OS. 
At-Taubah (9|: 19 bermakna "memberi minum 
jamaah haji. 
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Sigayah dapat pula berarti 'tempat yang 
digunakan untuk pelayanan kebutuhan air 
minum di musim haji maupun di luar musim 
haji'. Tempat ini terletak di dalam Masjidil- 
Haram berupa suatu batu besar di sebelah 
selatan sumur zamzam (tempo dulu). Kata ini 
dapat pula berarti 'pekerjaan memberi minum'. 
Di dalam catatan sejarah, pekerjaan ini di- 
laksanakan oleh Al-Abbas ibnu Abdil-Muthalib 
sejak masa Jahiliyah sampai pada masa Islam. 
Pekerjaan memberi minum jamaah haji dan 
menjaga Ka'bah merupakan pekerjaan yang 
sangat mulia, bahkan, menjadi kebanggaan bagi 
orang-orang Ouraisy. 

Sehubungan dengan hal itu, Imam Muslim 
dan Abu Daud meriwayatkan sebuah hadits 
melalui Nu'man bin Basyir bahwa suatu ketika 
(hari Jumat) sekelompok sahabat Nabi duduk- 
duduk di samping mimbar Rasulullah dan Umar 
salah seorang di antaranya. Seorang di antara 
mereka menyatakan, tidak akan melakukan 
pekerjaan setelah memeluk Islam selain memberi 
minum jamaah haji. Seorang lain menyiapkan 
dirinya hanya untuk mengurus Masjidil Haram. 
Yang terakhir mengatakan bahwa pekerjaan 
yang lebih mulia di antara keduanya itu adalah 
berjihad di jalan Allah. Mendengar pernyataan 
mereka, Umar menegur agar tidak ribut di 
samping mimbar Rasulullah, dan ia akan 
melaporkan kepada Nabi seusai shalat Jumat. 
Setelah shalat, Umar menemui Rasulullah 
meminta fatwa beliau, lalu turunlah ayat ini (OS. 
At-Taubah (91: 19). Ayat tersebut menjelaskan 
bahwa sekalipun kedua pekerjaan, yakni mem- 
beri minum jamaah haji dan mengurus Masjidil- 
Haram sebagai pekerjaan mulia, tetapi tidak 
dapat menyamai derajat orang-orang beriman 
dan orang-orang yang berjihad di jalan Allah. 
Arti ayat selengkapnya: “Apakah (orang-orang) 
yang memberi minum kepada orang-orang yang 
mengerjakan haji dan mengurus Masjidil-Haram, kamu 
samakan dengan orang-orang beriman kepada Allah dan 
hari kemudian, serta berjihad di jalan Allah? Mereka tidak 
sama di sisi Allah, dan Allah tidak memberikan petunjuk 
kepada kaum yang zhalim" . « Baharuddin HS. & 
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SIRAH (3, ) 
Kata sirah (31. ) berasal dari akar kata yang 
terdiri dari huruf sin, ya', dan ra', yang berarti 
'berjalan di atas bumi'. Dari akar kata tersebut 
terbentuk kata kerja sira — yasiru (5-4 — 3X ). Sirah 
(3,- ) adalah mashdar dari kata kerja tersebut. 
Kata sirah dengan berbagai bentukannya 
disebut 25 kali di dalam Al-Our'an. Di dalam 
bentuk kata kerja, menurut Al-Ashfahani 
terulang empat kali. Pertama, sira fi (5 ), 
seperti pada OS. Yusuf (121: 109, Afalam yasiri fil- 
ardhi (YAN Sig 3Sf - Maka tidakkah me- 
reka bepergian di muka bumi) dan OS. Saba (34: 
18, Yasiri fihd layalia (JG (4 Iyae - Berjalanlah 
kamu di kota-kota itu pada malam). Kedua, sira 
bi (—54 ), seperti pada OS. Al-Jashash (28): 29, 
Falammd gadha Misa al-ajala wa sira bi ahlihi 
(Ian 3tn3 JSNI gag (bs Ul — Maka tatkala 
Musa telah menyelesaikan waktu yang ditentu- 
kan dan dia berangkat dengan keluarganya). 
Ketiga, sirahii (»L ), seperti sirtuhil (&". ). Bentuk 
ketiga ini tidak disebut di dalam Al-Our'an. 
Keempat, sayyara (“£. ), seperti pada OS. Al-Kahfi 
(181: 47, Wayauma nusayyirul-jibala (JI 4, pa 33 
- Dan |ingatlah) akan hari (yang ketika itu) Kami 
perjalankan gunung-gunung) dan OS. At-Takwir 
(81): 3, Wa idzal-jibalu suyyirat (Sx2 JI 15, - 
Dan apabila gunung-gunung dihancurkan). 
Lebih lanjut Al-Ashfahani menjelaskan 
bahwa as-sair (55 ) memunyai dua makna. 
Pertama, melakukan perjalanan di muka bumi 
ini secara fisik. Kedua, melakukan perjalanan 
fisik di muka bumi, sekaligus perjalanan non- 
fisik berupa perjalanan pemikiran, misalnya 
sifat-sifat yang dimiliki para wali, yang badan 
mereka berada di bumi, tetapi hati dan pikiran 
mereka mengembara di alam “malakut” (alam 
metafisika). Contoh dalam hal ini terdapat pada 
OS. Al-An'am (6: 11, Katakanlah: “Berjalanlah di 
muka bumi, kemudian perhatikanlah bagaimana 
akibat — balasan — terhadap orang-orang yang men- 
dustakan itu”. Di dalam ayat itu diperintahkan 
melakukan perjalanan sembari memerhatikan 
dan merenungkan balasan terhadap orang- 
orang yang berbuat dusta yang ditemukan di 
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dalam perjalanan. Lebih jelas lagi digambarkan 
di dalam OS. Al-Hajj (22): 46, Allah menganjur- 
kan orang-orang kafir untuk melakukan per- 
jalanan agar hati mereka dapat merasakan, dan 
telinga mereka dapat mendengar, serta mereka 
mau belajar dari kehancuran orang-orang yang 
melakukan kelaliman dan akibat-akibatnya. 
Adapun kata at-tasyiru (22.3 ) mashdar dari 
sayyara (“£. ) di dalam Al-Our'an ada dua macam. 
Pertama, pemberian kemampuan, gudrah (3:55) 
dari Allah kepada manusia untuk melakukan 
perjalanan, sebagaimana dijelaskan di dalam OS. 
Ytinus (10J: 22, Huwal-ladzi yusayyirukum fil-barri 
wal-bahri (FI 3553 sil $ - Dialah 
Tuhan yang menjadikan kamu dapat berjalan di 
daratan, (berlayar) di lautan). Yang dimaksud 
dengan yusayyirukum ( S3 ) adalah memberi 
kemampuan kepada manusia untuk melakukan 
perjalanan sehingga diartikan, “Dialah Tuhan 
yang telah menjadikan kalian dapat berjalan di 
muka bumi dan (melakukan perjalanan) di 
lautan”. Kedua, perpindahan atau perjalanan 
sesuatu (benda) atas kehendak Allah semata 
(dengan paksaan), seperti dijtegaskan di dalam 
OS. At-Takwir (81): 3, wa idzal-jibalu suyyirat 
(S4 JH (6 — dan apabila gunung-gunung 
dihancurkan). Al-Maraghi menafsirkannya 
bahwa gunung-gunung digerakkan dan di- 
goncangkan dari tempatnya sehingga hancur. 
Kata sirah ( 3,:.) adalah mashdar dari kata 
kerja sira — yasiru ('»4 — X ). Kata ini disebut 
sekali di dalam Al-Our'an, yakni pada OS. Thaha 
(20): 21, Odla khudzhd wa 1G takhaf sanu'iduhd 
siratahAl-AIA (H5 Gw Ata TSS 3 Aib 0G 
- Allah berfirman (kepada Nabi Musaj: “Pegang- 
lah ia dan jangan takut, Kami akan mengembali- 
kannya kepada keadaannya semula). Kata sirah 
(3,1 adalah ism dari sair (,x ), seperti kata rakbah 
(25, ) dari rukib (55 ). Suatu ungkapan 
menyatakan li fulan sirah hasanah (“Kb 5 SX4 — 
seseorang memiliki biografi yang bagus). Kemu- 
dian arti 'biografi' atau “perjalanan hidup' ber- 
kembang menjadi arti 'madzhab' («55 - cara) 
atau “tharigah' (1& kb - jalan), dikatakan sairul- 
awwalin (35 52), maksudnya tharigatul-al- 
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awwalin (5! ,k -jalan orang-orang terdahu- 
lu). Menurut Az-Zamakhsyari, ulama berbeda 
pendapat mengenai sirah (3:1. ) dalam ayat itu. 
Pendapat pertama menyatakan bahwa kata sirah 
(3,5) dibaca nashab karena kedudukannya 
sebagai zharaf (5.5 ) sehingga menjadi sanu'iduhd 
tharigatahal-la (3 si Ka P3 La ), maksudnya fi 
hAl m4 kanat 'ashd (Cas LU Je - di dalam 
bentuk tongkat). Adapun kata a'idah (:5uf ) dari 
kata a'ada (3gf ), berarti “ada “ilaih (4 3 — 
mengembalikan). Pendapat kedua menyatakan 
bahwa kata sanu'iduhd (Gx ) tidak berkaitan 
dengan kata sirataha (G5 ) dengan arti bahwa 
ular semula di dalam bentuk tongkat, lalu 
tongkat itu hilang dan berubah menjadi ular, fa 
sanu 'iduha ba'da dzahabiha kami ansya'ndhd awwalan 
(9 sutast US Wa ah Uk » maka Kami akan 
mengembalikan tongkat itu setelah nadanya 
kepada bentuk semula). Kata siratahd ( Y'- ) 
dibaca nashab karena adanya fi'l yang tersimpan, 
yaitu tasiru siratahal-AlA (“JM Wi "3 berjalan 
kepada keadaan semula). Dari kata kerja tasiru 
(4) dapat dipahami bahwa tongkat diubah 
oleh Ih Allah menjadi ular, kemudian ular itu diubah 
menjadi tongkat kembali, yang ketika menuju 
perubahan tersebut ular berjalan dan perlahan- 
lahan berubah kepada keadaan semula, yaitu 
tongkat. 

Bentuk mubalaghah dari kata sira — yasiru 
(SH —)& ) adalah kata sayyarun (x. - orang 
yang banyak melakukan perjalanan atau be- 
pergian). Kata sayydrah (:,X. ) menunjukkan arti 
'sekelompok orang yang banyak melakukan 
bepergian', yang disebut kafilah karena kafilah 
banyak melakukan perjalanan ke berbagai 
tempat untuk berdagang, seperti yang di- 
kemukakan di dalam OS. Yiisuf (12): 19, Waja'at 
sayyaratun fa- -arsalu waridhahum fa adld dalwah 
(235 36 A3 Las G BL S3 — Kemudian 
datanglah sekelompok orang-orang yang me- 
lakukan perjalanan (untuk berdagang), lalu 
mereka menyuruh seorang pengambil air, maka 
dia menurunkan timbanya). Sementara itu, kata 
sayyarah (3,2) di dalam OS. Al-MS'idah (51: 96 
menunjukkan arti musafir secara umum, baik 
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untuk tujuan berdagang maupun lainnya. 


& Hanun Asrohah & 


SIRAJ (cm) 

Kata siraj merupakan kata benda di dalam bentuk 
mufrad (tunggal), dan bentuk jamaknya adalah 
suruj (g” ). Kata ini diambil dari kata kerja asraja 
( ai ) yusriju (& 4 ) yang berarti “augadahu” 
(235, - menyalakan) atau memberi api atau sinar 
kepada benda lain. 

Menurut Ibnu Faris, kata yang terdiri dari 
huruf sin, ra' dan jim menunjukkan arti “al- hasan” 
(su - kebaikan), “az- zinah" (&/- hiasan) dan 
“al-jamal” (yuk — keindahan). Sirdj ('—) 
melambangkan kebaikan karena ia memberi 
sinar dan penerangan bagi yang lain. Ia me- 
rupakan hiasan dan keindahan karena mata akan 
sejuk dan tidak akan mengalami gangguan bila 
memandangnya dibandingkan dengan ma- 
tahari. Dan ditinjau dari sudut terminologi, 
menurut Muhammad Ismail Ibrahim, Ibnu 
Manzhur, dan Al-Abyari, siraj adalah “al- 
Mods 2 bi fatilatin wa dahnin” 
Can terang 2 dangan mengunakan sumbu dan 
minyak”). Mereka menambahkan bahwa “setiap 
sesuatu yang menyinari diibaratkan dengan siraj 
(pelita). 

Di dalam Al-Our'an, kata sirdj (c'-) 
terdapat di dalam empat tempat, yaitu OS. Al- 
Furgan (25): 61, OS. Al-Ahzab (33): 46, OS. Nuh 
(711: 16 dan OS. Al-Naba' (781: 13 di dalam posisi 
manshib sebagai hal, seperti sirajan muniran 
(35 Ws pelita yang bercahaya) di dalam arti 
memunyai sifat seperti pelita (dzii sirajlg" 3) 
bukan di dalam arti sirdj yang sebenarnya, 
karena hAl tidak akan ada kecuali merupakan 
sifat bagi pelaku atau objek. 

Kata sirdj di dalam Al-Our'an mengandung 
beberapa makna, mufasir salaf, seperti Ibnu 
Abbas maupun mufasir kontemporer, seperti Az- 
Zuhaili mengartikan sirdj dengan “asy-Syams” 
(454 - matahari), sebagaimana firman Allah 
OS. Nih (71): 16 yang berbunyi: “wa ja'alasy- 
syamsa sirdjan ( & su Kane) Jx53- Ia menjadikan 
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matahari bagaikan pelita). 

Pada hakikatnya sirdj ( -'-- pelita) dan asy- 
syams (| 44 - matahari) memunyai fungsi yang 
sama, yaitu memberi penerangan dan sinar, 
sehingga bisa dimanfaatkan oleh benda lain, 
seperti pelita dapat menerangi dan menghilang- 
kan kegelapan malam, sehingga manusia bisa 
berjalan padanya. Di samping itu, kehangatan 
dan sinar matahari serta cahayanya ini dapat 
menolak dan menghilangkan berbagai penyakit 
serta dibutuhkan oleh setiap makhluk hidup 
atau fal-hardratu wadh-dhau'u yathrudinil-amradha 
wa yun'isyani kulla hayyin (AAS 05/55 s Fa, 3G 
AB Oa) 

Dengan demikian, penempatan kata sirij, 
bukan asy-syams, di dalam Al-Our'an me- 
ngandung maksud tertentu. Asy-syams (mata- 
hari) memunyai sinar dan cahaya yang sangat 
melebihi sinar dan cahaya siraj (pelita), sehingga 
menjadikan mata manusia sakit, perih dan silau 
memandangnya. Adapun sirdj (pelita) membuat 
mata lebih tenang dan sejuk serta nyaman 
bertahan lama melihatnya atau 
AAS fa D9 ga La Sta Al ya AI Let 

PENA PUA FS aya el, Sa 
“Asy-syamsul-lati hiya asyaddu idhh'atan minas-sirij, 
li anna dhau'asy-syamsi yubhirul-'ain wa amma 
dhaw'us-sirdj fa tartahi lahul-a'yun” 
Dan hal ini menunjukkan kepada kelembutan dan 
kesejukan petunjuk Allah yang diperuntukkan bagi 
manusia. 

Di dalam disiplin ilmu balaghah, kata 
sirdjan yang terdapat di dalam OS. Al-Ahzab 
(33): 46, siraj merupakan bentuk “isti'Arah” (374) 
- metafora) bagi cahaya. Maksudnya adalah 
hidayah dan petunjuk dalam kegelapan bagi 
yang sesat. Atau ia berbentuk tasybih baligh 
(&5 K5), yang tidak disebut wajhusy-syabah- 
nya (4 &,- sisi keserupaan) dan aditut-tasybih 
(ed #sf ), sehingga artinya adalah “anta ya 
Muhammad kassiraijil mudhi'i fil-hidayah" 
(Tag dea ea Aan | Gif - Engkau wahai 
Muhammad bagaikan matahari yang 
bercahaya terang dalam memberi petunjuk dan 
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pencerdasan). Artinya, Nabi Muhammad 
seperti matahari yang bercahaya terang yang 
sinarnya dimanfaatkan manusia untuk bisa 
berjalan pada jalan yang lurus dan mencapai 
kebahagiaan dunia akhirat”. 

Menurut An-Naisaburi dan Ash-Shabuni, 
Nabi Muhammad saw. disifatkan dengan 
matahari karena ia dapat menghilangkan 
berbagai kezaliman dosa syirik kepada Allah, 
dan melalui dirinya orang-orang yang sesat 
bisa mendapatkan petunjuk-Nya, sebagaimana 
matahari dapat menghilangkan kegelapan 
malam dan menerangi manusia. & Ris'an Rusli & 


SIRR (-) 
Sirr (:.) yang secara leksikal berarti “rahasia” 
atau “elemen batin dalam hati” adalah suatu kata 
yang lebih populer sebagai istilah kaum sufi. Kata 
ini telah menjadi suatu istilah teknis di kalangan 
mereka yang menandai suatu tingkatan pe- 
ngalaman spritual mereka dengan Allah. 

Kata ini berasal dari akar kata sarra —yasirru 
— Sirran (mw — me — 3 ) yang berarti “perkataan 
yang disembunyikan di dalam hati” (dirahasia- 
kan). Lawan kata sirr adalah ian (0x4 - pe- 
ngumuman). Ibnu Faris menyebutkan bahwa 
kata yang terdiri dari huruf sin dan ra' yang di- 
tadh'if ini memiliki berbagai makna cabang yang 
kesemuanya menyatu dalam satu arti yang me- 
nunjuk kepada “penyembunyian sesuatu.” 
Nikah dinamakan sirr karena urusan ini adalah 
sesuatu yang tidak diumumkan. 

Di dalam Al-Our'an, ditemukan sebanyak 
33 kali kata yang berakar dari kata sarra tersebut 
dalam berbagai bentuknya yang berarti rahasia. 
Kata sirr sendiri ditemukan sebanyak 11 kali, 5 
kali di dalam bentuk ma'ifah, (yakni pada OS. Al- 
An'am (6J: 3: OS. At-Taubah (9J: 78: OS. Thaha 
(20J:7: OS. Al-Furgan (25): 6 dan Az-Zukhriif (43): 
80): dan 6 kali di dalam bentuk nakirah, (yakni 
pada OS. Al-Bagarah (2): 235 dan 274, OS. Ar- 
Ra'd (13): 22: OS. Ibrahim (14): 31: OS. An-Nahl 
(16): 75: dan OS. Fathir (35): 29). 

Makna yang digunakan Al-Our'an sedikit 
lebih luas daripada arti leksikalnya, yakni tidak 
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hanya menyangkut perkataan, tetapi juga 

perbuatan serta segala jenis rahasia di langit dan 

di bumi. Misalnya kata sirr di dalam OS. Al- 

Furgan (25): 6, mengacu ke pengetahuan Allah 

yang meliputi segala rahasia di langit dan di 

bumi. Di dalam OS. Al-Bagarah (2): 274, OS. Ar- 

Ra'd (13): 22, OS. Ibrahim (14): 31, OS. An-Nahl 

(16): 75, OS. Fathir (35J: 29, Al-An'am (6): 3, kata 

sirr disebut untuk mengacu ke perbuatan me- 

nginfakkan harta, baik secara rahasia maupun 
secara terang-terangan. 

Di dalam (IS. Al-Bagarah (2): 274, sirr disebut 
berkaitan dengan jaminan pahala di sisi Tuhan 
dan kebebasan dari rasa takut dan sedih bagi 
mereka yang menginfakkan sebagian hartanya 
pada malam dan siang hari, secara sembunyi- 
sembunyi dan secara terang-terangan. 

Ibnu Abbas menyebutkan bahwa ayat ini 
turun berkaitan dengan pribadi Ali bin Abi 
Thalib yang pada suatu hari memiliki empat 
keping dirham. Lalu ia menginfakkan satu 
dirham di malam hari, satu dirham di siang hari, 
satu dirham secara sembunyi-sembunyi, dan 
satu dirham lagi secara terang-terangan. 

Di dalam OS. Al-Bagarah (2): 235, sirr 
disebutkan berkaitan dengan beberapa ke- 
tetapan Allah swt. menyangkut etika yang 
harus ditaati oleh mereka yang ingin meminang 
perempuan yang ditinggal mati oleh suaminya. 
Di antaranya disebut di dalam kalimat: Ia 
tuwd'idihunna sirran (15. Sayaslp I )- Setidak- 
tidaknya ada empat penafsiran yang dikemuka- 
kan oleh ahli-ahli tafsir tentang maksud ayat 
tersebut. 

1. Sirr di dalam ayat itu berarti “nikah”. Dengan 
demikian arti ayat tersebut adalah “Jangan- 
lah kamu menikahinya, selama masih di 
dalam masa iddah.” Di dalam hal ini, Ibnu 
Outaibah menyatakan bahwa penggunaan 
kata sirr untuk arti “nikah” karena nikah 
(hubungan seks) itu adalah suatu hal yang 
dilakukan secara sembunyi. 

2. Muw@'adatan sirran (1. 5351p) adalah ung- 
kapan “Aku mencintaimu, berjanjilah ke- 
padaku untuk tidak kawin dengan laki-laki 
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lain selain diriku.” 

3. Sirr di dalam ayat itu berarti “zina.” Dengan 
demikian arti ayat tersebut adalah “Jangan- 
lah kamu berzina dengannya.” 

4. Arti ayat itu adalah “Janganlah kamu me- 
nikahinya selama masih di dalam masa 
iddahnya secara rahasia, dan setelah habis 
masa iddahnya baru kamu perlihatkan. 

Di dalam OS. Thaha (20): 7, sirr disebut 
berkaitan dengan larangan yang secara halus 
dinyatakan untuk tidak mengeraskan suara 
berdoa karena Allah pasti mendengarnya 
meskipun diucapkan dengan sirr (pelan atau 
tersembunyi sekali) dan bahkan akhfa ( P3 - 
lebih tersembunyi) lagi. Ahli-ahli tafsir berbeda 
pendapat tentang makna sirr dan akhfa di dalam 
ayat itu. Ada yang mengatakan bahwasirr adalah 
sesuatu yang dirahasiakan oleh manusia, 
sedangkan akhfd adalah sesuatu yang belum 
terjadi, tetapi akan terjadi. Ahli tafsir yang lain 
mengatakan bahwa sirr adalah kata hati, se- 
dangkan akhfa adalah sesuatu yang belum 
terucapkan. Yang lain lagi mengatakan bahwa 
sirr adalah apa yang kamu rahasiakan, sedangkan 
akhfa adalah apa yang ada dalam hatimu. 

Dengan demikian, penggunaan sirr di dalam 
Al-Our'an mengacu kepada lebih dari sekadar 
perkataan yang dirahasiakan, tetapi juga 
mencakup perbuatan atau tindakan yang 
dirahasiakan/disembunyikan dan segala sesuatu 
yang tersembunyi di alam raya ini, yang 
sepenuhnya berada dalam pengetahuan Allah 
Swt. & Salahuddin & 


SUBAT (2) 

Kata subit terambil dari akar kata yang terdiri 
atas tiga huruf, yaitu sin — bd — td. Menurut Ibnu 
Faris makna dasar akar kata tersebut menunjuk 
pada arti 'tenang' dan 'diam'. Dari makna itu 
maka orang yang bimbang disebut masbiit 
(X4) karena gerakannya terhenti atau diam. 
Berjalan dengan lembut disebut sibt (-:- ) karena 
gerakannya sedikit. Begitu pula hari sabtu 
dinamai sabt (4. ) karena dalam kepercayaan 
Yahudi, yang kemudian terserap oleh ma- 
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syarakat Arab bahwa penciptaan telah selesai 
pada hari jumat sehingga pada hari sabtu sudah 
tidak ada lagi penciptaan (diam). Ada juga yang 
mengatakan bahwa hari sabtu itu dinamai 
demikian karena Bani Israil pada hari itu 
diperintahkan untuk istirahat dan berhenti 
melakukan aktivitas duniawi. Demikian halnya 
kulit yang sudah disamak disebut sabt (-x.) 
karena proses perbaikannya telah terhenti 
karena sudah selesai. 

Dalam Al-Our'an, kata tersebut dengan 
semua bentuk derivasinya berulang sebanyak 9 
kali dengan tiga macam bentuk, yaitu bentuk sabt 
(«sx ) sebanyak 6 kali, yaitu pada OS. Al-Bagarah 
(2J:65, OS. An-Nisa' (41:47 dan 154, OS. AI-A'raf 
(71: 163 (2 kali), serta OS. An-Nahl (16): 124. 
Bentuk subita (&.) 2 kali, yaitu pada OS. Al- 
Furgin (25): 47 serta OS. An-Naba' (78: 9, dan 
bentuk yasbitiina ( 053 ) satu kali, yaitu pada OS. 
AI-A'raf (7): 163. 

Penggunaan bentuk subit (xx) pada 
kedua ayat tersebut berkaitan dengan fungsi 
tidur sebagai subit. Para mufasir mengartikan 
kata tersebut dengan 'istirahat' dengan arti 
berhenti dari segala kesibukan. Akan tetapi, 
mereka berbeda pendapat tentang makna asal 
dari kata tersebut. Ada yang mengatakan 
asalnya dari makna terbentang, sebagaimana 
dikatakan jika seorang menguraikan dan 
membentangkan rambutnya sabatatil mar'atu 
sya'rahd (Was Std ct — wanita itu meng- 
uraikan rambutnya), tidur disebut sebagai subit 
karena itu terjadi dengan membentangkan 
badan, dan dengan membentangkan badan di 
situ terkandung makna istirahat. Ada juga yang 
mengatakan makna asalnya adalah diam dan 
berhenti, tidur itu disebut subit karena dengan 
tidur berarti berhenti dari segala aktivitas 
jasmani. Ada lagi yang mengatakan asalnya 
dari makna diam di tempat, tidur dinamai subit 
karena orang tidur itu diam, tidak sibuk dan 
tidak bergerak, sedangkan Al-Khalil mengarti- 
kan subit dengan 'tidur yang berat' artinya tidur 
itu dijadikan berat sehingga dapat istirahat 
dengan sempurna. & Muhammad Wardah Akil « 
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SUHT (cw) 

Kata suht di dalam Al-Our'an dijumpai empat 
kali, yakni tiga kali di dalam OS. Al-MS'idah (51: 
42, 62, dan 63 yang semuanya berbentuk ism 
mashdar (24 «| - kata kerja yang dibendakan), 
yakni as-suht («544 ) serta satu kali dijumpai di 
dalam OS. Thaha (20): 61 dengan bentuk fi'lun 
mudhiri'un tsulitsiyyun mazidun bi harfin wahidin 'ala 
wazni yuf'il (053 Je AN) Spa Tej BSE P jlah Jas 
J4 — kata kerja bentuk sekarang/akan datang 
yang tiga huruf dengan tambahan satu huruf 
yang sepatron dengan yuf'ilu) yaitu yushitu 
KeA) 

Kata suht adalah suatu istilah yang diguna- 
kan untuk sesuatu yang haram perolehannya: 
misalnya, dari hasil transaksi riba, sogokan, dan 
setiap usaha yang tidak halal. Demikian ke- 
terangan yang dikemukakan oleh Audah Khalil 
Abu Audah di dalam kitabnya yang berjudul At- 
Tathawwurud-Dalali baina Lughatisy-Syi'ri wa 
Lughatil-Our'An. Az-Zajjaj menyebutkan bahwa 
segala sesuatu yang haram dinamai dengan suht, 
sedangkan Al-Jubbai menyebutkan bahwa 
sesuatu yang tidak memunyai berkah bagi 
pemiliknya dinamai dengan suht. 

Ayat-ayat Al-Our'an yang menyebut kata 


Setiap daging yang tumbuh dari hasil yang haram (suht), 
maka neraka yang lebih pantas baginya (untuk membakarnya) 
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ini selalu dikaitkan dengan kata dosa atau hal- 
hal yang membawa kepada perbuatan dosa. 
Misalnya, ungkapan akkaluna lis-suht 
(SA 5,k2—I - banyak memakan yang haram), 
di dalam OS. Al-MS'idah (5): 42, didahului dengan 
ungkapan samm4'ina lil-kadzibi (D3KD Oya. 
orang yang suka mendengar perkataan dusta). Di 
dalam OS. Al-MF'idah (5): 62, kata shuht dikaitkan 
dengan ungkapan yusdri Ona fil-itsmi wal-udwin 
( og SY d Ogb pm - mereka forang-orang 
Yahudi bersegera membuat dosa dan per- 
musuhan). 

Selain yang terdapat di dalam OS. Thaha, 
kata suht dikaitkan pula dengan kata yang 
berakar kata akala (si - makan), artinya 
memakan yang haram. Ketika menafsirkan OS. 
Al-MS'idah (5): 42, Ath-Thabarsi, penulis kitab 
Mojma'ul Bayan fi Tafsiril-Our'an, mengutip sebuah 
hadits Nabi yang diriwayatkan oleh Ibnu 
Mas'ud: cannas- "suhta huwar-risywah fil-hukmi 
( Hg Hp Ba seba af - bahwasanya as-suht 
itu adalah sogok menyogok di dalam (memutus- 
kan) hukum). Bahkan, Ath-Thabarsi lebih lanjut 
mengutip penjelasan Ali ra. yang menyebutkan 
bahwa selain sogok menyogok di dalam (me- 
mutuskan) hukum, yang termasuk as-suht itu 
juga adalah mahrul-baghy (4d jp - upah pe- 
lacuran), kasb al-hajjam ( #wmbi 5 - hasil usaha 
tukang bekam), 'asbul-fahl ( 2 aa Lk 5 upah 
pejantanan), tsamanul-kalb (X5 : cs harga Ipen- 
jualan) anjing), tsamanul-khamr (£ AN es 5 harga 
Ipenjualan) minuman yang memabukkan), 
tsamanul-maitah (Si 5 - harga (penjualan) 
bangkai), hulwinul-kahin (AS j& - upah 
tukang ramal), al-isti'jal fil-ma'shiyah 
(Ka 13 lay! — ketergesaan dalam per- 
buatan maksiat). Perbuatan-perbuatan tersebut 
dilarang karena selain merusak keyakinan agama 
bagi yang melakukannya, juga menghilangkan 
harga dirinya. Oleh karena itu, Nabi saw. 
memperingatkan di dalam sabdanya sebagai- 
mana diriwayatkan oleh Ad-Darimi di dalam 
kitabnya, Sunan Ad-Darimi, bahwa kullu lahmin 
anbatahus-suhtu fan-ndru auld bih ( Par A Ss 
4 u. VI uu SAN - setiap daging yang tumbuh 
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dari hasil yang haram maka neraka yang lebih 
pantas baginya (untuk membakarnya)). 

Kata yushita di dalam OS. Thaha (20): 61, 
yang berakar kata suht itu diartikan dengan 
'membinasakan' dan digunakan untuk me- 
ngecam Firaun yang suka mengada-ada dan 
dusta dalam melawan ajaran Nabi Musa as. 
Firaun, dalam hal ini, mengatur tipu daya 
dengan mendatangkan tukang sihirnya sehingga 
diperingatkan oleh Musa sebagaimana direkam 
oleh Al-Gur'an, 


Kami Gila AT Je WEI SG Lash ad UE 
dat 


CB 
(Gala lahum Misa wailakum Ia taftari 'alallahi 
kadziban fayushitakum bi 'adzibin wa gad khaba 
maniftara). 
“Berkata Musa kepada mereka, “Celakalah kamu, 
janganlah kamu mengada-adakan kedustaan terhadap 
Allah, atau dia membinasakan kamu dengan siksa.” 
sesungguhnya telah merugi orang yang mengada- 
adakan kedustaan.” « Mujahid & 


OB 3 Plak 


SUJUD (3'paw ) 

Secara bahasa kata (»'-. ) berarti "meletakkan 
kening ke atas permukaan bumi, merendahkan 
diri, dengan maksud menghormat'. Arti lain dari 
kata ini ialah 'merendahkan diri' atau 'menghina- 
kan diri'. Arti hakiki dari sujid adalah “suatu 
bentuk perbuatan tertinggi yang dilakukan oleh 
orang atau sesuatu dengan cara merendahkan 
diri di hadapan yang dihormatinya'. Pengertian 
ini sifatnya umum, baik bagi makhluk yang 
berakal maupun yang tidak berakal. Secara 
terminologis kata ini berarti 'pernyataan 
ketaatan seorang hamba kepada Allah svt. 
dengan cara meletakkan kedua kaki, kedua lutut, 
kedua tangan, dan muka di atas lantai (tanah) 
sambil menghadap ke arah kiblat. 

Meletakkan kening ke atas permukaan bumi 
hanya salah satu bentuk amal, tetapi intinya 
merendahkan diri untuk menghormati, meskipun 
tidak dalam bentuk itu. Oleh karena itu, kata sujiid 
di dalam Al-Our'an dipakai untuk menunjukkan 
perbuatan sujid baik yang dilakukan oleh 
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manusia, malaikat, maupun oleh makhluk lain- 

nya, seperti bintang dan pepohonan. 

Di dalam Al-Our'an terdapat 91 kata sujiid 
beserta kata derivasinya. 

Kata sujiid dan kata bentukannya di dalam 
Al-Our'an ditemukan sebanyak 92 kali. Di dalam 
bentuk kata sajada ( 1m. ) sendiri dijumpai 2 kali, 
yaitu pada OS. Al-Hijr (151: 30 dan OS. Shad |38J: 
73. Keduanya diungkapkan di dalam konteks 
pembicaraan mengenai sujudnya para malaikat 
dan pembangkangan iblis kepada Tuhan. 

Secara umum kata sujiid di dalam Al- 
Our'an digunakan di dalam konteks: 

(1) Pembicaraan tentang ketaatan para malaikat 
kepada Allah swt. dan pembangkangan iblis, 
misalnya pada OS. Al-Hijr (15): 30-33, 
Sapi ad If gai! Vi oma ale Kadi 23 
DAA GR GA dak ya ALS Fa Ana SI UG 
(Fa sajadal-malG'ikatu kulluhum ajma'in, illd iblisa 
abd an yakina ma'as-sajidin. Ola ya Iblisu md laka 
alla takina ma'as-sajidin. Oala lam akun Ii'asjuda 
li basyarin khalagtahi min shalshalin min hama'in 
masnin). 

“Maka bersujudlah para malaikat itu semuanya 
bersama-sama, kecuali iblis. Ia enggan ikut bersama- 
sama (malaikat) yang sujud itu. Allah berfirman, “Hai 
iblis, apa sebabnya kamu tidak (ikut sujud) bersama- 


Saat-saat terdekat seorang hamba kepada Tuhannya adalah 


ketika ia sedang bersujud 
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sama mereka yang sujud itu? Berkata iblis: Aku 
sekali-kali tidak akan sujud kepada manusia yang 
telah Kau ciptakan dari tanah liat kering (yang 
berasal) dari lumpur hitam yang diberi bentuk” 

(2) Uraian tentang ketaatan dan kepatuhan 
langit, bumi, serta benda-benda alam lainnya 
yang diciptakan Tuhan, umpamanya pada OS. 
Ar-Ra'd (13): 15, 

Alas G3 Cab GAN HAL Hua das Ah 
JG aah 
(Wa lillah yasjudu man fis-samawiti wal-ardhi 
thau'an wa karhan wa zhilaluhum bil-ghuduwwi 
wal-ishal). 
“Hanya kepada Allah-lah sujud (patuh) segala apa 
yang di langit dan di bumi, baik dengan kemauan 
sendiri maupun terpaksa (dan sujud pula) bayang- 
bayangnya di waktu pagi dan petang hari” 
(3) Larangan sujud kepada matahari, bulan, dan 


benda-benda alam lainnya: misalnya pada 
OS. Fushshilat (41): 37: 


LAI di Diya AAN YG gokil) Ih Y 
ai SE pi ol 
(LG tasjudi lisy-syamsi wa 1G lil-gamari, wasjudii 
lillahi al-ladzi khalagahunna in kuntum iyyaihu 
ta'budin). 
“Janganlah bersujud kepada matahari dan janganlah 
(pula) kepada bulan, tetapi bersujudlah kepada Allah 
yang menciptakannya, jika hanya kepada-Nya saja 
kamu menyembah” 

(4) Pembicaraan tentang orang-orang yang taat 
kepada Allah swt., misalnya pada OS. Ali 
“Imran (3): 113, 

Li Pa CA PA HI Hye ti sa Jana fa Gal 

Dodit K3 ll 
(Laisi saw@'an, min ahlil-kitabi ummatun g@'imatun 
yatlina ayatillahi And'al-lail wa hum yasjudan). 
“Mereka itu tidak sama, di antara Ahli Kitab itu ada 
golongan yang berlaku lurus, mereka membaca ayat- 


ayat Allah pada beberapa waktu di malam hari, sedang 
mereka juga bersujud (sembahyang).” 


Bentuk-bentuk sujud (ketaatan) makhluk 
yang digambarkan di dalam Al-Our'an ada dua 
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macam: (1) ketaatan karena keterpaksaan dan (2) 
ketaatan karena kesadaran atau kerelaan sendiri. 
Ketaatan jenis pertama digambarkan antara lain 
di dalam OS. An-Nahl (16): 49, 

KA IIS oo ENI US AU Gini Ap 
“Wa lillihi yasjudu ma fi as-samawati wa ma fil-ardhi 
min dabbatin wal-mal@'ikah” 

“Dan kepada Allah sajalah bersujud segala apa yang 
berada di langit dan semua yang melata di bumi dan juga 
para malaikat” 


Ketaatan dan kepatuhan semacam ini 
dilakukan oleh manusia, binatang, tumbuh- 
tumbuhan, dan segala benda yang ada di langit 
dan di bumi. Ketaatan di sini di dalam konteks 
mengikuti hukum-hukum alam yang diciptakan 
Tuhan bagi mereka, misalnya matahari terbit di 
timur dan manusia mengikuti gerak rotasi bumi 
atau daya gravitasi bumi. Adapun ketaatan jenis 
kedua adalah ketaatan yang dilakukan karena 
menyadari dirinya sebagai hamba atau makhluk 
ciptaan Tuhan. Ketaatan jenis inilah yang di- 
perintahkan Allah swt., seperti dikemukakan di 
dalam OS. An-Najm (53): 62, Fasjudi lillah wa budi 
(255 &i,12 - Maka bersujudlah kepada 
Allah dan sembahlah Dia). 

Dilihat dari subjek (pelaku)-nya, mereka 
terdiri dari makhluk yang berakal (di dalam Al- 
Our'an dipakai nama man, '5 ), seperti pada 
firman Allah OS. Ar-Ra'd (13J: 15. Man (: ) yang 
ada di bumi antara lain adalah manusia, 
sedangkan man (5) yang ada di langit antara 
lain malaikat. 

Sujud manusia kepada Allah artinya 
kepatuhan dan ketundukan, baik ia sebagai 
makhluk berakal maupun sebagai makhluk 
hidup lainnya, yang mengikuti ketentuan 
hukum alam. Sujud malaikat (OS. Al-Bagarah 
(2J: 32, OS. Al-Hijr (15: 30, OS. Shad (38): 73) 
kepada Adam as. atas perintah Allah, diartikan 
sebagai menghormati manusia sebagai makh- 
luk ciptaan Allah, bukan dalam arti beribadah/ 
menyembah kepadanya, sebagaimana dikenal 
di dalam shalat. Sujud malaikat terhadap Adam 
berjalan sepanjang masa selama manusia ada. 
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Di dalam Tafsir Al-Mizin, Ath-Thabathabai 
mengatakan bahwa hidup malaikat untuk 
kebahagiaan dan kehidupan manusia sehingga 
ada malaikat pembawa wahyu, malaikat pem- 
bawa rizki, penulis pahala dan dosa, pembawa 
kematian dan lain-lain. Malaikat adalah Sabab 
Ilahi (1! —&-) menolong manusia untuk ke- 
bahagiaan dan kesempurnaan hidupnya, ke- 
tidaktundukan nafsu manusia untuk mencapai 
kebahagiaan dan kesempurnaannya. 

Sujud manusia kepada manusia diartikan 
sebagai penghormatan, seperti sujudnya Nabi 
Ya'gub dan anak-anaknya kepada Nabi Yusuf 
(OS. Yusuf (12): 100). Menurut Al-Azhari, seperti 
dikutip oleh Ath-Thabathabai, ketika itu meng- 
hormati manusia dengan cara bersujud tidak ada 
larangannya. 

Pelaku sujud kepada Allah juga terdiri dari 
makhluk yang tidak berakal (di dalam Al-Our'an 
dipakai kata md (& - sesuatu), seperti dapat 
dipahami dari firman Allah, misalnya pada OS. 
An-Nahl (16): 49, 

SG IIS oa NI AU SA GL An Ap 
DIK gag 
(Wa lillahi yasjudu m4 fis-samiwiti wa m4 fil-ardhi 
min dabbatin wal-mal@'ikatu wa hum 1G yastakbirin). 
“Dan kepada Allah sajalah bersujud segala apa yang 
berada di langit, semua makhluk yang melata di bumi, 


dan (juga) para malaikat, sedangkan mereka (malaikat) 
tidak menyombongkan diri.” 


Senada dengan ayat tersebut adalah OS. 
Ar-Rahman (551: 6. 

Pengertian sujud di sini adalah kepatuhan 
makhluk dalam mengikuti hukum-hukum yang 
telah digariskan baginya, yang dikenal dengan 
“hukum alam”. Kepatuhan itu melahirkan 
keajegan (konstan) hukum sebab-akibat (kausa- 
litas), yang atas dasarnya manusia dapat me- 
rumuskan teori-teori hukum alam seperti 
rumus-rumus kimia, fisika, astronomi, dan 
biologi. Rumus-rumus itu dapat diaplikasikan 
pada pengembangan ilmu pengetahuan dan 
teknologi, yang melahirkan karya-karya besar 
yang bermanfaat bagi manusia. 
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Sujud ada yang bersifat ikhtiyariy ( s 1—- ), 
pilihan di antara melakukan atau tidak. Manusia 
Mukmin dengan penuh ketaatan (thau', 5) 
memilih bersujud kepada Allah. Oleh sebab itu, 
ia mendapat pahala. Manusia kafir memilih 
tidak bersujud dan ia terpaksa mengikuti 
hukum alam, misalnya, mau tidak mau ia harus 
mengalami ketuaan, sakit, rusak, lalu mati (OS. 
Ar-Ra'd (13): 15). 

Istilah lain yang dipergunakan di dalam Al- 
Our'an untuk sujiid kepada Allah adalah ganata 
(5), seperti tersebut di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 116, sabbaha ( »— ) tersebut di dalam OS. Al- 
Isra (17): 44, sa'ala (ji) di dalam OS. Ar-Rahman 
(551:29, dan aslama («Lt ) di dalam OS. Ali Imran 
(8): 83. Sujad di dalam arti 'menghormati sesuatu 
selain Allah' terdapat di dalam kata shalla (1), 
seperti di dalam OS. Al-Ahzab (33): 56. 

Sujud di dalam pengertian "meletakkan 
kening ke permukaan bumi' sebagaimana 
dikenal di dalam rukun shalat, dalam ungkapan 
ayat-ayat Al-Our'an seringkali disandingkan 
dengan kata ruki' (4 85), misalnya pada OS. 
Ali Imran (3): 43, OS. At-Taubah (9J: 12, OS. Al- 
Bagarah (2): 125, serta OS. Al-Hajj (22): 26 dan 
77, atau disandingkan dengan kata tasbih 
(x— ), seperti pada OS. Oaf (501: 40, OS. Al- 
Insan (761: 26, atau dengan kata gd'im (8), 
seperti pada OS. Az-Zumar (39): 9 menunjuk- 
kan sujud sebagai kesatuan dari shalat. 

Sujud dalam pengertian meletakkan dahi, 
kedua kaki, kedua lutut, dan kedua tangan di 
lantai sebagai simbol perwujudan rasa taat dan 
patuh kepada Allah swt. merupakan salah satu 
rukun shalat. Sujud dilakukan dua kali dalam 
setiap rakaat shalat. Pelaksanaan sujud di dalam 
shalat didasarkan pada beberapa ayat Al- 
Our'an, seperti OS. Al-Fath (48): 29, 
dpat Uya BI ah Wa Doi MAL S3 

Dem A3 naa 
(Tarahum rukka'an sujjadan yabtaghin fadhlan 
minalldhi wa ridhwand, simahum fi wujahihim min 
atsaris-sujiid). 
“Kamu lihat mereka rukuk dan sujud mencari karunia 
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Allah dan keridhaan-Nya, tanda-tanda mereka tampak 
pada muka mereka dari bekas sujud.” 


Selain itu, terdapat beberapa hadits yang 
menjelaskan tata cara sujud: misalnya hadits 
riwayat Muslim dan An-Nasa'i dari Ibnu Abbas: 
Nabi menyuruh agar sujud itu dengan tujuh 
macam anggota dan supaya seseorang tidak 
merapatkan rambut atau kainnya sewaktu sujud 
itu, yakni kening, kedua tangan, kedua lutut, dan 
kedua kaki. Hadits lain dari Wail ibnu Hujr: Saya 
melihat Nabi saw. apabila sujud, beliau meletak- 
kan kedua lututnya terlebih dahulu kemudian 
kedua tangannya (riwayat Imam yang empat). 

Para ulama merumuskan syarat-syarat 
sahnya sujud di dalam shalat sebagai berikut. 
(1) Tidak ada yang menghalangi antara dahi 
(muka) dan tempat sujud, seperti kain, rambut, 
dan telapak tangan. (2) Bersujud di tempat yang 
tidak bergeser. (3) Tempat sujud tidak lebih tinggi 
dari tempat meletakkan kedua kaki dan lutut. (4) 
Dilakukan di dalam keadaan suci. 

Selain sujud sebagai bagian dari shalat, 
dikenal pula beberapa macam sujud lainnya, 
yaitu sujud sahwi, sujud syukur, dan sujud 
tilawah. 

Ada sujud sunah yang dilakukan di dalam 
maupun di luar shalat jika seseorang sedang 
membaca atau mendengar bacaan Al-Our'an 
menjumpai ayat-ayat sajdah yang semuanya ada 
15 ayat, yaitu (1) OS. Al-A'raf (7): 206, (2) OS. Ar- 
Ra'd (13J: 15, (3) OS. An-Nahi (16): 49, (4) OS. Al- 
Isra (17):109, (5) OS. Maryam (19): 58, (6) dan (7) 
OS. Al-Hajj (22): 18 dan 77, (8) OS. Al-Furgan (25): 
60, (9) OS. An-Naml (27): 26, (10) OS. As-Sajadah 
(821:15, (11) OS. Shad /38J: 24, (12) OS. Fushshilat 
(41): 38, (13) OS. An-Najm (531: 62, (14) OS. Al- 
Insyigag (84J: 21, serta (15) OS. Al-'Alag (96): 19. 

Kata sujud dikaitkan dengan sifat orang- 
orang yang taat kepada Allah, seperti di dalam 
OS. Al-Fath (48): 29 di atas. Kata sujud juga 
dihubungkan dengan kata atsar as-sujiid (5 ,m4JI 5 
- bekas sujud) yang tampak pada wajah berupa 
air muka yang menunjukkan keimanan, ke- 
ikhlasan, dan kesucian hati, yang menimbulan 
rasa kagum dan hormat kepada pemiliknya. 
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Masjid sebagai bentuk ismul-makan (JS 20 
- menunjukkan tempat) berarti 'tempat sujud', 
seperti pada OS. Al-Bagarah (2): 144, 149, dan 150, 
serta OS. Al-Jinn (721: 18. « Ahmad Thib Raya & 


SULALAH (1 W.) 

Kata sulalah berasal dari salla ( Y. ), yasillu (4 ), 
sallan (3x, ) terdiri dari huruf sin dan lam ber- 
tasydid, yang berarti ' mencabut atau mengeluar- 
kan sesuatu dengan pelan-pelan'. Saripati atau 
sesuatu yang keluar dari sesuatu disebut suli- 
latusy-syai' («5 ix). Karena itu air sperma 
manusia disebut pula sulalah. Anak disebut salil 
(Jt )karenaia diciptakan dari sulalah (sperma), 
sehingga anak disebut suldlatu abih (“4 Sx). 
Bentuk muannats-nya ialah salilah ( 2 ) 

Di dalam Al-Our'an, kata suldlah hanya 
disebutkan dua kali, yaitu pada OS. Al-Mu'minin 
(23): 12 dan As-Sajadah (32): 8. Satu lagi yang 
seakar dengannya yaitu kata yatasallalan 
(52) terdapat pada OS. An-Niir (24): 63. 

Di dalam OS. Al-Mu'mintin (23): 12, kata 
suldlah ditafsirkan oleh Al-Farra' sebagai 'yang 
disarikan dari semua (jenis) tanah'. Pendapat Al- 
Farra' ini didukung oleh Oatadah. Al-Haitsam 
mengatakan sulalah ialah 'yang dicabut/keluar 
dari tulang shulbi laki-laki dan dari tulang dada 
perempuan'. Ikrimah mengartikan sulilah 'air 
yang dikeluarkan dari punggung . Asy-Syamakh 
mengartikan suldlah dengan 'air', alasannya, 
karena di dalam firman Allah disebutkan bahwa 
manusia dimulai penciptaannya dari tanah, lalu 
dijadikan keturunannya dari sulalah, selanjutnya 
Allah menjelaskan sulalah itu dengan disusul oleh 
kata md'in mahin (xp s6). 

Firman Allah di dalam OS. Al-Mu'minun 
(23): 12, menjelaskan bahwa proses penciptaan 
manusia, sulilah (3x. ) merupakan tahapan 
awal sekali. Ayat-ayat yang menyusulnya 
menyebutkan tahapan-tahapan yang akan 
dijalani oleh manusia sampai tahap kebangkitan 
dari kubur. Tahapan-tahapan itu (sesudah 
sulalah) ialah, nuthfah (Gk! — air mani), 'alagah (“ic 
- segumpal darah), mudhghah ( ixa- - segumpal 
daging), 'izhiman (Lks - tulang-belulang), 
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fakasaunal 'izhama lahmd (53 Wi Up - tulang 
dibungkus daging), khalgan akhar (31 Giz - 
makhluk/bentuk lain), mayyitin (»'#z - mati), dan 
tub'atsin ( s'xx? - dibangkitkan dari kubur). 
Tahapan-tahapan tersebut menyangkut pen- 
ciptaan manusia yang berkaitan dengan bentuk 
fisiknya. Sementara di dalam OS. As-Sajadah 
(32): 8, hanya menyebut dua tahapan, yang 
pertama bentuk fisik (suldlah) dan yang kedua 
bentuk nontfisik (roh). & Baharuddin HS. & 


SULTHAN ( otaku) 

Kata sulthin ( otak) berakar pada sin, lam, dan 
thd' (&J) yang secara literal bermakna 
'kekuatan dan paksaan'. Kekuatan dan paksaan 
itu dapat dimiliki seseorang karena pengaruh, 
wibawa, dan kemampuan menyampaikan 
sesuatu secara lisan sehingga dapat memaksa 
orang lain mengikuti dan menerima keinginan- 
nya. Karena itu, orang yang memiliki kemampu- 
an menyampaikan ide secara fasih dan argumen- 
tasi yang akurat disebut as-salith (LAN ): 
kemampuan yang dimiliki itu pada hakikatnya 
dapat memaksa lawan bicaranya untuk me- 
nerima ide yang ditawarkan kepadanya. Di 
dalam kaitan ini pulalah kepala negara di dalam 
perkembangan sejarah Islam disebut sulthan 
(0tklx ). Demikian itu karena kepala negara 
dengan kekuatan yang dimilikinya dapat me- 
maksa berlakunya ketentuan-ketentuan yang 
ditetapkan di dalam kehidupan bermasyarakat. 

Di dalam Al-Our'an kata sulthin dan kata 
lain seasal dengan itu disebut 39 kali, masing- 
masing satu kali dalam bentuk kata kerja sallatha 
(Si) di dalam OS. An-Nisa' (4J: 90, yusallithu 
(bks )juga satu kali, di dalam OS. Al-Hasyr (59): 
6, sedangkan di dalam bentuk kata benda sulthin 
(0tklu ) sebanyak 37 kali. 

Penggunaan kata sallatha di dalam OS. An- 
Nisa (4J: 90 berkaitan dengan sikap golongan 
yang tidak mengambil sikap bermusuhan dengan 
kaum Muslim. Ayat ini menjelaskan bahwa 
sekiranya Allah menghendaki, pastilah Dia 
memberi kekuasaan kepada mereka untuk me- 
merangi kaum Muslim. 
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Penggunaan di dalam bentuk kata kerja 
yusallithu di dalam OS. Al-Hasyr (591: 6 berkaitan 
dengan kekuasaan yang diberikan Allah kepada 
rasul-Nya sehingga dapat memperoleh ke- 
menangan walaupun tidak harus melalui pe- 
perangan. Dengan demikian, penggunaan kata di 
dalam bentuk kata kerja, semuanya mengandung 
makna 'memberi kekuasaan atau kekuatan yang 
dapat mengantarkan kepada kemenangar'. 

Di dalam bentuk kata benda, Al-Our'an 
menggunakan kata itu dengan beberapa makna, 
seperti al-mulk ( SLS - kekuasaan), al-gahr ( Aa 
kekuatan memaksa), al-hujjah ( #sJi- alasan), al- 
burhan (5'Ji- bukti, keterangan), dan al-'ilm (Jai 
- pengetahuan). Pemahaman terhadap makna- 
makna tersebut berkaitan erat dengan konteks 
pembicaraan Al-Our'an tentang sulthiAn tersebut. 

Kata sulthin, yang dapat bermakna al-mulk 
(kekuasaan) dan al-gahr (kekuatan memaksa) yang 
dapat mengarah kepada kekuasaan politik, 
ditemukan di dalam OS. Al-Isra' (17): 33 yang 
berbicara tentang adanya kekuasaan dan 
kekuatan hukum yang diberikan kepada ahli 
waris dari orang yang terbunuh atau kepada 
penguasa untuk menuntut gishdsh atau me- 
nerima diyat dari pihak pembunuh (OS. Al- 
Bagarah (2): 178 dan OS. An-Nisa' (4): 92). 
Penggunaan kata sulthin yang juga dapat 
bermakna al-mulk (kekuasaan) ditemukan pula 
di dalam OS. Al-Isra' (17): 80 walaupun di dalam 
ayat yang disebut terakhir ini kata tersebut dapat 
pula dipahami sebagai kekuatan mental, di 
samping kekuatan dan kekuasaan fisik. 

Kata sulthin, di dalam Al-Our'an peng- 
gunaannya lebih banyak berkaitan dengan al- 
hujjah dan al-burhin. Di dalam kaitan inilah, 
pembuktian kebenaran risalah yang dibawa oleh 
para nabi dan rasul disebut sulthin. Bukti ke- 
benaran dimaksud diturunkan oleh Allah untuk 
menghadapi orang-orang yang menentang atau 
untuk meyakinkan mereka yang ragu-ragu. 

Bukti kebenaran risalah para nabi dan 
rasul senantiasa disesuaikan dengan kemampu- 
an daya tangkap masyarakat yang dihadapinya. 
Karena itulah maka bentuk sulthin yang diberi- 
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kan kepada setiap nabi dan rasul itu berbeda- 
beda. Umat Nabi Musa, misalnya, dihadapi 
dengan bukti-bukti kebenaran berupa mukjizat 
di dalam bentuk hissi yang disebut oleh Al-Our'an 
sebagai sulthinun mubin (5x4 ol - bukti yang 
nyata) (OS. Hiid (11): 96, OS. Ibrahim (14): 10, 
OS. Al-Mu'minin (23): 45, OS. Ghafir (40): 23, OS. 
Ad-Dukhan (44): 19, OS. Adz-Dzariyat (51J: 38, 
dan OS. An-Nisa' (4: 153). 

Hal tersebut dimaksudkan agar mereka 
kembali kepada kebenaran setelah melihat bukti 
kebenaran itu. Hal yang serupa juga dialami oleh 
Nabi Muhammad saw. di dalam menghadapi 
masyarakat penyembah berhala. Di dalam hal 
ini mereka diajak berpikir secara jernih, sekaligus 
diberi tahu bahwa berhala-berhala yang men- 
jadi sembahan mereka itu sama sekali tidak 
dapat memberikan manfaat atau tidak dapat 
menolak mudharat. Jadi, apa yang mereka yakini 
itu sama sekali tidak memunyai dasar dan alasan 
yang dapat dipertanggungjawabkan. Al-Our'an 
menyatakan bahwa untuk penyembahan selain 
kepada Allah sama sekali tidak ada keterangan 
(sulthin) yang pernah diturunkan Allah untuk 
mengesahkannya (OS. Ali “Imran (3): 151, OS. Al- 
An'am (6): 81, OS. Al-A'raf (7): 33 dan 71, OS. 
Yiisuf (12): 40, OS. Al-Hajj (22): 71, dan OS. An- 
Najm (53): 23). 

Karenanya, Rasulullah saw. mengajak 
umatnya agar dapat berpikir secara kritis akan 
kekeliruan tindakan mereka selama itu. Karena 
umat yang dihadapi Nabi Muhammad saw. 
sudah lebih maju dibandingkan dengan ke- 
mampuan berpikir umat-umat terdahulu maka 
sulthin yang membuktikan kebenaran risalah 
yang dibawanya lebih banyak berkaitan dengan 
penggunaan akal sehat. Dengan demikian Al- 
Our'an sebagai mukjizat terbesar Nabi 
Muhammad saw. merupakan sulthin baginya. 
Mereka yang menolak kebenaran yang dibawa 
beliau pada dasarnya tidak dapat memberikan 
argumentasi yang rasional dan keterangan yang 
meyakinkan karena sulthin itu datangnya dari 
Allah (OS. Ghafir (40): 35 dan 56, serta OS. Ath- 
Thar (52): 38). 
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Di dalam hal ini Muhammad Husain Ath- 
Thabathabai menyatakan bahwa sulthain di- 
dasarkan pada wahyu. Pendapat ini sedikit 
berbeda dengan pendapat Muhammad Rasyid 
Ridha yang menyatakan bahwa sulthin adalah 
argumentasi dan keterangan yang nyata, baik 
berdasarkan wahyu maupun keterangan- 
keterangan berdasarkan rasio. 

Kalau sumber sulthin adalah Allah, se- 
benarnya tidak ada yang bisa mendatangkan hal 
tersebut tanpa izin dan kehendak Allah. Karena 
itu, tentang iblis dan setan yang senantiasa 
menggoda manusia sejak zaman Nabi Adam as. 
dinyatakan pula oleh Al-Our'an bahwa iblis dan 
setan sama sekali tidak memunyai kekuatan dan 
kekuasaan menggoda dan memperdayai anak 
cucu Adam selama mereka mendekatkan diri 
secara ikhlas kepada Allah. Kalau pun ada yang 
sampai terperdaya oleh tipu muslihat iblis dan 
setan itu karena mereka lalai di dalam me- 
ngingat Allah (OS. Adz-Dzariyat (51): 42, OS. An- 
Nahl (16): 99—100, OS. Al-Isra' (17): 65, dan OS. 
Saba' (34): 21). 

Dengan demikian, penggunaan kata sulthan 
di dalam Al-Our'an, di samping mengacu kepada 
kekuatan dan kekuasaan, baik fisik maupun 
mental, juga mengacu kepada pembuktian 
kebenaran sesuatu, seperti di dalam OS. An- 
Naml (27): 21, mengenai berita yang dibawa oleh 
burung hud-hud kepada Nabi Sulaiman. Pem- 
buktian kebenaran tersebut, mencakup argu- 
mentasi yang rasional dan empiris. 

Penggunaan kata sulthin juga lebih banyak 
ditujukan kepada orang-orang kafir atau kepada 
orang yang ragu-ragu. Dialog antara Nabi 
Sulaiman as. dengan burung hud-hud terjadi 
karena beliau meragukan pemberitaan tersebut 
sebelum ada bukti yang nyata. 

Itu sebabnya di hari kemudian orang- 
orang kafir dipersilakan melintasi penjuru langit 
dan bumi untuk menghindari siksaan Allah. 
Akan tetapi, hal itu tidak mungkin dapat terjadi 
karena mereka sama sekali tidak memunyai 
kekuatan (OS. Ar-Rahman (55): 33). 

& M. Galib Matola & 


929 


Surah 


SURAH (3j'») 

Kata siirah (3,4. ) berasal dari kata sira — yasiiru — 
sauran (Ye — es — AS ). Kata sira dapat di- 
artikan sebagai 'menaiki, memanjat', "meloncat 
pada', 'menerkam', dan dapat pula diartikan 
'pergi'. Dari kata ini muncul pula kata lain, 
seperti sawwara (54) yang berarti 'memagari', 
'memakaikan gelang': kata s4wara (Xx) yang 
berarti 'menyerang, menyergap, memengaruhi ', 
dan kata tasawwara (:5:.i ) yang berarti 'memakai 
gelang', dan 'memanjat'. Dari kata sira muncul 
pula kata lain, seperti kata siir (,": ), jamaknya 
aswdr (jp) dan sirin (ovy-) yang berarti 
'tembok, dinding, pagar, dan benteng per- 
tahanan'. 

Adapun kata siirah (:5'/. ), jamaknya suwar 
(,32) dan sardt (—1j,-) mengandung banyak 
pengertian, seperti 'fasal', 'surah di dalam Al- 
Our'an', 'kedudukan', 'keutamaan', 'kemuliaan', 
'tanda (alamat)', dan “bangunan yang menjulang 
tinggi. Kelompok-kelompok ayat di dalam Al- 
Our'an dinamai siirah karena antara kelompok 
ayat yang satu dengan kelompok yang lain 
dipisah-pisahkan oleh batas-batas yang jelas, 
seakan-akan batas itu merupakan pagar, tembok, 
atau dinding yang memisahkan di antara yang 
satu dengan yang lain. Al-Fdtihah (Wi) di- 
namai surah karena terdiri atas beberapa ayat 
dan ayat-ayatnya terpisah dari ayat-ayat di 
dalam surah berikutnya, Al-Bagarah. 

Kata sirah (dalam bentuk tunggal) di dalam 
Al-Our'an disebut sembilan kali, antara lain di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 23 dan OS. At-Taubah 
(9): 64 dan di dalam bentuk jamak disebut satu 
kali, yaitu di dalam OS. Hiid (11): 13. 

Kata sirah di dalam OS. Al-Bagarah (2): 23 
disebut dalam konteks pembicaraan mengenai 
tantangan yang diberikan kepada orang-orang 
kafir yang menyangsikan kebenaran Al-Our'an. 
Di dalam ayat itu dinyatakan bahwa jika orang- 
orang kafir sangsi akan kebenaran Al-Our'an 
datang dari Allah maka cobalah buat satu surah 
yang sama dengan surah Al-Our'an. Dan mereka 
tidak mampu melakukannya. Kata siirah yang 
digunakan di dalam konteks seperti itu di- 
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ungkapkan pula oleh Allah di dalam OS. Yiinus 
(10): 38 yang menegaskan bahwa orang-orang 
kafir tidak akan mampu mendatangkan satu 
surah pun yang sama dengan Al-Our'an walau- 
pun mereka memanggil dan mengumpulkan 
orang-orang yang dipandang mampu me- 
lakukan hal itu. Kata suwar yang disebut di dalam 
surah Hiid juga dipergunakan di dalam konteks 
seperti pada kedua ayat di atas. 

Kata sirah yang disebut pada ayat-ayat lain, 
seperti pada OS. At-Taubah (9: 64, 86, 124, dan 
127, OS. An-Nir (24): 1 serta Surah Muhammad 
(471: 20, pada umumnya digunakan di dalam 
kaitannya dengan persoalan “turunnya” surah 
Al-Our'an. 

Surah-surah di dalam Al-Our'an berjumlah 
114 surah, yang tidak sama panjang dan pendek- 
nya. Surah yang terpanjang terdiri atas 286 ayat 
dan yang terpendek terdiri atas 3 ayat. Dilihat 
dari panjang dan pendeknya, surah-surah itu 
dibagi atas 4 bagian, yaitu ath-thiwal (Jas ), al- 
mi'ant op ) al-matsani ( sel ), dan al-mufashshal 
(Jail ). Yang disebut ath-thiwal ialah surah- 
surah yang panjang seperti OS. Al-Bagarah (2), 
OS. Ali “Imran (31, OS. An-Nisa' (4, OS. Al- 
Ma'idah (51, OS. Al-An'am (6), dan OS. Al-Isra' 
(171. Al-mi'An ialah surah-surah yang memiliki 
lebih dari 100 ayat. Al-matsini ialah surah-surah 
yang memiliki kurang dari 100 ayat. Adapun al- 
mufashshal ialah surah-surah pendek yang 
terdapat di bagian akhir Al-Our'an. Surah-surah 
yang termasuk di dalam kelompok al-mufashshal 
diperselisihkan oleh para ulama. Sebagian 
mereka berpendapat bahwa yang termasuk 
kelompok al-mufashshal ialah mulai OS. Oaf (50) 
sampai dengan OS. An-Nas (114), sedangkan 
sebagian yang lain berpendapat bahwa yang 
termasuk al-mufashshal ialah mulai OS. Al- 
Hujurit (49) sampai dengan OS. An-Nas (114). 

Setiap surah memunyai nama sendiri- 
sendiri yang sesuai dengan isi, kandungan, dan 
masalah yang dibicarakan di dalamnya. Pe- 
namaan surah-surah ini pun berdasarkan 
petunjuk Rasulullah saw. 

Para ulama berbeda pendapat tentang 
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susunan surah-surah Al-Our'an, apakah tawgifiy, 
$$ (berdasarkan petunjuk Rasulullah) atau 
bukan. Menurut Az-Zargani, terdapat tiga 
pendapat tentang hal ini. (1) Pendapat yang 
mengatakan bahwa susunan surah-surah Al- 
Our'an tidak didasarkan tawgifi Nabi, tetapi 
berdasarkan ijtihad sahabat. (2) Pendapat yang 
mengatakan bahwa susunannya semuanya 
berdasarkan petunjuk-petunjuk yang diberikan 
Nabi. (3) Pendapat yang mengatakan bahwa 
susunan sebagian dari surah-surah Al-Our'an 
berdasarkan tawgifi. sedangkan sebagian yang 
lainnya berdasarkan ijtihad para sahabat. Para 
ulama mengemukakan alasan mereka masing- 
masing. Namun, Az-Zargani menegaskan bahwa 
susunan surah-surah yang ada sekarang ini 
harus dapat dipertahankan dan dijaga sesuai 
dengan urutan yang ada, apakah susunannya 
berdasarkan taugifi atau bukan. 

Surah-surah di dalam Al-Our'an, sesuai 
dengan ayat-ayat yang dikandungnya, dibagi 
dua, yaitu surah Makkiyah dan Madaniyah. Surah 
Makkiyah ialah setiap surah yang di dalamnya 
terdapat (1) kata sajdah (315 ), (2) lafal kalla (Ss ): 
(3) ungkapan Y& ayyuhan-nis ("51 gtu ), kecuali 
OS. Al-Hajj: (4) terdapat cerita para nabi dan 
umat-umat terdahulu, kecuali OS. Al-Bagarah, 
(5) cerita Adam dan Iblis, kecuali OS. Al-Bagarah: 
dan (6) setiap surah yang dimulai dengan huruf- 
huruf hijaiyyah, seperti Alif lam mim (&' ), alif lam 
"A( X1), kecuali OS. Al-Bagarah dan OS. Ali Imran. 
Ciri-ciri lain dari surah-surah Makkiyah ialah (1) 
ayat-ayat dan surah-surahnya pendek, (2) ayat- 
ayatnya mengandung ajakan untuk beriman 
kepada Allah dan Hari Kiamat, (3) mengandung 
ajakan untuk berpegang kepada akhlak mulia, 
(4) mengandung bantahan dan perdebatan 
dengan kaum musyrikin, dan (5) mengandung 
banyak sumpah (gasam). 

Surah-surah Madaniyah ialah setiap surah 
yang di dalamnya terdapat (1) izin untuk 
melakukan jihad, (2) rincian mengenai hukum- 
hukum dan peraturan-peraturan yang ber- 
hubungan dengan persoalan-persoalan sosial 
dan kenegaraan, dan (3) pembicaraan mengenai 
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orang-orang munafik. Ciri-ciri lainnya ialah 
bahwa ayat-ayatnya dan surah-surahnya 
panjang dan berisi uraian mengenai dalil-dalil 
yang menunjukkan kebenaran agama Islam. 
& Ahmad Thib Raya « 


SYAN (g3t5) 

Kata sya'n (54) terambil dari akar kata yang 
terdiri atas tiga huruf, yaitu syin — hamzah — niin. 
Menurut Ibnu Faris, akar kata tersebut me- 
ngandung makna dasar 'tuntutan' dan 'harapan'. 
Dari situ lahir makna-makna seperti “keadaan', 
'urusan', dan 'perihal'. Begitu juga saluran atau 
tempat keluarnya air mata disebut syu'in 
(os) jamak dari sya'n ( ole) karena seolah- 
olah air mata membutuhkannya sebagai tempat 
mengalir. 

Di dalam Al-Our'an bentuk kata yang 
dipakai dari akar kata ini hanya satu, yaitu 
bentuk mufrad sya'n (314) yang terulang 
sebanyak 4 kali, yakni di dalam OS. Yiinus (10): 
61, OS. An-Nir (24): 62, OS. Ar-Rahman (551: 29, 
dan OS. 'Abasa (80): 37. 

Di dalam OS. Yiinus (10): 61 kata sya'n (st) 
berkaitan dengan keadaan atau perihal semua 
orang yang senantiasa diawasi dan diketahui 
oleh Allah, bahkan, segala sesuatu, baik yang kecil 
maupun yang besar, yang tersembunyi maupun 
yang tampak, semuanya diketahui dan di- 
saksikan oleh Allah swt. dan tercatat di dalam 
sebuah kitab yang nyata (lauh mahfizh). 

Penggunaan kata sya'n ( ol: ) yang terdapat 
di dalam OS: An-Niir (24J: 62 berkaitan dengan 
adab bergaul dengan Rasulullah saw. Ditegaskan 
bahwa orang Mukmin yang sesungguhnya ialah 
orang yang benar-benar beriman kepada Allah 
dan Rasul-Nya dan apabila mereka bersama- 
sama Rasulullah di dalam sesuatu urusan yang 
memerlukan pertemuan, mereka tidak me- 
ninggalkan Rasulullah sebelum mereka minta 
izin kepadanya dan apabila mereka minta izin 
untuk meninggalkan Rasul karena ada suatu 
urusan maka Rasul tetap diberi otoritas, apakah 
ia memberinya izin atau tidak. 

Adapun kata sya'n (ol: ) di dalam OS. Ar- 
Rahman (55J: 29 dinisbahkan kepada Allah swt. 
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yang tidak butuh kepada siapa pun dan apapun, 
sedangkan semua makhluk senantiasa butuh 
kepada, Nya, kulla yaimin huwa fi sya'nin 
(ok Gap 1 - setiap waktu Dia di dalam 
kesibukan). Para mufasir mengemukakan bahwa 
maksud ungkapan itu ialah “Allah senantiasa di 
dalam keadaan menciptakan, menghidupkan, 
mematikan, memelihara, memberi rezki, dan 
lain-lain.” 

Adapun di dalam OS. 'Abasa |80J: 37, kata 
sya'n ( 5) berkaitan dengan keadaan manusia 
pada hari akhirat yang masing-masing sibuk 
dengan dirinya sendiri sehingga tidak ada lagi 
hal lain yang dipikirkan. Di dalam ayat lain 
digambarkan bahwa orang yang menyusui pun 
lupa terhadap anak yang disusuinya, dan orang 
yang hamil langsung melahirkan walaupun 
belum waktunya. & Muhammad Wardah Agil & 


SYADID (w35) 

Kata syadid (x345 ) berarti 'yang kuat', 'yang 
berani', jamaknya syidad (s4: ) dan asyidda' 
(sis). Kata ini berasal dari akar kata sy - d-d 
(»» 4) yang arti pokoknya menunjuk pada 
'kekuatan di dalam sesuatu yang sulit dipisah 
atau diurai. Dari akar kata sy -d—d itu dibentuk 
kata syiddah (:4: ) yang berarti "kekuatan yang 
dapat diindra', syadd (4 ), 'kekuatan' dari yang 
sulit diurai. Bentuk-bentuk lain yang lahir dari 
kata syadd, yang berarti kekuatan atau teriknya 
siang hari, adalah kata syadda (4: ) seperti di 
dalam kalimat syaddan-nahiru (21 x5- teriknya 
matahari): verba syadda — yasyuddu (4:5 — 
yang berarti 'menguatkan', 'mengokohkan': 
mutasyaddid (3:2 ) yang berarti 'bakhil, kikir': 
isytadda (#:z:,) yang berarti 'menguat, bergerak 
dengan cepat ': asyaddu (s1 ) yang berarti "lebih 
kuat, lebih keras: danasyudd (- -f ) yang berarti 
'masa remaja', 'akil balig', masa kesempurnaan 
akal, dapat membedakan baik dan salah. 

Di dalam Al-Our'an kata-kata yang berasal 
dari akar kata sy -—d —d itu disebut 102 kali, antara 
lain di dalam OS. Al-Bagarah f2): 165, 196, 211, 
OS. Ali Imran (31: 11, OS. Al-M9'idah (51: 2, 98, 
dan OS. Al-Anfal (81: 13, 25, 48, dan 52: kata syidid 
(sx: ) disebut tiga kali, yaitu di dalam OS. Yisuf 
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(121: 48, OS. At-Tahrim (66): 6, dan OS. An-Naba' 
(781: 12: kata asyiddf' satu kali, yaitu di dalam OS. 
Al-Fath (48): 29: asyadd (151) disebut 31 kali, 
antara lain di dalam OS. Al-Bagarah (2): 74: kata 
syadadnd (6525) disebut dua kali, yaitu di dalam 
OS. Shad (381: 20 dan OS. Al-Insan (76): 28: kata 
nasyuddu (4:5) satu kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Oashash (28): 35: kata usydud (531) disebut dua 
kali, yaitu di dalam OS. Yunus (10): 88, OS. Thaha 
(201: 31: kata syuddi (1,5: ), disebut satu kali, yaitu 
di dalam OS. Muhammad (47): 4: dan kata isytaddat 
((5icu) disebut di dalam OS. Ibrahim (14|: 18. 
Al-Our'an menggunakan akar kata sy — d — 
d dengan arti 'menguatkan dan mengokohkan' 
seperti pada OS. Shad (38): 20 syadadnd mulkah 
(2 634 — kami kuatkan kerajaannya), yang 
menurut Ath-Thabarsi, dikuatkan dengan 
pengawalan, tentara, kehebatan personil yang 
besar dan persenjataan yang banyak, atau 
menurut Muhammad Ismail Ibrahim dikuatkan 
dengan kemenangan dan kehebatan. Pada OS. Al- 
@ashash (281: 35, sanasyuddu 'adhudaka biakhika 
(alat Batas J5. 5 kami akan menguatkanmu 
dan menolongmu dengan mengangkat saudara- 
mu (sebagai Rasul)): pada OS. Yiinus (10): 88, 
usydud lh guliibihim (-g P5 Je Sah - kuatkan 
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Syadid (x»35) di dalam penggunaan Al- 
Our'an dapat berarti 'yang kuat', 'amat keras', 
'amat hebat', 'yang berani, dan 'amat bakhi!. 
Penunjukan arti tersebut terlihat pada peng- 
gunaan syadid untuk menerangkan (1) kuat dan 
kerasnya siksaan dan azab Tuhan di akhirat di 
dalam api neraka yang tak pernah padam dan 
bara apinya yang tak pernah habis, terus menerus 
membakar penghuni neraka (OS. Al-Bagarah (2): 
165, 196, dan 211, OS. Ali “Imran (31: 11, OS. Al- 
M4'idah (51: 2, 98, serta OS. Huid (11): 102), (2) hisab 
(perhitungan yang keras dari Tuhan (OS. Ath- 
Thalag (65): 8): (3) Malaikat Jibril yang sangat kuat 
(OS. An-Najm (53J: 5): (4) manusia yang punya 
kekuatan dan keberanian yang besar (OS. Al-Isra' 
(171: 5 dan OS. An-Najm (531: 33): (5) permusuhan 
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yang hebat (OS. Al-Hasyr (591: 14): (6) Besi yang 
memunyai kekuatan hebat (OS. Al-Hadid (57J: 25), 
(7) goncangan yang hebat (OS. Al-Ahzab (331: 11): 
(8) penjagaan, pengawalan yang kuat di langit (OS. 
AlJinn (72): 8): (9) tempat perlindungan yang kuat 
(OS. Hiid (11): 80 dan (10) syadid dengan arti “'bakhil' 
karena terlalu mencintai harta benda (OS. Al- 
“Adiyat (100): 8). 

Bentuk jamak syadid adalah asyidda' (OS. Al- 
Fath (481: 29). Kata itu digunakan di dalam Al- 
Our'an untuk menunjuk pada 'keberaniar', 'sikap 
tegas Nabi Muhammad saw. dan para sahabatnya 
dalam menghadapi orang-orang kafir'. 

Asyudd yang di dalam Al-Our'an disebut 
delapan kali digunakan untuk menunjuk pada 
'masa remaja', 'akil balig' atau "kesempurnaan 
akal', yang menurut Ahmad Ibnu Faris bin 
Zakaria, dimulai pada usia 20 tahun dan ada 
pula yang berpendapat pada usia 40 tahun. 
Pendapat lain yang berbeda tentang makna 
asyudd disebutkan Ath-Thabarsi sebagai berikut. 
(a) Yang sudah akil balig atau sudah bermimpi. 
(b) Yang berusia 18 tahun. (c) Yang mencapai usia 
30 tahun, lalu di-nasakh oleh ayat di dalam OS. 
An-Nisa' (4: 6, Idza balaghun-nikiha ( ui | Isa 1S 
- bila cukup untuk kawin). (d) Bila telah berumur 
25 Tahun, menurut Abu Hanifah. (e) Tidak ada 
pembatasan, hanya bila telah balig dan sem- 
purna akalnya serta tampak kedewasaannya 
dan dapat mengurus dan mempertanggung- 
jawabkan hartanya. Di dalam OS. Al-Ahgaf (461: 
15, hatta idzd balagha asyuddahi wa Ba Ha arba'ina 
sanah (xx Sri) 33 Fe) a SI 3 - —- kata asyudd 
dikaitkan dengan umur 40 hun 
& M. Rusydi Khalid & 


SYAFAO ( 325) 

Syafag adalah bentuk kata benda yang tersusun 
dari huruf syin, fa', dan gaf (3 — -— ») yang 
menunjukkan arti lemah lembut'. Dari makna 
dasar ini berkembang menjadi, antara lain “belas 
kasih' karena sifat itu merupakan sifat lemah 
lembut yang dimiliki oleh seseorang, 'takut', 
'waspada', khawatir”, dan 'hati-hati' karena 
keadaannya yang lemah, antara yakin/percaya 
dan tidak: 'bakhil' karena takut hartanya habis. 
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Mega merah pada petang hari dinamakan syafag 
karena warnanya lembut, perpaduan antara 
terang (siang) dan gelap (malam). 

Kata syafag (:i:) dan pecahannya di 
dalam Al-Our'an terulang sebelas kali dan syafag 
sendiri disebutkan sekali, yaitu pada OS. Al- 
Insyigag (84J: 16. Pecahan lainnya berbentuk 
ism fa'il jama' (bentuk pelaku jamak), musyfigan/ 
musfigin (axwloika 5 Orang-orang yang 
sangat khawatir), seperti dinyatakan di dalam 
OS. Al-Anbiya' (21): 28 dan bentuk kata kerja, 
asyfaga (“3x - menghawatirkan) dinyatakan di 
dalam OS. Al-Mujadilah (58): 13 dan OS. Al- 
Ahzab (33: 72. 

Kata syafag di dalam OS. Al-Insyigag (84): 
16 berarti 'mega merah di ufuk barat sesaat 
setelah matahari terbenam'. Pengertian yang 
didukung oleh jumhur ulama figih ini didasarkan 
pada hadits Nabi yang menerangkan tentang 
waktu shalat Maghrib, yaitu ketika muncul 
syafag (mega merah) hingga hilang dengan 
datangnya gelap. Di samping itu, ada juga yang 
berpendapat yang dimaksud dengan syafag 
adalah warna putih ketika matahari telah 
terbenam. Pendapat ini merupakan salah satu 
pendapat dari Abu Hanifah dan Al-Auza'i. 
Namun, yang paling kuat adalah pendapat 
pertama karena didukung para sahabat, tabi'in, 
dan jumhur ulama figih. Pakar bahasa Arab juga 
mendukung pendapat itu dengan mengemuka- 
kan syair Arab yang mengatakan, wa ahmarul- 
launi ka ahmarisy-syafagi (5128 AS on aa, 
Dan merahnya warna itu sama seperti merah- 
nya syafag). 

Kata syafag (mega merah) dalam ayat di atas 
digunakan sebagai sumpah Allah. Sumpah 
dengan kata syafag itu diikuti dengan kata al-lail 
(Ja -malam) dan al-gamar ( X- bulan) di dalam 
ayat selanjutnya. Di dalam hal ini, seperti halnya 
juga di dalam ayat selanjutnya, Allah hendak 
menunjukkan kepada manusia adanya proses 
kehidupan yang bertingkat-tingkat bagi dirinya, 
mulai dari saripati tanah, mani, dan seterusnya 
hingga kembali lagi kepada Allah. 

# Arifuddin Ahmad « 
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SYAHADAH (3545) 

Dari segi bahasa, kata syahidah berasal dari akar 

kata syahida (5) yang pada mulanya berarti 

'menghadiri atau menyaksikan sesuatu dengan 

mata kepala atau mata hati'. Arti tersebut 

kemudian berkembang, antara lain seperti 'bukti', 

'sumpah', gugur di medan perang', 'alam nyata', 

'pengakuan', dan 'surah keterangan'. Akan tetapi, 

kesemuanya tidak terlepas dari arti asalnya. 

Al-Our'an menggunakan kata syahidah 
untuk bermacam-macam arti. 

1. “Pemberitahuan (al-i'lim, 6y!) dari Allah,” 
seperti yang disebut di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 140, Wa man azhlamu mimman katama 
syahidatan Indahu minallihi ( di 533 
SI Tx sus ina LS — siapakah yang lebih 
zhalim dari pada orang yang menyembunyi- 
kan syahiAdah Allah yang ada padanya?). Yang 
dimaksud dengan syahidah Allah di sini ialah 
pemberitahuan-Nya di dalam Taurat dan Injil 
bahwa Ibrahim bersama cucu-cucunya 
bukanlah penganut Yahudi dan Nasrani, 
serta Muhammad kelak akan diutus sebagai 
nabi dan rasul. 

2. “Alam nyata sebagai lawan dari alam ghaib”, 
misalnya di dalam OS. At-Taubah (9J: 94 dan 
105, OS. Ar-Ra'd (13): 9, OS. Al-Mu'miniin 
(231: 92, serta di dalam beberapa ayat lain 
yang umumnya menyebut dengan ungkapan 
'Alimul-ghaibi wasy-syahidah (33553 adl Abe 
- Allah yang Maha Mengetahui yang ghaib 
dan yang nyata). 

3. “Kesaksian/persaksian dengan mata kepala,” 
seperti di dalam OS. Al-Bagarah (2J: 282, yang 
menerangkan pentingnya persaksian di 
dalam masalah muamalah, atau pada OS. An- 
Nor (241: 4, mengenai persaksian tuduhan 
berbuat serong terhadap wanita baik-baik. 

Dari sisi lain, akar kata syahida (145 ), dengan 
berbagai bentuknya, digunakan Al-Our'an untuk 
pengertian-pengertian sebagai berikut. 

1. Pengertian teologis. Syahidah (:5y3) secara 
teologis ialah pengakuan bahwa hanya Al- 
lah Tuhan yang wajar dan wajib disembah. 
Pengertian ini dipahami dari OS. AI-A'raf (7): 
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172, 


Uli JJ Kon AN pal Ie ma 

(wa asyhadahum 'ald anfusihim alastu bi rabbikum, 
gali bala syahidna). 
“dan Allah mengambil kesaksian terhadap jiwa 
mereka, “Bukankah Aku ini Tuhanmu?' Mereka 
menjawab, 'Betul, kami menjadi saksi, Engkau Tuhan 
kami'. 


2. Pengertian syar'i. Syahadah (545 ) di dalam arti 
“kesaksian dengan mata kepala oleh Al-Jur'an 
digunakan untuk hal-hal berikut: 

a. Jual beli, seperti di dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 28. 

b. Penyerahan harta anak yatim setelah ia 
cerdas, seperti di dalam OS. An-Nisa' (4): 
6. 

c. Tuduhan terhadap istri berbuat zina, 
seperti di dalam OS. An-Nisa' (41: 15. 

d. Berwasiat, seperti di dalam OS. Al- 
M3 'idah (5J: 106. 

e. Perceraian, seperti di dalam OS. Ath- 
Thalag (65): 2. 

Dasar hukum kemestian saksi di dalam 

berbagai hal ialah OS. Al-Bagarah (2): 282, 


TA pra ea Maa 2 Pe Int 
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SAI Lepas 
(Wastasyhidi syahidaini min rijalikum fa'in lam yakind 
rajulain farajulun wamra'atani mimman tardhauna 
minasy-syuhadH'i an tadhilla ihdahuma fatudzakkira 
ihdahumal-ukhra). 
“Dan persaksikanlah dengan dua orang saksi dari orang 
lelaki. Jika tidak ada dua orang lelaki maka seorang lelaki 
bersama dua orang perempuan dari saksi-saksi yang kamu 
sukai supaya bila seorang lupa maka yang seorang lagi 
mengingatkannya.” 

Kata syuhada' (s5 ) yang biasa diartikan 
dengan 'menjadi saksi-saksi adalah jamak dari 
kata syahid (45). Kata itu terulang sebanyak 19 
kali di dalam Al-Our'an, di antaranya di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 133, 134, dan 282, OS. Ali 
“Imran (3): 99 dan 140, serta OS. An-Nisa' (4J: 69 


Syahid, Asy- 


dan 135. Dari kandungan ayat-ayat tersebut 

dipahami bahwa Al-Our'an menggunakan kata 

syuhada' untuk dua pengertian, yaitu: 

1. “Saksi-saksi peristiwa”, seperti di dalam OS. 
An-Niir (24): 4, 6, dan 13. Saksi ialah orang 
yang menyampaikan berita sebagaimana 
yang didengarnya dan dilihat/ketahuinya. 

2. “Muslim yang gugur di medan pertempuran 
membela kebenaran”, seperti di dalam OS. Ali 
Imran (3): 140, dan OS. An-Nisa' (4|: 69. 

Akan tetapi, arti yang lebih populer di 
kalangan umat Islam ialah arti Muslim yang 
wafat di medan peperangan membela agama 

Allah. « A. Rahman Ritonga & 


SYAHID, ASY- (Hedi) 

Kata syahid (245) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf syin, ha', dan dal, yang 
makna dasarnya berkisar pada kehadiran, pe- 
ngetahuan, informasi, dan kesaksian. 

Dalam Al-Our'an, kata syahid, ditemukan 
sebanyak 35 kali. Kata tersebut di samping 
menunjuk kepada sifat Allah, juga para nabi, 
malaikat pemelihara, umat Nabi Muhammad 
saw., yang gugur di jalan Allah, yang me- 
nyaksikan kebenaran atas makhluk Allah, 
teladan dan sekutu. 

Yang gugur dalam peperangan di jalan 
Allah dinamai syahid karena para malaikat 
menghadiri kematiannya, atau karena dia gugur 
di bumi, sedang bumi juga dinamai syd4hidah 
(328), sehingga yang gugur dinamai syahid. 

Patron kata syahid dapat berarti objek dan 
juga berarti subjek, sehingga syahid dapat berarti 
yang disaksikan atau yang menyaksikan. Syahid 
disaksikan oleh pihak lain, serta dijadikan saksi 
dalam arti teladan, dan pada saat yang sama ia 
pun menyaksikan kebenaran. 

Allah Syahid dalam arti Dia hadir, tidak ghaib 
dari segala sesuatu serta menyaksikan segala sesuatu, 
“Dia Maha Menyaksikan segala sesuatu” (OS. Saba' 
(34): 47). Atau disaksikan oleh segala sesuatu melalui 
bukti-bukti kehadiran-Nya di alam raya, dan 
melalui potensi yang dianugerahkan-Nya ke- 
pada setiap makhluk. 
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Imam Al-Ghazali ketika menjelaskan makna 
sifat ini membandingkannya dengan sifat-sifat- 
Nya yang lain. Makna sifat ini menurutnya 
sejalan dengan sifat 'Alim ( —£ - Maha Me- 
ngetahui), dengan kekhususan tersendiri. Allah 
Maha Mengetahui yang ghaib dan yang nyata. 
Yang ghaib adalah yang tersembunyi sedang 
syahadih adalah antonim yang ghaib, yakni yang 
nyata. Maka jika Allah dengan sifat “Alim 'me- 
ngetahui yang ghaib dan nyata” maka dengan 
sifat Al-Khabir (433 ) Dia mengetahui yang ghaib 
dan hal-hal yang bersifat batiniah. Sedang Asy- 
Syahid, adalah pengetahuan-Nya menyangkut 
hal-hal nyata. 

Nabi Muhammad saw. adalah syahid dan 
umatnya adalah syuhada' (3g: ). Makna kedua 
kata tersebut dalam ayat ini adalah “teladan”, 
dalam arti umat Islam harus menjadi syuhada' 
atau teladan-teladan kebajikan bagi umat lain, 
dan Nabi Muhammad saw. adalah teladan bagi 
umatnya. Jika Anda mampu menjadi teladan 
kebajikan atau mendekati sebagaimana yang 
diperankan oleh Nabi Muhammad saw., maka 
ketika itu Anda telah meneladani Allah dalam 
sifat-Nya sesuai kemampuan Anda sebagai 
makhluk, dan ketika itu juga Anda telah wajar 
menyandang sifat syahid, dalam kapasitas Anda 
sebagai manusia. Demikian wa Allah a'lam. 

& M. Ouraish Shihab & 


SYAHR ( x-) 

Kata syahr ( 45 ) terdiri dari huruf-huruf syin, hd, 
dan ra. Akar kata tersebut menurut Ibnu Faris, 
menunjuk pada makna dasar 'jelas' dan 'ber- 
cahaya'. Dari situ terambil kata syahr (4: ) yang 
menunjuk makna 'bulan sabit' karena ia tampak 
bercahaya. Yang lebih populer di kalangan orang 
Arab, bulan disebut dengan hilal (y9z ): ke- 
mudian, setiap 30 hari dinamai dengan hilal ( Su ). 
Dikiaskan pada makna hilal tersebut, maka kata 
syahr (45) juga dipakai dalam arti “bulan yang 
menunjuk pada jangka waktu 30 hari'. Selanjut- 
nya, kata syuhrah (34: - kemasyhuran), masyhur 
(55 terkenal), dan bentuk-bentuk derivasinya 
juga terambil dari akar kata tersebut. Dinamai 
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demikian karena masyhiir itu berarti 'jelas dan 

terkenal bagi kebanyakan orang'. 

Dalam Al-Our'an, kata syahr dan segala 
bentuk derivasinya terulang sebanyak 21 kali 
dengan konteks pembicaraan antara lain: 

1. Berkaitan dengan bulan Ramadhan. Pada 
bulan ini Al-Our'an diturunkan dan diwajib- 
kan berpuasa pada bulan ini (OS. Al-Bagarah 
(2J: 185). Kewajiban berpuasa pada bulan ini 
dinyatakan dengan, fa man syahida minkumusy 
syahra fal-yashumhu (25 GA "Xu Aga ye 
Barangsiapa di antara kamu hadir Idi negeri tempat 
tinggalnyal di bulan itu maka hendaklah ia berpuasa 
di bulan itu). Ada yang mengartikan kata syahr 
dalam ungkapan tersebut dengan bulan 
dalam arti jangka waktu (30/29 hari), sebagai- 
mana arti yang disebutkan, dan makna inilah 
yang lebih populer dalam kitab-kitab tafsir 
klasik. Ada juga yang mengartikannya dengan 
bulan dalam arti benda (hilal) dan kata syahida 
diartikan secara majazi dengan “melihat” 
sehingga ungkapan itu diartikan dengan, 
“Barangsiapa di antara kalian yang melihat bulan 
maka hendaklah ia berpuasa pada bulan itu.” Ini 
dijadikan rujukan oleh orang yang menjadikan 
ru'yah (bukan hisab) sebagai dasar untuk 
menetapkan masuknya bulan Ramadhan. 

2. Berkaitan dengan bulan-bulan haram. Allah 
menciptakan 12 bulan, empat di antaranya 
adalah bulan haram (OS. At-Taubah |9J: 36). 
Keempat bulan haram itu adalah Muharam, 
Rajab, Zulgaidah, dan Zulhijah. Melakukan 
perang pada bulan-bulan haram adalah dosa 
besar (OS. Al-Bagarah (2): 217). Namun, 
sekiranya orang kafir menyerang umat Islam 
pada bulan-bulan tersebut, maka orang Is- 
lam juga diperkenankan menyerang mereka 
(OS. Al-Bagarah (2): 194). 

3. Berkaitan dengan pelaksanaan haji yang 
tertentu waktunya yaitu hanya dapat di- 
lakukan pada bulan-bulan tertentu (OS. Al- 
Bagarah (2): 197). Pelaksanaan ibadah haji 
hanya dapat dilakukan pada bulan Syawal, 
Zulgaidah, dan Zulhijah. 

4. Berkaitan dengan orang yang meng-ila' 
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istrinya, ia diberi tempo empat bulan untuk 
memilih apakah ia kembali menyetubuhi 
istrinya lagi dengan membayar kafarat 
sumpah atau menceraikannya (OS. Al- 
Bagarah (2): 226). Meng-ila' artinya ber- 
sumpah untuk tidak menggauli istri. Dengan 
sumpah ini seorang wanita menderita karena 
tidak disetubuhi dan tidak pula diceraikan. 
Masa empat bulan itu juga yang dijadikan 
Umar sebagai batas maksimum dalam pe- 
ngiriman sebuah pasukan lalu digantikan 
oleh pasukan lain. Berdasarkan sebuah 
riwayat bahwa Umar bin Khaththab ra. 
suatu ketika (pada masa ia memerintah) 
berkeliling kampung pada malam hari untuk 
melihat situasi umat. Dalam perjalanannya 
itu ia mendengar seorang wanita yang mem- 
bacakan puisi kerinduan terhadap suaminya 
dan mengatakan bahwa seandainya bukan 
karena malu dan takut kepada Allah maka 
pasti ia akan melampiaskan kerinduannya itu 
dengan cara yang tidak baik. Keesokan 
harinya, Umar pun memanggil wanita itu 
dan menanyainya, “Kemana suamimu?” Ia 
menjawab, “Tuan telah mengutusnya ke 
Irak”. Umar bertanya lagi, “Sudah berapa 
lama kamu ditinggalkan?” Ia menjawab, 
“Sudah dua bulan”. Setelah itu, Umar me- 
manggil beberapa wanita dan bertanya 
tentang lamanya mereka bisa bersabar 
ditinggalkan suami. Mereka menjawab 
bahwa mereka mampu bersabar selama dua 
bulan, setelah tiga bulan maka kesabarannya 
sudah mulai berkurang, dan setelah empat 
bulan maka kesabarannya sudah habis. 
Dengan peristiwa itu, Umar pun mengambil 
kebijaksanaan di atas. 

. Berkaitan seruan untuk berbuat baik kepada 
kedua orang tuanya dan mengingatkan jerih 
payah ibu yang mengandung dan menyapih 
anaknya selama 30 bulan (OS. Al-Ahzab (33): 
15). Ayat ini dijadikan dasar mengenai 
lamanya waktu minimal masa hamil dan 
masa menyusui. Ibnu Abbas menjelaskan 
bahwa jika perempuan mengandung selama 
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9 bulan, maka ia harus menyusui selama 21 
bulan, dan jika ia mengandung 6 bulan, maka 
ja menyusui selama 24 bulan atau 2 tahun 
penuh. Dalam sebuah riwayat, Usman ra. 
pernah bermaksud meng-hadd (menghukum) 
seorang wanita karena mengandung hanya 
6 bulan, tetapi Ali ra. mengingatkan firman 
Allah yang menegaskan bahwa sang ibu me- 
ngandung dan menyapih anaknya selama 30 
bulan dan ayat yang menyatakan bahwa 
para ibu (hendaknya) menyusui anak-anak- 
nya selama 2 tahun penuh (OS. Al-Bagarah 
(2): 233). Itu artinya, berdasarkan kedua ayat 
tersebut, masa kehamilan bisa berlangsung 
selama 6 bulan, yakni 30 bulan dikurangi 
masa menyusui dua tahun (24 bulan). Ber- 
dasarkan penjelasan Ali tersebut, Usman 
kemudian membatalkan niatnya itu. 


. Berkaitan dengan salah satu mukjizat Nabi 


Sulaiman, yaitu angin dapat tunduk kepada- 
nya sebagai kendaraan sehingga perjalanan- 
nya di waktu pagi sama dengan perjalanan 
sebulan. Demikian juga, perjalanannya di 
waktu sore sama dengan sebulan (OS. Saba' 
(34): 12). Al-Hasan menyebutkan bahwa 
suatu ketika Sulaiman lalai melakukan shalat 
Ashar lantaran asyik mengurus kuda tung- 
gangannya sehingga Sulaiman menyembelih 
binatang kesayangannya tersebut: maka, Al- 
lah mengganti kendaraan tersebut dengan 
yang lebih baik, yaitu angin yang tunduk 
kepadanya untuk dijadikan kendaraan. 


. Berkaitan dengan kaffirat (denda) bagi suami 


yang men-zhihar istrinya, yakni menyamakan 
istrinya dengan ibunya sehingga ia tidak mau 
mencampurinya dengan mengatakan anti 
'alayya kazhahri ummi ( Pj AS Pe cit - kamu 
bagi saya sama seperti punggung (posisi| 
ibuku). Orang yang demikian, sebelum men- 
campuri istrinya, diharuskan memerdekakan 
seorang budak beriman. Jika tidak mampu 
maka ia harus berpuasa 2 bulan berturut- 
turut, dan jika berpuasa pun tidak mampu 
maka ia harus memberi makan 60 orang 
miskin. 
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8. Berkaitan dengan kaffdrah orang yang mem- 
bunuh secara tidak sengaja, yaitu ia harus 
memerdekakan budak. Kalau ia tidak mem- 
peroleh budak maka ia harus berpuasa 2 
bulan berturut-turut (OS. An-Nisa' (4: 92). 


& Muljono Damopoli & 


SYAHWAH (3s) 
Kata syahwah (34: ) bersama kata derivasinya 
disebut 13 kali dalam Al-Our'an, dalam bentuk 
kata benda (ism) 5 kali, dan selebihnya dalam 
bentuk kata kerja (fi1). 

Dalam pengertian bahasa, syahwah berarti 
'kesenangan'. Dalam bentuk kata kerja, kata itu 
berarti 'mencintai' atau "menyenangi sesuatu. 

Al-Ashfahani menjelaskan bahwa syahwah 
(syahwat) pada dasarnya berarti nafsu terhadap 
sesuatu yang diingini. Ia membagi syahwat 
menjadi dua macam, yaitu (1) syahwah shidigah 
(Wb 3s — syahwat yang benar), berupa 
keinginan yang jika tidak dipenuhi, dapat 
merusak badan, seperti nafsu makan ketika 
lapar: dan (2) syahwah kadzibah ( AL Bnga 5 
syahwat yang tidak benar) yang jika tidak 
terpenuhi, tidak berakibat apa-apa bagi badan. 

Pada umumnya, penggunaan kata syahwat 
dalam Al-Our'an menunjuk pada arti 'me- 
nyenangi atau 'menginginkan', seperti gam- 
baran mengenai penghuni surga yang tidak 
mendengar sedikit pun suara api neraka dan 
mereka kekal dalam menikmati segala yang 
diinginkan (OS. Al-Anbiya' (21): 102, OS. 
Fushshilat (41): 31, OS. Ath-Thiir (52J: 22, OS. 
Al-Wagi'ah (56): 21, dan OS. Al-Mursalat (77): 
42). Sebaliknya, penghuni neraka, keinginan 
mereka tidak terpenuhi, sebagai balasan mereka 
ketika di dunia telah mengumbar keinginan 
mereka (OS. An-Nahl (16): 57, OS. Saba' (34): 54). 

Dalam bentuk jamak, syahawit (—145 ) 
digunakan untuk menunjuk hal-hal yang di- 
senangi dan diinginkan oleh manusia, seperti 
wanita, anak-anak, harta yang banyak dari jenis 
emas, perak, kuda, binatang ternak, dan segala 
macam kekayaan dunia lainnya (OS. Ali Imran 
(3J: 14). Asy-Syahawit ( »rg ) juga berarti 
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'keinginan-keinginan yang ada dalam diri 
manusia (OS. An-Nisa' (4J: 27 dan OS. Maryam 
(19): 59). 

Kata syahwah digunakan juga untuk meng- 
gambarkan manusia yang secara naluriah 
menyenangi kehidupan dunia (OS. Ali Imran (31: 
14). Kesenangan tersebut dapat membawa 
manfaat apabila manusia mampu memperguna- 
kannya untuk meraih kehidupan akhirat. 
Sebaliknya, manusia akan menemui kegagalan 
dalam hidupnya apabila ia hanya memper- 
turutkan hawa nafsunya (OS. Maryam (191: 59). 

Kata syahwah digunakan dengan arti 'nafsu 
syahwat atau 'birahi', seperti kaum Nabi Luth 
yang mendatangi atau melampiaskan nafsu 
birahinya kepada laki-laki, bukan kepada 
wanita (OS. Al-A'raf (7): 81, OS. An-Naml (27): 
55). Ath-Thabathabai menjelaskan bahwa kata 
syahwat dalam kedua surah tersebut adalah 
peringatan kepada kaum Nabi Luth. Perilaku 
mereka yang homoseks adalah tindakan yang 
melanggar fitrah karena manusia diciptakan 
berpasang-pasangan. & Ahmad Rofig # 


SYAIKH (7) 

Kata syaikh («4 ) artinya 'tua' atau 'usia lanjut. 
Kata ini terulang 3 kali dalam Al-Our'an, yaitu 
dalam OS. Al-Oashash (28): 23, OS. Yusuf (12): 
78, dan sekali di dalam bentuk syuyiikhan (&' ), 
dalam OS. Ghafir (40: 67. 

Secara etimologis, kata syaikh berasal dari 
syikha (&t- ), yang berarti "menjadi tua'. Dalam 
kamus-kamus bahasa Arab dan literatur ke- 
agamaan, kata syaikh kadang-kadang dipakai 
dalam pengertian biologis dan terkadang dalam 
pengertian sosial. Dalam arti biologis, menurut 
Muhammad Farid Wajdi, kata ini merujuk 
kepada 'usia tua' sebagai lawan dari 'usia muda'. 
Tentang 'tua', ada yang mengatakan dari umur 
51 tahun ke atas. Ibnu Manzhur, seorang pakar 
bahasa Arab, dalam Lis4nul-'Arab, menentukan 
arti syaikh dengan 'usia 50 tahun ke atas'. 
Muhammad Asy-Syaukani menetapkannya 
dengan 'usia 40 tahun ke atas', sedangkan Ibnu 
Faris, dalam karyanya, Mu 'jam Magiyisil-Lughah, 
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tidak mengukurnya dengan usia tertentu, tetapi 
disesuaikan dengan 'urf (kebiasaan) setempat: 
batasan usia tua di tempat lain, bisa berbeda. 

Syaikh (4) dalam pengertian sosiologis 
menggambarkan kedudukan seseorang di te- 
ngah-tengah masyarakat. Pengertian 'tua' di sini 
tidak bergantung pada batas umur, tetapi 
kepada 'keterampilan, karisma, ketinggian ilmu 
pengetahuan dan sebagainya'. 

Syaikh ( «# ) adalah nama kepala suku atau 
keluarga. Pada masa sebelum Islam, sayyid (-- ) 
atau kepala suku, sering kali diberi julukan syaikh 
(5, yaitu usia yang penuh kematangan dan 
kekuatan mental. Kata syaikh dipakai untuk 
makna 'kepala suku' yang memiliki masa ke- 
pemimpinan yang panjang. Pengaruh moral 
mereka terhadap kaum Badui sangat kuat. 

Pada masa Islam, istilah syaikh ( — ) sering 
kali diberikan kepada orang-orang yang me- 
megang kekuasaan. Ibnu Bathuthah, misalnya, 
menyebut seorang penguasa suatu kota dengan 
gelar ini. Berbeda dengan Ibnu Bathuthah, Al- 
Abyari mengatakan bahwa gelar syaikh («4 ) 
diberikan kepada orang-orang yang luas ilmu- 
nya. Orang-orang yang memiliki kedudukan 
tinggi dalam bidang keagamaan dan orang- 
orang yang dihargai karena jabatannya atau 
karena budi pekertinya sering digelari syaikh 
(#5). Oleh karena itu, ada istilah Syaikhul-Islam 
(MEI 25), Syaikhud-Din (4 “5 ), Syaikhul- 
Madinah (&-5 x5 ), dan Syaikhul-Balad ( MS 2). 
Imam Al-Bukhari dan Imam Muslim disebut 
dengan gelar Syaikhin (0525 « dua syekh). 
Dengan demikian, dapat disimpulkan bahwa 
syaikh (&s ) adalah orang tua tetapi matang, 
terdidik, dan tidak pikun sehingga menjadi gelar 
nabi-nabi dan ahli agama yang dihormati 
ilmunya, seperti syaikh Al-Azhar (35! —) 

Walaupun kata itu memunyai dua sisi 
pengertian —sosiologis dan biologis — Al-Our'an 
agaknya hanya menggunakannya dalam pe- 
ngertian biologis. 

Misalnya OS. Hiid (11): 72, menyebut kata 
syaikh dalam konteks keheranan istri Nabi 
Ibrahim mendengar berita gembira yang di- 
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sampaikan Malaikat kepadanya, bahwa ia akan 
melahirkan anak. Ia heran karena usianya sudah 
lanjut dan suaminya juga lanjut usia. 

OS. Yusuf (12):78, mengangkat kisah Yusuf 
yang menahan Benyamin, adik kandungnya 
sendiri. Saudara-saudaranya meminta agar 
Benyamin dilepaskan karena dikhawatirkan 
diketahui oleh Ya'gub yang sudah lanjut usia 
sehingga berdampak pada kondisi fisiknya yang 
memburuk. 

OS. Al-Gashash (281: 23 menggambarkan 
nasib dua orang gadis yang ayahnya sudah lanjut 
usia sehingga tidak mampu lagi memberi minum 
ternaknya. Kedua gadis ini terpaksa dibantu 
Musa mengambilkan air minum ternak mereka. 

Pada OS. Ghafir (40): 67, Allah menjelaskan 
penciptaan manusia dari tanah, kemudian dari 
setetes air mani, sesudah itu dari segumpal 
darah, yang kemudian dilahirkan dan menjadi 
seorang anak thiflan (xx ). Setelah itu, tumbuh 
menjadi manusia dewasa sampai mencapai 
usia tua syuyiikhan ((xps ). Kata syuyiikhan 
(G5) dalam ayat ini mengandung arti yang 
sama dengan ayat-ayat di atas. Bedanya, kata 
syuyiikhan (U-35 ) merupakan bentuk jamak 
(plural) dari kata syaikh ( «# ). Az-Zamakhsyari 
dalam tafsirnya, Al-Kasysydf menjelaskan 
bahwa ada yang membaca kata syuyiikhan 
(We) dengan kasrah pada huruf syin (4 ) 
syikhan (5 ) menunjukkan arti tunggal, untuk 
menyesuaikan dengan kata thiflan (Sx ) yang 
berbentuk tunggal. Artinya menjadi kullu 
wohidin minkum ((Xb 4-1, JS - setiap orang di 
antara kamu sekalian) karena tujuannya untuk 
menjelaskan jenis. 

& A. Rahman Ritonga dan Hanun Asrohah « 


SYAKK (1515) 
Syakk (5 ) atau syakaka («5 ) berasal dari akar 
kata syakka— yasyukku —syakkan (S4, —bizy — 5), 
jamaknya, syukik (5: ) yang berarti 'ragu', 
'bimbang', dan 'syak, lawan dari yakin. 

Syakk dari segi bahasa memunyai banyak 
makna antara lain: 'curiga' seperti syakka fir-rajuli 
(JB 3 Ds - curiga kepada laki-laki), dan syakk 
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juga dapat berarti 'menusuk' atau 'menikam' 
kalau ia beriringan dengan kata ar-ramhu (2 - 
lembing) dan as-sahmu («#-- panah), kadangkala 
syakk dapat berarti lengkap”, seperti syakkus-silah 
( II St senjata lengkap). Selain itu, syakk bisa 
berarti 'jalan' atau 'cara', 'sesuatu yang berkaitan 
dengan akhlak', kelompok atau golongan', 'jarak 
perjalanan', 'keras', 'baju besi', 'berhubungar', 
dan 'melekat atau menempel. 

Syakaka («5 ), jamaknya, syukiik ( 35) 
yang artinya berlawanan dengan yakin, dapat 
dilihat pada hadits Nabi yang menyatakan 
“Saya lebih pantas ragu dibandingkan dengan 
Nabi Ibrahim". Hadits tersebut diucapkan Nabi 
ketika OS. Al-Bagarah (2): 260 diturunkan. Ayat 
tersebut berbunyi, 

AE Je KA sala da J8 

(Wa'idz gala ibrahimu rabbi 'arini kaifa tuhyil-mautd 
gala 'awalam tu'min). 
Dan lingatlah) ketika Ibrahim berkata: “Ya tuhanku, 
perlihatkanlah kepadaku bagaimana Engkau meng- 
hidupkan orang mati”. Allah berfirman: “Apakah kamu 
belum percaya?”....) 


Ketika ayat ini dibacakan, suatu kaum 
mengatakan bahwa Nabi Ibrahim as. ragu, 
sedangkan Nabi Muhammad saw. tidak, maka 
Nabi menjawab sebagai rasa tawadhu' dan 
menghormati Nabi Ibrahim. “Saya lebih pantas 
ragu daripada dia.” 

Kata syakk dengan segala bentuknya ter- 
dapat dalam Al-Our'an sebanyak 15 kali, yaitu 
dalam OS. An-Nisa' (4): 157, OS. Yiinus (10: 94 
dan 104, OS. Hiid (11): 62 dan 110, OS. Ibrahim 
(141: 9, OS. An-Nami (27): 66, OS. Saba' (34): 21 
dan 54, OS. Shad (38): 8, OS. Al-Mu'minin (40): 
34, OS. Fushshilat (41): 45, OS. Asy-Syu'ara' (42): 
14, serta OS. Ad-Dukhan (44): 9. 

Meskipun secara etimologis kata syakk 
memunyai banyak arti, namun dalam Al-Our'an 
hanya ditemukan satu arti saja yaitu 'ragu'. 
Makna tersebut dapat dilihat pada OS. An-Naml 
(271: 66, 


K3 aU BU da PG Hak DI Ji 
oa 
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(Bal ad-diraka 'ilmuhum fil-akhirati bal hum fi syakkin 
minhd bal hum minha 'amin) 

“Sebenarnya pengetahuan mereka tentang akhirat tidak 
mendalam, bahkan mereka ragu dengan akhirat itu, lebih- 
lebih lagi mereka buta daripadanya.” 


Dalam ayat ini Allah menjelaskan keraguan 
orang kafir tentang akhirat. Makna ragu ini juga 
terdapat dalam OS. Ad-Dukhan (44J:9. Dalam 
ayat tersebut dijelaskan keraguan orang-orang 
musyrik tentang keesaan Allah. Pengakuan 
mereka bahwa Allah menciptakan langit dan 
bumi hanyalah berdasarkan atau ikut-ikutan 
kepada pendapat nenek moyang mereka tanpa 
pengetahuan mereka sendiri. OS. Hiid (11): 110, 
menceritakan keraguan orang-orang kafir Mekah 
tentang Al-Our'an, sedangkan OS. An-Nisa' (4J: 
157, menceritakan orang-orang yang berselisih 
paham tentang pembunuhan Nabi Isa as., 
mereka ragu apakah yang dibunuh Nabi Isa atau 
bukan. 

Dari penjelasan di atas, dapat dipahami 
bahwa kata syakk dalam Al-Our'an pada umum- 
nya memunyai makna keraguan, keraguan 
tentang keesaan Allah, keraguan tentang Al- 
Our'an, keraguan tentang hari kebangkitan. 
Demikian pula, keraguan yang terjadi akibat 
perselisihan di antara kaum pembunuh dan 
penyalib Nabi Isa as. & Nurnaningsih & 


SYAKUR, ASY- (, S1) 

Kata syakiir (, S4) terambil dari kata syakara 
((S: ) yang maknanya berkisar antara lain pada 
pujian atas kebaikan, serta penuhnya sesuatu. Dalam 
Al-Our'an kata syukiir biasa dihadapkan dengan 
kata kufiir, seperti firman-Nya: 

Kan Ae Fak ol KAN Ho 
(Lain syakartum la'azidannakum wa la'in kafartum inna 
'adzibi lasyadid) 

“Kalau kamu bersyukur pasti akan Ku tambah untukmu 
(nikmat-Ku) dan kalau kufur, sesungguhnya siksa-Ku 
amat pedih.” (OS. Ibrahim (14):7). 

Ini karena syukiir juga diartikan sebagai 
menampakkan sesuatu ke permukaan, sedang kufiir 
adalah menutupinya. Menampakkan nikmat Tuhan 
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antara lain dengan bentuk memberi sebagian 
dari nikmat itu kepada pihak lain, sedang 
menutupinya adalah dengan bersifat kikir. 

Kata ini ditemukan dalam Al-Our'an 
sebanyak sepuluh kali, tiga di antaranya 
merupakan sifat Allah dan sisanya menjadi sifat 
manusia. 

Ahli bahasa Arab juga mengungkapkan 
bahwa tumbuhan yang tumbuh walau dengan 
sedikit air, atau binatang yang gemuk dengan 
sedikit rumput, keduanya dinamai Syakir. Dari 
sini, kemudian mereka berkata bahwa Allah 
yang bersifat Syakiir berarti antara lain: “Dia yang 
mengembangkan walau sedikit dari amalan hamba-Nya 
dan melipatgandakan ganjarannya.” 

Pelipatgandaan itu dapat mencapai tujuh 
ratus kali, bahkan lebih dan tanpa batas 
sebagaimana firman-Nya: 


mt 


Esbl aa YES AT Jon 9 Hp Ona Gali Ya 


bani he UI Yg Ja 
bae ag Ap “Ae 
“Perumpamaan orang-orang yang menafkahkan hartanya 
pada jalan Allah adalah seumpama sebuah biji yang 
menumbuhkan tujuh tangkai, pada setiap tangkai itu berisi 
seratus biji. Allah melipatgandakan bagi siapa yang 
dikehendaki-Nya dan Allah Mahaluas karunia-Nya lagi 
Maha Mengetahui” (OS. Al-Bagarah (2): 261). 


Imam Al-Ghazali mengartikan Syakir 
sebagai: “Dia yang memberi balasan banyak 
terhadap pelaku kebaikan/ketaatan yang sedikit. 
Dia menganugerahkan kenikmatan yang tidak 
terbatas waktunya untuk amalan-amalan yang 
terhitung dengan hari-hari tertentu yang 
terbatas.” Siapa yang membalas kebajikan 
dengan berlipat ganda maka dia dinamai 
mensyukuri kebajikan itu, dan siapa yang 
memuji yang berbuat baik, dia pun dapat 
disebut mensyukurinya. Jika Anda melihat 
makna syukur dari pelipatgandaan balasan, 
maka yang paling wajar dinamai Syakiir hanya 
Allah, karena pelipatgandaan ganjaran-Nya 
tidak terbatas sebagaimana ditegaskan dalam 
OS. Al-Bagarah (21: 261. 
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Syukur juga berarti puji, dan bila Anda 
melihat makna syukur dari segi pujian, maka 
kiranya dapat disadari bahwa pujian terhadap 
yang terpuji baru menjadi wajar bila yang 
terpuji melakukan sesuatu yang baik secara 
sadar dan tidak terpaksa. 

Setiap pekerjaan atau setiap yang baik 
yang lahir di alam raya ini adalah atas izin dan 
perkenan Tuhan. Apa yang baik dari Anda dan 
orang lain pada hakikatnya adalah dari Allah 
semata. Jika demikian, pujian apa pun yang Anda 
sampaikan kepada pihak lain, akhirnya kembali 
kepada Allah jua. Itu sebabnya kita diajarkan 
oleh-Nya untuk mengucapkan al-Hamdulillih, 
dalam arti segala-sekali lagi—segala puji bagi/milik 
Allah. Memang, Allah juga memuji nabi-nabi- 
Nya, memuji hamba-hamba-Nya yang taat, 
“Inna Allaha Syakirun 'Alim (sesungguhnya Allah 
Maha Mensyukuri (hambanya yang berbuat 
kebaikan) lagi Maha Mengetahui) (OS. Al- 
Bagarah (2): 158). Namun pujian-Nya kepada 
siapa pun ketika itu, pada hakikatnya adalah 
pujian yang kembali kepada diri-Nya juga. 
Bahkan setiap pekerjaan, atau setiap kebaikan 
yang lahir di alam raya ini adalah atas izin dan 
perkenan Allah jua. 

Kata syakiir adalah bentuk superlatif. Allah 
Syakir. Ada juga hamba-hamba-Nya yang Slaan 
walau tidak banyak: ( 3 Kull Gol ga dab 
“Hanya sedikit dari hamba-hamba-Ku yang syakdr” (OS. 
Saba' (341: 13). Tentu saja berbeda makna dan 
kapasitas syakiir manusia dengan sifat yang 
disandang Allah. Manusia yang bersyukur 
kepada makhluk/manusia lain, adalah dia yang 
memuji kebaikan serta membalasnya dengan 
sesuatu yang lebih baik atau lebih banyak dari 
apa yang telah dilakukan oleh yang disyukuri- 
nya itu. Syukur yang demikian dapat juga 
merupakan bagian dari syukur kepada Allah. 
Karena: “Tidak bersyukur kepada Allah siapa yang tidak 
bersyukur kepada manusia” (HR. Abu Daud dan At- 
Tirmidzi). Hadits ini berarti bahwa siapa yang 
tidak pandai bersyukur atas kebaikan manusia, 
maka dia pun tidak pandai mensyukuri Allah. Ini 
juga berarti Allah tidak akan menerima syukur 
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seseorang kepada-Nya, sebelum dia mensyukuri 
kebaikan orang lain, karena kebaikan orang lain 
yang diterimanya itu, bersumber dari Allah juga. 
Itu pula sebabnya sehingga Allah merangkaikan 
perintah bersyukur kepada-Nya dengan perintah 
bersyukur kepada kedua orang tua: anisykur Ii wa 
liwalidaika (LI J AA oi- “Dan bersyukurlah 
kepada-Ku dan kepada kedua ibu bapakmu” (OS. Lugman 
(31: 14). 

Syukur kepada Allah dimulai dengan 
menyadari dari lubuk hatinya yang terdalam, 
betapa besar nikmat dan anugerah-Nya disertai 
dengan ketundukan dan kekaguman yang 
melahirkan rasa cinta kepada-Nya dan dorongan 
untuk bersyukur dengan lidah dan perbuatan. 

Manusia tidak dapat melakukan syukur 
dengan sempurna. Betapa tidak demikian, 
pujian-Nya kepada Allah —betapapun dia usaha- 
kan—tidak pernah sesuai dengan limpahan 
karunia-Nya: “Subhdnaka Ia nuhshi tsand" an 'alaika 
Anta kam4 astnaita “ala nafsika” ( 5 aa Y Din 
Umi SE Gs us if alis - Mahasuci Engkau 
ya Allah, Kami tidak mampu memuji-Mu, pujian 
terhadap-Mu adalah sebagaimana pujian-Mu 
terhadap diri-Mu)). Itu ucapan yang diajarkan 
Nabi Muhammad saw. kepada kita. 

Perhatikan bagaimana redaksi yang di- 
ajarkan itu didahului oleh ucapan subhinaka 
(Mahasuci Engkau), bahkan dalam Al-Our'an 
sekian banyak ayat yang menggunakan sat 
penyucian, (tb Sad, MIA SEN £ 
- “Bertasbih gunung sambil memuji-Nya dan AA 
pun demikian karena takutnya (mereka) (OS. Ar-Ra'd 
(13: 13). Kita pun dalam rukuk dan sujud 
merangkaikan subhina dengan pujian kita, 
Subhina Rabbiyal “Azhimi wa bihamdihi ( Onur 
2d Sa & 5), dan Subhina Rabbiyal a'la wa 
bihamdihi (sx :3 Ii: H SSL). Demikian wa 
Allih A'lam. « M. @uraish Shihab & 


SYAMS (mat ) 

Kata syams dalam Al-Our'an disebut 32 kali, 
semuanya dalam bentuk mufrad. Ada beberapa 
pengertian syams yang dikemukakan oleh para 
ahli. Ibnu Faris, seorang ahli ilmu bahasa, 
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mengartikan syams sebagai gillatustigrar (Nia ds 
- kurang mapan). Ini karena matahari tidak tetap 
dan selalu bergerak. Jamaluddin bin Mahran 
mengartikan syams sebagai 'ainush-shubh 
(5 2 - mata pagi). Syams adalah sebuah mata 
di langit yang berjalan pada garis edarnya dan 
cahayanya memancar ke bumi. Akan tetapi, 
kadang-kadang syams diartikan secara majazi 
sesuai dengan konteks pembicaraan. Ar-Raghib 
Al-Ashfahani mengartikan syams dengan 'pe- 
motongan tipis. Pada waktu pemotongan itu 
timbul cahaya. 

Bila dilihat dari perspektif Al-Our'an, 
terlihat ada beberapa pesan yang disampaikan. 
Ayat yang mengatakan bahwa Allah menunduk- 
kan matahari dapat dipahami dalam arti Dia 
memperlihatkan kekuasaan-Nya, bahwa Dialah 
yang menciptakan dan mengatur segala sesuatu. 
Bulan dan benda-benda langit lainnya itu 
merupakan salah satu yang diatur oleh Allah. 
Semuanya berjalan pada garis edarnya (OS. Ar- 
Ra'd (13): 2). 

Di sisi lain, Allah memperlihatkan nikmat- 
Nya melalui matahari. Matahari adalah sumber 
cahaya. Tanpa matahari bumi ini akan gelap 
terus-menerus. Pentingnya keberadaan mata- 
hari diketahui ketika Tuhan menyebutkan 
berbagai kepentingan manusia, seperti air hujan 
yang turun memerlukan cahaya matahari. 
Cahaya matahari yang terbit di pagi hari 
membuat manusia dapat mencari kehidupan. 
Bila matahari telah terbenam, manusia dapat 
beristirahat (OS. Ibrahim (14): 33). 

Menurut Hanafi Ahmad dalam bukunya 
At-Tafsir Al-'Ilmi lil-Ayatil-Kauniyyah fil-ur'in, 
keberadaan matahari memberi manfaat kepada 
semua makhluk bila posisinya berada pada jarak 
93 juta mil dari bumi. Perubahan dari posisi itu 
mengakibatkan terjadinya bencana. Bila jarak- 
nya lebih dekat dari ukuran tersebut, bumi akan 
terbakar oleh cahaya matahari. Bila jaraknya 
lebih jauh dari yang sekarang bumi akan 
ditimbuni salju. Pada dua posisi ini bumi 
menjadi tidak dapat didiami oleh makhluk. 

Selain itu, syams (| »a5 ) juga menjadi jalan 
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bagi Ibrahim untuk mengetahui Tuhan yang 
sebenarnya. Penelitiannya diawali dengan 
memerhatikan bintang, bulan dan matahari. 
Karena perubahan yang terjadi pada tiga benda 
langit tersebut, Ibrahim akhirnya sampai pada 
kesimpulan bahwa semua itu bukan Tuhan (OS. 
Al-An'am (6): 78 dan 79). Setelah Ibrahim 
mengetahui bahwa Tuhan adalah pencipta 
segala sesuatu, matahari dijadikan-Nya sebagai 
bukti keberadaan dan kekuasaan-Nya. Orang 
kafir mendebat Ibrahim tentang Allah yang 
kuasa menghidupkan orang mati. Orang-orang 
itu mengatakan bahwa mereka bisa menghidup- 
kan dan mematikan. Oleh sebab itu, Ibrahim 
menjelaskan bahwa Tuhan mengatur perjalanan 
matahari dari timur ke barat, lalu Ibrahim 
menyuruh mereka membalikkan perjalanan 
matahari dari barat ke timur (OS. Al-Bagarah 
(2): 258). 

Di sisi lain, matahari juga berfungsi sebagai 
pengukur waktu atau perjalanan masa. Per- 
jalanan masa terkait dengan matahari karena 
dengan peredaran matahari itulah terjadinya 
malam dan siang (OS. Al-An'am (6): 96 dan OS. 
Yanus (10): 5). Perjalanan matahari juga me- 
nentukan waktu shalat. Salah satu perintah 
shalat ialah pada waktu matahari telah miring 
ke barat sampai ke penghujung malam dan 
waktu shubuh (OS. Al-Isra' (17): 78 dan 79). 
Dengan demikian, dapat dipahami bahwa 
seluruh waktu yang ada ini dapat dipergunakan 
untuk ibadah, tetapi ada masa-masa tertentu 
yang lebih baik untuk beribadah, yaitu di 
penghujung malam (OS. Al-Isra' (17): 78). Di 
samping ibadah shalat, Tuhan juga menyuruh 
supaya Nabi Muhammad saw. dan para pe- 
ngikutnya atau umatnya bertasbih sebelum 
terbit dan terbenamnya matahari serta bersabar. 
Maksudnya agar mengingat Tuhan setiap saat 
(OS. Thaha (20): 30). 

Perjalanan waktu itu kemudian diukur dan 
dipelajari sedemikian rupa sehingga timbullah 
perhitungan masa dari waktu yang pendek 
sampai pada waktu yang panjang. 

Berbeda dengan uraian di atas, syams ada 
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juga yang diartikan sebagai Tuhan karena ada 
orang yang menyembah matahari. Hal itu terjadi 
pada masa Nabi Sulaiman yang terungkap 
melalui percakapannya dengan burung hud-hud. 
Peristiwa ini terjadi di sebuah kerajaan yang 
bernama Saba' dengan yang diperintah oleh 
seorang ratu. Mereka menyembah matahari 
disebabkan setan telah menyesatkan sehingga 
negeri itu tertutup dari petunjuk Allah (OS. An- 
Nami (27): 24). Menurut Al-Our'an matahari, 
bulan dan benda-benda lainnya yang berjalan 
pada garis edarnya adalah kekuasaan Allah dan 
semua itu tidak boleh disembah. Yang patut 
disembah adalah Allah, pencipta semua benda 
itu (OS. Fushshilat (41): 37). 

Selain itu, matahari juga dijadikan tanda 
kedahsyatan peristiwa Hari Kiamat. Di sini 
Tuhan memperlihatkan bagaimana keadaan 
alam ini kalau matahari digulung, bintang- 
bintang berjatuhan, dan gunung-gunung di- 
hancurkan (OS. At-Takwir (81): 1), atau matahari 
dikumpulkan (OS. Al-Diyamah (751: 9). 

« Afraniati Affan & 


SYANT (1545) 

Kata syani' (:5) dalam Al-Our'an disebut satu 
kali, yaitu dalam OS. Al-Kautsar (108): 3. Kata 
lain yang seasal dengan syini' (:515) disebut 3 
kali dalam Al-Our'an, yaitu dalam OS. Al- 
Maidah f5: 2 dan 8. 

Kata sydni' (54 ) terdiri atas huruf syin, nin 
dan hamzah (» « » ), berasal dari kata kerja syana'a 
- yasyna'u — syana'An, syan'an (—t sy—t 
SLS — 55). 

Kata syana'a (£ «,) berarti 'membenci 
sesuatu karena permusuhan yang terjadi 
sebelumnya'. Rasa benci yang telah melekat pada 
hati seseorang terhadap orang lain, memicunya 
untuk mengemukakan kejelekan dan kekurangan 
lawannya. Oleh karena itu, kata sydani' (5) 
bermakna 'ingin melumuri dan mengemukakan 
kelemahan lawan secara subjektif'. Ungkapan ar- 
rajul al-masyna' (t-33 ya) berarti 'seorang 
laki-laki yang dibenci oleh semua orang'. 

Allah melarang seseorang berlaku tidak 
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adil, tidak fair karena adanya permusuhan yang 
terjadi sebelumnya (OS. Al-MS'idah (5: 8). Di sisi 
lain, Allah memerintahkan agar faktor per- 
musuhan yang telah terjadi tidak membuat 
seseorang bersikap aniaya terhadap yang 
dibenci (OS. Al-MF'idah (5J: 2). Dalam OS. Al- 
Kautsar (108): 3 dikemukakan bahwa orang yang 
membenci Nabi Muhammad, menganggapnya 
bodoh, serta menjelekkan keturunan adalah 
disebabkan oleh kematian putranya sehingga 
beliau tidak akan memperoleh kebajikan. Mereka 
yang beranggapan demikian, karena kebencian 
mereka, adalah orang-orang yang terputus 


(asing) dari segala macam kebajikan. 
& Ahmad Husein Ritonga & 


SYARAB (»i 5) 
Terdapat 38 ayat Al-Our'an yang menyebut dan 
berkaitan dengan kata syarib. 

Kata syarib berasal dari kata kerja syariba — 
yasyrabu (Ls — Lp), yang secara bahasa 
berarti 'minuman'. Kata ini juga dipakai dalam 
arti "minuman yang memabukkan'. Secara ter- 
minologis, kata syarib berarti "sesuatu yang 
diminum', baik berupa air biasa maupun air 
yang sudah melalui proses pengolahan, yang 
sudah berubah warna dan rasanya. 

Dalam Al-Our'an, kata syarab digunakan 
dengan makna yang sama, baik dalam konteks 
dunia maupun akhirat. Dalam kedua konteks ini 
dipahami bahwa pada dasarnya maksud syarab 
atau minuman adalah makna lafzhi (makanan 
sebenarnya), yakni benar-benar minuman. Akan 
tetapi, di antara ayat-ayat di atas ada ayat yang 
memberikan arti lain, seperti kata usyribi (', pi ) 
pada OS. Al-Bagarah (21: 93, bukan berarti 
'diminumkan, tetapi “diresapkan' (ke dalam hati 
mereka). 

Secara fisik, air merupakan salah satu 
kebutuhan vital bagi manusia, hewan, dan 
tumbuh-tumbuhan (OS. An-Nahl (16): 10). Bagi 
manusia Allah swt. secara tegas memerintahkan 
makan dan minum dari potensi alam yang 
dianugerahkan-Nya (OS. Al-Bagarah (2|: 60). 
Tentang sumber minuman dari susu, yang juga 
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dipersiapkan untuk manusia, disebutkan-Nya, 
air ini tersimpan dalam perut binatang, yang 
letaknya di antara darah dan kotoran (OS. An- 
Nahl (16): 66). Madu dengan berbagai jenisnya, 
adalah minuman yang mengandung syifa (Ls 
obat) bagi kesembuhan manusia (OS. An-Nahl 
(16J: 69). Minuman jenis ini sangat steril untuk 
dikonsumsi langsung tanpa harus dipanaskan. 

Berbeda dengan syardb atau minuman 
dunia, pada minuman di akhirat terdapat dua 
jenis yang sangat kontras. Pertama adalah 
minuman dari surga. Minuman dari surga 
berarti minuman kenikmatan atau kelezatan, 
sebagai anugerah dari Allah swt. untuk manusia 
yang melakukan kebajikan ketika berada di alam 
dunia. Yang dapat meminum air ini adalah 
semua orang yang dekat dengan Allah swt. atau 
menjalankan syariat-Nya (OS. Shad (38J: 51, OS. 
Ash-Shaffat (371: 46, dan OS. Muhammad (47): 
15). Minuman yang bermacam-macam ini 
diperoleh manusia tanpa proses apa pun dan 
didapatinya setiap saat jika diinginkan. Kedua 
adalah syardb atau minuman dari neraka. 
Minuman dari neraka adalah minuman ke- 
sengsaraan atau siksaan terhadap manusia 
karena amal perbuatan di dunia menyalahi 
syariat-Nya, seperti orang-orang kafir, zhalim, 
musyrik, munafik, dan murtad. Minuman- 
minuman yang disuguhkan di sini, disebutkan, 
berasal dari al-hamim ( (s4 ) atau air yang 
mendidih, yang dipanaskan (al-mahmim, (k51) 
pada api neraka (OS. Al-An'am (6J:70, OS. Yiinus 
(101: 4, OS. Al-Wagi'ah (56): 54). Dalam per- 
cakapan bahasa Arab sehari-hari, kata al-hamim 
(5) disinonimkan dengan al-hirr, yang 
menggambarkan keadaan atau situasi sangat 
panas. Minuman jenis ini pada ayat lain disebut 
dengan predikat bi'sasy-syarab (“A3 ..4 ) atau 
sejelek-jeleknya minuman (OS. Al-Kahfi (18: 29). 

Syarib atau minuman yang boleh diminum, 
sebagaimana makanan, adalah yang halal dan 
yang thayyib (Lis - baik). Yang halal, artinya 
yang dibolehkan menurut aturan syara', se- 
dangkan yang thayyib, artinya yang suci, bersih, 
dan memenuhi persyaratan sesuai kebutuhan 
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fisik serta tidak membahayakan terhadap 
kesehatan badan. Mengenai batas-batas atau 
takaran yang harus diminum, Allah swt. tidak 
memberikan aturan yang terinci, kecuali dengan 
isyarat wa 14 tusrifd (“589 - dan janganlah 
berlebih-lebihan). Ungkapan ini dimaksudkan 
agar jangan melampaui batas yang dibutuhkan 
tubuh dan jangan melampaui batas-batas yang 
dihalalkan (OS. Al-A'raf (7): 31). Dalam hal ini, 
Nabi saw. dalam sebuah hadits riwayat At- 
Turmudzi dan Ibnu Majah memberi penjelasan 
bahwa yang dibutuhkan fisik manusia adalah 
1/3 berupa makanan, 1/3 berupa minuman, dan 
1/3 udara. Komposisi ini menunjukkan perlunya 
keseimbangan antara makanan, minuman, dan 
udara. Dalam puasa, di samping batas-batas 
tersebut, juga terdapat pembatasan waktu 
(kapan seseorang boleh makan atau minum), 
seperti disebutkan dalam OS. Al-Bagarah (2): 187. 
& Utang Ranuwijaya & 


SYARAH (cr) 
Syarah (,#) adalah fi'il madhi (verba lampau) 
yang tersusun dari huruf-huruf syin, rd', dan hb. 
Bentuk mudhiri' (kini dan lampau)-nya adalah 
yasyrahu (sx ), dan mashdar-nya adalah syarh 
(c )- Kata ini memunyai arti asal 'mem- 
bentangkan' atau 'membeberkan', bisa pula 
berarti 'membuka'. Misalnya, syaraha fulanun 
'amrah (SA 56 ce 5 Si Anu membeberkan 
masalahnya). Yang dimaksud membeberkan di 
sini ialah menjelaskan atau menerangkan agar 
dapat dipahami. Dengan demikian, syaraha ( ,) 
berarti awdhaha ( mi - menjelaskan) atau 
bayyana (:# - menerangkan), dan bisa pula 
berarti fassara (As - menafsirkan). Misalnya, 
syarahtu al-ghdmidha ( 5xX 5,3 - saya me- 
nafsirkan sesuatu yang tidak jelas). Ibnu Al- 
Arabi, lebih jauh, mengatakan bahwa kata 
syaraha juga bisa berarti hafizha ( Jzi- - menghafal, 
menjaga), fataha («5 - membuka), dan fahima ( 
- memahami). 

Namun, kata syaraha yang banyak dipakai 
dalam Al-Our'an memiliki arti 'melapangkan'. 
Dengan makna ini ditemukan beberapa ayat Al- 
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Our'an yang merangkaikan kata syaraha dengan 
shadr (X5 - dada), misalnya, syaraha Allahu 
shadrahu (3530 HI Pa ). Al-Ashfahani meng- 
artikannya, Allah melapangkan dadanya untuk 
menerima cahaya ketuhanan serta ketenangan 
dan ruh dari-Nya. Adapun firman Allah yang 
menggunakan lafal syarhush-shadr, antara lain 
terdapat dalam OS. Asy-Syarh (94): 1, Alam 
nasyrah laka shadraka (8535 SV 55 J1 - Bukan- 
kah Kami telah melapangkan untukmu dadamu?). 

Para mufasir sepakat mengartikan syark 
dalam ayat di atas dengan 'melapangkan', 
'membeberkan', dan 'meluaskan': namun, dalam 
perincian maknanya mereka menjelaskannya 
secara bervariasi. Ath-Thabari mengatakan, 
bahwa Allah melapangkannya untuk menerima 
petunjuk dan keimanan kepada-Nya, dan 
mengetahui kebenaran, untuk itu, Allah men- 
jadikan dada Nabi Muhammad saw. sebagai 
wadah bagi kebijakan (al-Hikmah). Adapun Az- 
Zamakhsyari mengatakan, “Kami melapangkan 
dadamu dan meluaskannya sehingga dapat 
menampung semua ujian bagi kenabian, atau 
mampu menanggung kebencian yang dilontar- 
kan oleh orang-orang kafir dari kaummu mau- 
pun kaum lain, atau Kami luaskan dadamu untuk 
menerima titipanku berupa ilmu dan hikmah, 
dan Kami hilangkan kesempitan dan kesulitan 
yang terjadi karena ketidaktahuan dan ke- 
bodohan.” 

Muhammad Abduh mengelaborasi lebih 
lanjut dengan mengatakan, bahwa Allah telah 
melapangkan dada Nabi-Nya dengan mem- 
bebaskannya dari kebingungan dan ketidak- 
pastian (tentang kenabiannya) yang membuat 
dadanya merasa sempit, karena mendapati 
kekerasan hati kaumnya dan perlawanan 
mereka. 

Penjelasan di atas relevan dengan pendapat 
Muhammad Abduh yang mengatakan bahwa 
OS. Asy-Syarh ini merupakan kelanjutan dan 
penyempurnaan dari OS. Adh-Dhuha yang 
turun sebelumnya. OS. Adh-Dhuha bercerita 
tentang kebingungan dan kegalauan hati Nabi 
Muhammad saw. karena terhentinya wahyu 
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beberapa saat lamanya, sehingga orang-orang 
kafir menuduh, bahwa Muhammad saw. telah 
dilupakan dan ditinggalkan oleh Tuhannya. 
Namun, dengan turunnya surah itu Nabi 
Muhammad saw. merasa senang dan lapang 
hatinya. Karena itulah, maka syarh ash-shadr 
(pelapangan dada) yang tersebut dalam surah 
Asy-Syarh diartikan sebagai kelapangan dada 
Nabi Muhammad saw. karena turunnya wahyu 
kembali, dan hal itu menunjukkan kepastian 
kenabian beliau. 

Semua pendapat ulama tafsir di atas 
menunjuk pada makna immaterial dari lafal syarh 
ash-shadr yaitu pelapangan dada untuk menerima 
keimanan dan petunjuk. Antara satu penafsiran 
dan yang lainnya tidak terdapat perbedaan yang 
berarti. Tetapi, ada sebagian mufasir, seperti An- 
Naisaburi dan Abu Hayyan, mengutip pendapat 
Ibnu Abbas, menambahkan makna material pada 
penafsiran lafal di atas. Mereka membawa 
penafsiran lafal syarh tersebut ke dalam makna 
hakikinya yaitu 'membedah'. Hal itu mereka 
kaitkan dengan sebuah riwayat yang me- 
ngatakan, bahwa Malaikat Jibril pernah datang 
kepada Nabi Muhammad saw. ketika masih kecil 
(ketika diasuh di Bani Sa'd), kemudian mem- 
bedah dadanya dan mengeluarkan hatinya untuk 
dicuci dan dibersihkan dari segala macam 
maksiat, lalu dikembalikan lagi ke tempat 
semula, setelah diisi dengan ilmu dan keimanan. 

Namun, menurut Bint Asy-Syathi', ta wil 
semacam ini harus ditinjau lebih jauh dengan 
melihat ayat-ayat dalam Al-Our'an yang meng- 
gunakan lafal syarhush-shadr agar bisa diketahui 
apakah penggunaan lafal tersebut khusus kepada 
Nabi Muhammad sehingga bisa dikaitkan dengan 
riwayat pembedahan dada beliau ketika masih 
kecil, ataukah juga digunakan untuk yang lain, 
sehingga membawanya ke makna immaterial, 
sebagaimana pendapat kebanyakan mufasir. 

Al-Ashfahani lebih cenderung kepada 
pendapat kebanyakan mufasir. Hal itu terlihat 
pada upayanya untuk mengaitkan ayat dalam 
OS. Asy-Syarh (94), ayat 1 itu dengan OS. Thaha 
(20): 25-26 yaitu: gala rabbisyrah Ii shadri wa yassir Ii 
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amri ( On Jah M6 Jr 5 JB - Musa 
berkata, “Ya Tuhanku, lapangkanlah untukku 
dadaku, dan mudahkanlah untukku urusanku, 
dan hilangkanlah kekakuan dari lidahku, supaya 
mereka mengerti perkataanku”: OS. Az-Zumar 
(391: 22: 


“ug 3 Boga 231 Ts In. 3g0 - 5 ... 
AI 3 SS 3 MW sojao WI 


(Afaman syarahallGhu shadrahi lil islam fa huaw 'ala 
ndrin min rabbihi fa wailun lil giasiyati guldabuhum min 
dzikrillahi uld'ika fi dhalalin mubin) 

“Maka apakah orang-orang yang dibukakan Allah 
hatinya untuk Imenerimal agama Islam lalu ia mendapat 
cahaya dari Tuhannya Isama dengan orang yang 
membatu hatinyal? Maka kecelakaan yang besarlah bagi 
mereka yang telah membatu hatinya untuk mengingat 
Allah. Mereka itu di dalam kesesatan yang nyata”. 


Dilihat dari makna yang dikandung oleh 
ayat-ayat di atas, semuanya menunjuk pada 
makna immaterial dan tidak ada sedikit pun 
petunjuk yang mengarah pada makna material. 

Selain itu, masih ada dua ayat lain yang 
juga memperkuat argumentasi kebanyakan 
mufasir, yakni OS. An-Nahl (16): 106: 


1 - LI MI en 1 Ea Lo 8 3 
Wi St Enak pada Dao IL TA ya 3 


Aaps LING X3 
(Wa lakin man syaraha bil kufri shadran fa 'alaihim 
ghadhabun minalldhi wa lahum 'adzibun 'azhim) 
“Akan tetapi orang yang melapangkan dadanya untuk 
kekafiran, maka kemurkaan Allah menimpanya dan 
baginya azab yang besar”, 
OS. Al-An'am (f6): 125: 
Aaj A2 GE ali d Mag 
(Fa man yuridillahu an yahdiyahu yasyrah shadrahu lil 
isidam) 
Barangsiapa yang Allah menghendaki akan memberikan 
kepadanya petunjuk, niscaya Dia melapangkan dadanya 
untuk (memeluk agama) Islam. 
Bintu Syati' menjelaskan lebih lanjut bahwa 


kelima ayat Al-Our'an yang menggunakan lafal 
syarh diturunkan di Mekah dan semuanya 
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digunakan dengan lafal shadr serta diartikan 
sebagai kelapangan dada. Dua ayat dalam OS. 
Az-Zumar (39) dan Al-An'aim (6) dikaitkan 
dengan terpilihnya Islam sebagai agama yang 
berarti diterimanya 'cahaya Tuhan': dan dua 
lainnya dalam OS. Thaha (20) dan Asy-Syarh 
(94) dikaitkan dengan didapatkannya ke- 
mudahan. Kemudahan dalam OS. Thaha berupa 
hilangnya kekakuan lidah untuk berbicara, dan 
dalam OS. Asy-Syarh berupa hilangnya beban. 
Selain itu, lafal syarh ash-shadr di dalam OS. An- 
Nahl (16) dikontradiksikan pada kelalaian 
orang-orang yang hati, pendengaran, dan 
penglihatannya ditutup oleh Allah, dalam OS. 
Az-Zumar dengan mengerasnya hati dan ke- 
sesatan yang nyata: dan dalam OS. Al-An'im 
dengan sesak dan sempitnya dada serta siksaan 
karena kufur. Rangkaian penjelasan seperti di 
atas menjadikan pendapat An-Naisaburi dan 
Abu Hayyan yang membawa makna material 
bagi syarh ash-shadr semakin jauh dari kebenaran. 
Sebaliknya, pendapat kebanyakan mufasir yang 
membawa kepada makna lapangnya dada untuk 
menerima petunjuk Allah berupa keimanan dan 
cahaya kebenaran dapat diterima sebagai 
pendapat yang lebih benar. & Ahmad Saiful Anam & 
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SYARYAH (482) 

Kata syari'ah ( Ky ) merupakan salah satu 
bentukan dari kata syara'a — yasyra'u — syir'an/ 
syari'atan (“W,5) Ce #7353). Sebuah kata 
kerja yang terdiri dari tiga huruf yakni syin, ra" 
dan 'ain. Menurut Ibnu Faris, kata tersebut 
menunjukkan arti dasar 'sumber/mata air”, 
sedangkan menurut Al-Ashfahani, kata tersebut 
berarti ath-tharigatul-widhihah (Sp & BD - 
jalan yang jelas) sebagaimana dalam ungkapan 
syara'tu lahi tharigatan (& bd ws - saya 
menjelaskan jalan untuknya). 

Menurut Ali At-Tahanuwi dan Asy-Syatibi, 
kata syari'ah (1x 2) sama artinya dengan kata ad- 
din (-5x1) dan al-millah (A5). Pendapat kedua 
tokoh tersebut lebih dekat dengan penggunaan 
kata syari'ah (&&,5 ) sebagaimana yang kita 
pahami. Menurut Ibnu Faris, penggunaan kata 
syari'ah (1: yz ) dalam arti ad-din (.:35 ) dan al-millah 
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(Ji) atau 'agama' merupakan aplikasi dari 
isti'Grah (pinjaman), yakni penggunaan sebuah 
kata yang bukan pada tempatnya karena adanya 
keserupaan dan garinah. Hal tersebut lebih jelas 
terlihat pada penjelasan yang diberikan oleh Al- 
Ashfahani bahwa perkembangan makna syari'ah 
(Wp) dari 'sumber/mata air' menjadi asy-syari 'ah 
dengan arti 'agama' atau 'aturan-aturan Allah' 
disebabkan adanya keserupaan di antara kedua- 
nya. Agama dapat memberi kepuasan batin 
sekaligus menjaga kesucian penganutnya dari 
perbuatan-perbuatan yang merugikan dirinya 
dan orang lain sebagaimana air dapat memberi 
kepuasan bagi seseorang yang sedang kehausan 
sekaligus membersihkan pemakainya dari 
kotoran-kotoran yang bersifat lahiriah. 

Dalam Al-Our'an, penggunaan kata syari'ah 
(1,5) dan kata yang seakar dengannya terulang 
sampai 5 kali, yakni dalam OS. Al-MS'idah (SJ: 
48, OS. Al-A'raf (7): 163, OS. Asy-Syara (42): 13 
dan 21, serta OS. Al-Jatsiyah (45): 18. Penggunaan 
kata syari'ah (1,2) dalam ayat-ayat tersebut 
pada umumnya mengacu pada makna yang 
disebut terakhir kecuali kata syari'ah (& y: ) yang 
terdapat dalam OS. Al-A'raf (7J: 163, “Dan 
tanyakanlah kepada Bani Israil tentang negeri (eilah) 
yang terletak di dekat laut ketika melanggar di hari sabtu 
di waktu datangnya ikan-ikan kepada mereka. Ikan-ikan 
itu terapung-apung di atas air dan sama sekali tidak ada 
yang datang pada hari-hari yang lain." 

Secara literal, makna kata syurra'an dalam 
ayat tersebut sangat jauh dari makna syari'ah 
(“2,5 ). Adh-Dhahhak mengartikan kata tersebut 
dengan makna 'terapung-apung di atas air', 
zhdhiratun alal-ma (AI Je 56 ), sedangkan Al- 
Ufi mengartikannya dengan 'datang dari ber- 
bagai arah atau tempat', ja'a min kulli makinin 
( ne NI t»& ). Walaupun demikian, ayat ter- 
sebut menurut konteksnya, berkaitan dengan 
pelanggaran Bani Israil terhadap salah satu 
aturan Allah yang telah ditetapkan kepada 
mereka. Mereka melakukan penangkapan ikan 
pada hari Sabtu: padahal, hari tersebut ditetap- 
kan oleh Allah sebagai hari khusus bagi mereka 
untuk melakukan ibadah. 
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Kemudian penggunaan kata syari'ah (1: ) 
di tempat yang lain, memunyai dua arti yang 
diantarai oleh nuansa yang sangat tipis. Per- 
tama, syari'ah (“&,3) berarti 'agama dalam 
pengertian totalitas'. Hal ini dapat dilihat 
misalnya dalam OS. Asy-Syira (42): 13. Dalam 
ayat tersebut, Allah menjelaskan bahwa tidak 
ada perbedaan antara agama yang diwasiatkan 
kepada Nabi Nuh as., Ibrahim as., Musa as., Isa 
as., dan Muhammad saw. Menurut Wahbah Az- 
Zuhaili, kata syari'ah (1 ) dalam ayat tersebut 
berarti 'agama Islam dalam pengertian yang luas 
yakni ketauhidan dan ketaatan kepada Allah 
swt'. Kedua, 'aturan-aturan agama yang bersifat 
far'iy' (bersifat cabang, bukan pokok). Hal ini 
dapat dimengerti dari penggunaan kata tersebut 
di dalam OS. Al-MS'idah (51: 48, “Untuk tiap-tiap 
umat diantara kamu, Kami berikan aturan dan jalan yang 
terang. Seandainya Allah menghendaki noscaya Allah 
akan menjadikan kamu umat yang satu.” 

Ibnu Katsir menjelaskan bahwa pada 
dasarnya pokok agama hanya satu. Apa yang 
dibawa oleh Nuh, Ibrahim, Musa, dan Isa pada 
prinsipnya sama dengan yang dibawa oleh 
Muhammad saw. Prinsip itu adalah mengesakan 
Allah swt. dan mengabdi kepadanya. Hal 
tersebut sebagaimana dijelaskan oleh Rasulullah 
dalam sabdanya, “Kami semua para rasul adalah 
bersaudara dalam satu keluarga, agama kita sama yakni 
agama tauhid (mengesakan Allah)” Adapun per- 
bedaan misi yang mereka bawa, lanjut Ibnu 
Katsir, terletak pada aturan-aturan internal 
dalam tiap-tiap agama. Kadangkala satu hal 
dinyatakan terlarang dalam satu agama sesuai 
dengan aturan internal yang berlaku dalam 
agama tersebut, akan tetapi, hal yang sama 
justru dibolehkan berdasarkan aturan internal 
dalam agama yang lain dan demikian sebalik- 
nya. Dalam terminologi agama yang kita kenal, 
aturan-aturan seperti itu disebut aturan far'iy. 
Harus diyakini bahwa di balik perbedaan itu 
tersimpan rahasia dan hikmah. 

Mutawalli Asy-Sya'rawi menjelaskan 
bahwa perbedaan-perbedaan aturan tersebut 
terkait dengan perbedaan kondisi umat yang 
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hidup di dalam fase dan tempat yang berbeda. 
Sebelum kedatangan Nabi Muhammad sebagai 
rasul terakhir, hubungan antara satu kaum 
dengan kaum yang lain, yang masing-masing 
tinggal di tempat yang berjauhan belum atau 
hampir tidak ada. Satu negeri terisolasi dari negeri 
yang lain. Apa yang terjadi di belahan bumi 
bagian barat tidak diketahui oleh kaum yang 
bermukim di belahan bumi bagian timur. Keadaan 
dunia yang isolatif itu menyebabkan masalah- 
masalah yang muncul, ada, dan berkembang 
cenderung bersifat lokal. Penyimpangan dan 
penyakit-penyakit masyarakat yang terjadi di 
setiap daerah beraneka ragam. Dalam hal ini 
aturan-aturan Allah (syariat) yang tujuan 
utamanya adalah demi kemaslahatan manusia, 
oleh Allah sendiri, dijadikannya bermacam- 
macam pula. Ibarat seorang dokter, Allah 
mengetahui persis obat yang dapat menawar 
segala penyakit yang menimpa berbagai kaum. 
Dengan demikian, pernah terjadi, Allah swt. 
mengutus dua orang rasul dalam kurun waktu 
yang sama dengan membawa aturan-aturan far'iy 
yang berbeda. 

Hal itu berbeda dengan kondisi masyarakat 
dunia pada masa sekarang. Sarana transportasi 
dan komunikasi baik cetak maupun elektronik 
yang serba canggih telah menjadikan dunia 
semakin sempit. Masalah yang dihadapi tidak 
berbeda karena batasan-batasan geografis. 
Penyakit masyarakat dan penyimpangan-pe- 
nyimpangan yang terjadi relatif sama dan 
bersifat global. Apa yang menimpa manusia di 
belahan bumi bagian barat sama dengan yang 
menimpa manusia di belahan bumi bagian timur. 
Maka dari itu, Allah dengan sifat kemahatahuan- 
Nya menciptakan syariat terakhirnya yang 
diemban oleh Muhammad saw. sebagai syariat 
yang universal. Demikian secuil hikmah yang 
tersimpan di balik keragaman syariat, dalam arti 
aturan-aturan agama yang bersifat far, yang 
diturunkan oleh Allah kepada manusia. « Alimin « 


SYAROIYYAH (453 - 3 ) 
Syargiyyah berasal dari syaraga, yasyrugu, syargan/ 
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syurigan. Akar katanya terdiri dari huruf syin - 
ra — gif, yang pada dasarnya mengandung arti 
'sinar' dan 'terbuka'. Matahari terbit, dikatakan 
syaragatisy-syams (md! «5,5 ) karena telah 
menyebarkan sinarnya dan seakan-akan alam 
ini terbuka setelah malam berlalu dan muncul 
terang. Kata itu dan turunannya dalam berbagai 
variasi terulang 17 kali dalam Al-Our'an. Di 
antaranya dalam OS. Al-Bagarah (2): 115 dan 
142, Al-Hijr (15: 72, dan OS. Al-A'raf (7): 137. 

Al-Ashfahani menjelaskan bahwa apabila 
kata masyrig dan maghrib (lawannya) disebut 
dalam bentuk mufrad, yang dimaksud adalah sisi 
Timur dan Barat (OS. Al-Bagarah (2J: 115). 
Apabila dalam bentuk mutsannd maka yang 
dimaksud adalah tempat terbit dan terbenam- 
nya matahari di dua musim, kemarau dan hujan 
(OS. Ar-Rahmin (55J: 17), sedangkan kalau 
berbentuk jamak, yang dimaksud adalah tempat 
terbit dan terbenamnya matahari pada setiap 
hari di setiap musim (OS. Al-Ma'arij (70): 40). 

Kata syargiyyan (&—5'5 ) dalam OS. Maryam 
(191: 16 berkaitan dengan kisah Maryam ketika 
ia menjauhkan diri dari pihak keluarganya ke 
arah Timur menjelang ia mengandung Isa as. Se- 
mentara itu, kata syargiyyah (—5'z ) yang dalam 
OS. An-Niir (24): 35 disebut beriringan dengan 
lawan katanya, gharbiyyah (&—'”—£ ), berkaitan 
dengan rangkaian perumpamaan yang di- 
paparkan Allah dalam ayat itu. Kedua kata 
tersebut berfungsi sebagai sifat dari kata zaitiinah 
(pohon zaitun) yang digambarkan sebagai pohon 
yang mengandung banyak berkah dan tumbuh 
tidak di sebelah timur dan tidak pula di sebelah 
barat. 

Apa maksud rangkaian kalimat IA syargiyyah 
wa 14 gharbiyyah (3552 S5 15,5 SY) dalam ayat 
tersebut? Para mufasir berbeda pendapat: 1) 
Syargiyyah ialah yang diterpa cahaya matahari 
ketika terbit (pagi) dan tidak di waktu terbenam 
(sore): gharbiyyah, ialah yang diterpa cahaya 
matahari ketika terbenam (sore) dan tidak di 
waktu terbit (pagi). Ini dikatakan oleh “Ikrimah 
dan Oatadah. Pohon Zaitun ini tumbuh di tengah 
padang sahara, tidak ada sesuatu yang me- 
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lindunginya dari matahari, baik pada waktu pagi 
maupun sore hari. Pohon dalam posisi demikian, 
hasilnya sangat baik. Pendapat lain mengatakan 
bahwa pohon itu dikelilingi oleh pohon besar 
sehingga tidak terlihat dari arah timur dan barat. 
2) Pohon yang disebut di dalam ayat itu bukan 
pohon di dunia, itu hanya sebagai perumpamaan, 
karena kalau pohon yang dimaksud ada di dunia 
maka pasti berada dalam salah satu dari dua sisi, 
timur atau barat. Ini pendapat Al-Hasan yang 
didukung oleh Ats-Tsa'labi. 3) Ibnu Zaid me- 
ngatakan bahwa pohon itu terdapat di Syam, 
letak Syam tidak di timur dan tidak pula di barat 
dan itu negeri yang memunyai banyak berkah. 
& Baharuddin HS. # 


SYARR (“5 ) 

Syarr ("5 ) yang berasal dari kata, syarra— yasyarru 
— syarran — syardran — syararatan (5 — 5 — 
55 51,3) berarti 'jahat' atau 'tidak baik', 
sedangkan kata syarra — yasyurru — syarran — asyarra 
— syarrara (“52 — al — 3 — ay — 2) dapat ber- 
arti 'menjemur', seperti dikatakan syarral-lahma 
(Xlh Sa - menjemur daging), dan kadang-kadang 
berarti 'menjelekkan' atau 'menghina', seperti 
syarra fulinan (56 53 “ia menghinasi Fulan). Di 
dalam bentuk lain seperti syararah — syararah 
(3s — j5 )yang berarti 'percikan' atau "bunga 
api . Dikatakan demikian karena diyakini adanya 
unsur kejahatan yang terkandung di dalamnya. 
Sedangkan bentuk lain seperti: syurra (:: ) berarti 
'aib', syarra (46) berarti 'memusuhi'. Selain 
makna di atas menurut Ibrahim Al-Abyari 
dalam bukunya, al-Mausii'atul-gur'Aniyah, masih 
ada makna lain yaitu 'peperangan', 'menolak', 
'menampakkan', 'iblis', 'dosa', 'kerusakan', naik 
darah', 'yang dibenci', 'merugikan', 'menyeng- 
sarakan' dan 'sepotong dendeng'. 

Dari makna di atas dapat dipahami bahwa 
syarr memunyai banyak arti, namun makna yang 
umum dipakai adalah perbuatan jahat yang 
merupakan lawan dari kebaikan, dan kalau 
dilihat dari keseluruhan makna di atas semuanya 
menunjukkan makna yang tidak baik dan 
merugikan orang lain. 
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Kata syarr dengan segala bentuknya ber- 
ulang sebanyak 31 kali dalam Al-Our'an dengan 
makna yang berbeda sesuai dengan teks dan 
konteks, dapat dilihat sebagai berikut. 

1. Syarr yang berarti sifat buruk manusia dapat 
ditemui antara lain pada OS. Al-Bagarah (2): 
216 yang berpanyi 


EA as ol 1313 Aa jan Cia ol 1355 
186 2. A3 


HAN HE yag 


(... wa 'asd 'an takrahi syai'dn wa jaka khairun 
lakum wa 'asd 'an tuhibbi syai'an wa huwa syarrun 
lakum...). 

“... boleh jadi kamu membenci sesuatu, padahal ia 
amat baik bagimu, dan boleh jadi kamu menyukai 
sesuatu padahal ia amat buruk bagimu.” 


Makna di atas dapat dipahami dengan 
didahului oleh kata-kata khair. Makna buruk 
juga dapat dilihat pada beberapa surah 
seperti OS. Ali “Imran (3): 180: Al-M3'idah (5): 
60, demikian juga dalam OS. Yusuf (12): 77. 
seperti dijelaskan oleh An-Nawawi dalam 
tafsirnya, Tafsirul-Munir, yang menyebutkan 
keburukan sifat-sifat saudara Yusuf tentang 
pencurian sehingga Allah mengatakan “Eng- 
kau jauh lebih buruk sampai mendustai bapakmu di 
dalam membuang Yusuf ke dalam sumur” . Ibnu 
Abbas menjelaskan arti 'ujian dengan ke- 
burukan dan kebaikan' ialah kesempatan dan 
kelapangan, kesakitan dan kesehatan, ke- 
kayaan dan kefakiran, halal dan haram, taat 
dan durhaka, petunjuk dan kesesatan. Se- 
lanjutnya dikatakan syarr itu meliputi semua 
keburukan/kesukaran dunia, seperti miskin, 
sakit, dan susah. Sedangkan khair meliputi 
semua yang nikmat, seperti sehat, gembira, 
dan mencapai cita-cita. 
2. Syarr yang berarti kejahatan seperti dalam OS. 
Yinus (10J: 11 dan Al-Isra' (17): 11. Di dalam 
ayat tersebut dikatakan sekiranya Allah 
menyegerakan kejahatan bagi manusia 
seperti permintaan mereka untuk menye- 
gerakan kebaikan, tetapi Allah tidak segera 
memberikan kejahatan kepada mereka. 
Makna tersebut dapat dipahami oleh mufasir 


949 


Syaukah 


berdasarkan pada sebab-sebab turunnya 
ayat. Ayat ini turun karena seorang Badui 
yang mendoakan keluarganya, hartanya dan 
anaknya, celaka karena tidak disenanginya. 

3. Syarr dengan makna bunga api terdapat 
dalam OS. Al-Mursalat (77): 32, innaha tarmi 
bisyararin kal-gashr ( PATI 2 ras GP Gl - Se- 
sungguhnya neraka itu melemparkan bunga 
api sebesar dan setinggi istana). Diartikan 
dengan bunga api menurut An-Nawawi 
karena neraka itu memang melemparkan 
bunga api, dan bunga api itu beterbangan 
sebesar dan setinggi istana. 

4. Selain dari ketiga makna di atas, syarr juga 
berarti malapetaka. Seperti terdapat dalam 
OS. Fushshilat (41): 51, ...waidzi Penny 
syarru fadzi, du Gin Hafiah. ( Pak aa (SI 

Haa P3 3 s3 - ... apabila ia ditimpa mala- 

petaka maka ia Banyak: banyak berdoa ...). 

Dengan memerhatikan makna mufradat dan 
makna yang terdapat dalam Al-Our'an maka 
dapat disimpulkan bahwa makna syarr pada 
umumnya digunakan untuk hal-hal yang ber- 
hubungan dengan kejahatan atau sesuatu yang 
buruk, baik yang berkenaan dengan sifat 
manusia maupun tempat buruk yang disediakan 
untuk manusia nanti di akhirat. & Nurnaningsih « 


SYAUKAH (5) 

Lafal syaukah terbentuk dari huruf syin - wiw — 
kaf (8 , »)- Kata syaukun ( 5" ) artinya sesuatu 
menyerupai paku yang dapat memaku karena 
ujungnya keras. Lafal ini juga memunyai arti alat 
penyengat binatang penyengat. Dari ketiga 
huruf tersebut terbentuk banyak model-model 
kata dengan arti yang sejalan dengan sistem 
pembentukan atau wazan-nya, sehingga ter- 
bentuk menjadi kata kerja (fi'il) syaka-yasyiku 
(555 — 3G - menusuk dengan duri atau me- 
runcing ujungnya). Syawwaka (8,3 - tumbuh 
durinya), kemudian dari padanya terbentuklah 
lafal syaukah di atas dan dari arti duri ber- 
kembang menjadi makna yang lain, yaitu: 
'keberanian', 'kekuatan' dan 'senjata'. Kata-kata: 
“rajulun sydikus — silah (TX Bel: Jr) - seorang 
laki-laki bersenjata tajam). Al-Ourthubi dalam 
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tafsirnya mencatat bahwa dari contoh yang 
terakhir ini terbentuk kalimat dengan balikan 
kata menjadi syakiy-silih ( AI SU ) kemudian 
artinya menjadi: Orang yang senang memilih 
golongan yang tidak membawa senjata atau 
tidak memunyai rasa permusuhan. Dalam Tafsir 
Al-Manfr, istilah tersebut menggambarkan orang 
yang malas berperang tetapi rakus harta. 
Maksud dari kalimat yang terakhir ini sangat 
dekat dengan makna kalimat dalam OS. Al-Anfal 
(8) di bawah ini. 

Dalam Al-Our'an, hanya terdapat satu kata 
saja yaitu asy-syaukah yang terletak dalam OS. 
Al-Anfal (8): 7 dengan kandungan makna 
menurut tafsir Al-Munir menjelaskan bahwa 
Rasulullah saw. beserta kaum Muhajirin ber- 
hijrah dari Mekah ke Madinah karena mendapat 
perintah Allah di samping sudah terlalu lama 
menanggung derita penindasan kaum kafir 
Ouraisy, sehingga kaum Muslim meninggalkan 
tanah, rumah dan harta benda miliknya lalu 
diambil alih menjadi milik mereka (kaum 
musyrikin). 

Pada suatu hari Rasulullah saw. mendengar 
bahwa ada dua kesatuan musuh kaum musyrikin 
Ouraisy, yaitu satu kafilah terdiri dari 40 orang 
kafilah Ouraisy yang datang dari Syam di bawah 
komandan Abu Sufyan dengan membawa per- 
bekalan dan dagangan yang banyak sekali. Ketika 
Abu Sufyan mendengar tentara Islam telah 
menghadang rombongannya, lalu dia mengirim 
— Damdam bin 'Amr ke Mekah untuk meminta 
pengiriman bantuan pasukan guna mengawal 
rombongannya menghadapi pasukan Islam. 
Maka, berangkatlah pasukan yang kuat dan 
Persenjataan lengkap di bawah komandan Abu 
Jahl. Gabungan dari kedua kesatuan dari dua 
pasukan ini berkekuatan 950 personel. 

Rasulullah saw. dengan 313 personel lalu 
mengatur strategi bersama Abu Bakar dan "Umar. 
Saat itu, Migdad bin 'Amr berdiri sambil me- 
ngatakan, “Demi Allah kami tidak akan berbuat 
seperti kaum Bani Israil yang berkata kepada Nabi 
Musa, “Berangkatlah kamu bersama Tuhan-mu 
maju perang, kami duduk-duduk menunggu di 
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sini (Migdad berjanji). Sungguh kami akan 
berperang bersama tuan sampai titik darah 
penghabisan bersama tuan-tuan.” 

Kata asy-syaukah dalam jalinan kalimat 
“Ghaira dzhtisy-syaukah" (1&-45J1 15 x£) dalam 
OS. Al-Anfal (8): 7 di sini—menurut Az- 
Zamakhsyari—mengandung makna 'kafilah 
yang sedikit jumlahnya'. Kata syaukah (bentuk 
plural dari syukun) dalam ayat tersebut karena 
anggota kafilah kaum musyrikin yang ber- 
senjata sedikit jumlahnya, yakni hanya sekitar 
40 pasukan berkuda (pembawa duri atau 
senjata). Secara lengkap rangkaian kalimat 
tersebut maksudnya ialah sebagian kaum 
Muslim cenderung memilih berperang me- 
lawan kafilah pedagang dengan barang da- 
gangan yang banyak dan tidak memunyai 
kekuatan senjata dan perebutan harta rampas- 
an dengan sangat mudah. & Mukhlas « 


SYYAH (das) 

Kata syi'ah (1x: ) dalam bahasa Arab berasal dari 
sy-y—'a (& ) berarti 'menolong', 'membantu', 
'menyiarkan', 'menebarkan', 'menjadi banyak, 
'kuat', dan 'menyala'. Syd'al-gaum (ed t&) 
artinya “kelompok itu bertebaran', syd'al-khabar 
(Ad #4) artinya “berita itu tersebar luas. 
Sya'atin-ndru bil-hatab (—&534 33 s4 ) artinya, 
'api itu menyala dengan kayu bakar'. Kata syi'ah 
(1x5 ) berarti “kelompok yang saling membantu 
dalam memecahkan suatu problem'. Al- 
Ashfahani mengartikan kata tersebut sebagai 
'kelompok yang memperkokoh manusia lain dan 
mereka berkembang biak. 

Dalam Al-Our'an, kata syi'ah disebut 4 kali, 
tersebar di dalam tiga surah (OS. Maryam (19J: 
69, OS. Al-Gashash (28): 15, dan OS. Ash-Shaffat 
(371: 83) dan digunakan untuk beberapa pe- 
ngertian. Pertama, untuk menunjukkan suatu 
kelompok yang saling menolong dalam me- 
mecahkan suatu masalah, seperti dalam arti 
kebahasaan di atas. Pengertian semacam ini 
dipahami dari kata syi'ah yang terdapat dalam 
OS. Maryam (19): 69. Menurut Al-Maraghi, kata 
tersebut menunjukkan suatu kelompok yang 
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saling membantu dalam urusan kebatilan dan 
satu sama lain saling mendukung. 

Kedua, untuk menerangkan orang yang 
menganut suatu agama dan berusaha membantu 
mengembangkannya. Mereka itu antara lain 
terdiri dari kaum Bani Israil. (OS. Al-Oashash 
(281: 15). 

Ketiga, untuk menerangkan suatu ke- 
lompok yang mematuhi pimpinannya. Dari 
pengertian inilah orang menyebut para pengikut 
Ali bin Abi Thalib sebagai kaum syi'ah. Menurut 
riwayat Abu Bashir dari Abu Ja'far, bahwa 
sebutan syi'ah untuk kelompok Ali tersebut 
dipinjam dari istilah yang ada dalam Al-Our'an 
itu, walaupun kata syi'ah yang ada dalam Al- 
Our'an itu tidak ada hubungannya dengan 
istilah syi'ah dalam arti pengikut Ali bin Abi 
Thalib. & Abuddin Nata & 


SYIOAO (GW5) 
Di dalam Al-Our'an kata syigdg disebut 7 kali, 
yaitu dalam OS. Al-Bagarah (2): 137 dan 176, OS. 
An-Nisa' (4: 35, OS. Had (11): 89, OS. Al-Hajj 
(22): 53, OS. Shad (381: 2, serta OS. Fushshilat 
(41): 52. Adapun kata yang seakar dengan kata 
syigag dengan kelas kata yang berlainan, semua- 
nya berjumlah 22, tersebar dalam beberapa 
surah. Dari jumlah itu, yang terdekat kelas 
katanya adalah syagga — yasyuggu (4-5 — 35 ). Dua 
kata ini disebut 7 kali dalam Al-Our'an. Dengan 
kedekatan konjugasinya, makna ketiga kata itu 
memunyai makna yang hampir sama. 
Menurut bahasa, syigdg berarti al-khilaf wal- 
mukhalafah wal-'addwah (31, BEA , Sad - 
pertentangan, penyimpangan, persengketaan, 
atau permusuhan). Sebenarnya, kata tersebut 
berasal dari kata syigg (3z) dan berarti 'sisi'. 
Kemudian kata syigig mendapat beberapa arti 
lain, tetapi pada dasarnya tidak terlepas dari 
kerangka makna dasar itu. Hal tersebut disebab- 
kan pertentangan, permusuhan, penyimpangan, 
dan persengketaan, senantiasa melibatkan dua 
pihak atau lebih yang masing-masing berada 
pada sisi yang berbeda atau berlawanan dengan 
sisi yang ditempati oleh pihak lainnya. Dalam 
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Al-Our'an, kata syigag senantiasa mengandung 
konotasi negatif yang menjurus kepada pe- 
nentangan, penyimpangan, dan pengingkaran 
terhadap kebenaran, keadilan, petunjuk Allah 
dan rasul-Nya, serta kebaikan. Oleh karena itu, 
syigig senantiasa menjadi ciri orang musyrik, 
orang kafir, orang munafik, orang zalim, dan 
orang-orang yang bersengketa karena sikap, 
keyakinan, dan aktivitas mereka cenderung 
mencerminkan hal-hal tersebut. 

Syigag (3G: ) dalam OS. Al-Bagarah (21: 137 
merupakan gambaran permusuhan orang- 
orang Nasrani, Yahudi, dan lainnya terhadap 
Nabi Muhammad saw. karena mereka berpaling 
dari iman yang benar. Kata yang sama dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 176 merefleksikan sikap 
orang-orang yang memperselisihkan kebenaran 
Al-Our'an. Kemudian dalam OS. Hid (11): 89 
kata itu mencerminkan sikap kaum Madyan yang 
tidak memedulikan peringatan Nabi Syuaib as. 
akan kejahatan mereka dan seruannya untuk 
menyembah Allah serta kembali ke jalan yang 
benar dan berlaku adil. Selanjutnya dalam OS. 
Al-Hajj (22): 53 kata tersebut dinyatakan sebagai 
cerminan sikap orang-orang zalim yang ter- 
pengaruh oleh godaan setan sehingga mereka 
tidak dapat menangkap kebenaran dan tidak 
dapat memahami petunjuk yang disampaikan 
oleh Rasulullah, sedangkan dalam OS. Shad (38J: 
2, syigag merupakan cerminan permusuhan yang 
ditampilkan oleh orang-orang kafir yang me- 
nolak untuk menerima kebenaran. Adapun syigig 
dalam OS. Fushshilat (41): 52 dinyatakan sebagai 
ciri orang yang mengingkari kedatangan Al- 
Our'an dari sisi Allah swt. 

Terakhir, kata syigag yang terdapat dalam 
OS. An-Nisa' (4): 35 merujuk kepada perseng- 
ketaan yang terjadi dalam rumah tangga antara 
suami istri. Syigag muncul karena ada hak dan 
kewajiban yang tidak terpenuhi, atau tidak 
terjalinnya hubungan yang harmonis (husnul- 
mu'isyarah, | s3 225 |) antara suami-istri 
sehingga menimbulkan pertikaian yang akhir- 
nya dapat menyebabkan retak dan hancurnya 
rumah tangga jika tidak ada jalan untuk men- 
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damaikan mereka. Al-Our'an menawarkan 
penunjukan dua orang hakam (Sx ), arbitrator, 
juru damai. Seorang berasal dari pihak suami 
dan seorang lagi berasal dari pihak istri. Namun, 
itu tidak menutup kemungkinan penunjukan 
hakam yang tidak berasal dari keluarga mereka. 

Pada dasarnya tugas hakam adalah ber- 
usaha mendamaikan dan mengembalikan me- 
reka ke dalam kehidupan rumah tangga yang 
harmonis. Namun, jika pertikaian telah se- 
demikian parah dan tidak ada celah untuk 
mendamaikan mereka, kemudian hakam me- 
mandang perceraian sebagai jalan terbaik maka 
mereka dapat merekomendasikan dan me- 
nyarankan agar suami-istri itu mengajukan 
permohonan perceraian di pengadilan. Per- 
soalannya, apakah hakam berwenang untuk 
menceraikan suami-istri itu atau tidak? Ter- 
nyata, ada perbedaan pendapat di kalangan 
ulama. Ali, Ibnu Abbas, Malik, dan Asy-Syafi'i 
satu pendapat, sementara kalangan Syi'ah 
berpendapat bahwa hakam berwenang men- 
ceraikan mereka, jika itu merupakan hal yang 
terbaik bagi mereka. Adapun Al-Hasan, Abu 
Hanifah, dan Asy-Syafi'i dalam satu riwayat 
berpendapat bahwa hakam hanya berwenang 


untuk mendamaikan, tidak untuk menceraikan. 
& Ahmad Morib # 


SYIOWAH (3 3gis ) 
Lafal di atas merupakan mashdar dari kata kerja 
syagiya ( :sis )-yasyga ( a- )-syagan ( &z ), syaga" 
(ats), syagawah (3,62 ), syagwah ( 3,iz ), wa 
syigwah (3,4 ',) yang artinya 'celaka' atau 'tidak 
bahagia' (jelek keadaannya karena sebab-sebab 
materi atau immateri): dan sebagai lawan dari 
sa'adah (3. ) yang artinya 'kebahagiaan'. Kata 
tersebut berakar katasy (-)-g(3)-w( 3). 
Ar-Raghib mengartikan syagawah sebagai 
lawan dari sa adah. Sa'Adah ada dua macam, yaitu 
sa'adah dunyawiyyah (2,55 544 - kebahagiaan 
dunia) dan sa'idah ukhrawiyyah (« 3 s3 Bilas 5 
kebahagiaan di akhirat). Syagawah pun demikian 
pula, yaitu syagawah dunyanny yan (R33 G3) 
yang berupa sii'ul hal (JUS #, - keburukan yang 


Kajian Kosakata 


Syigwah 


terjadi sekarang (di dunia|) dan syagawah 
ukhrawiyyah ( na 3,63 ) berupa si'ul ma'al 
(JW - keburukan yang terjadi nanti (di 
akhirat)). 

Sebagian ahli bahasa mengatakan bahwa 
lafal syaga' (,&: ) bisa digunakan untuk arti ta'ab 
(Xx - payah, letih, lelah), misalnya: “syagaitu fi 
kadz4” (“SS $ tis - Aku merasa letih dalam 
masalah ini). Akan tetapi, mereka menjelaskan 
lebih lanjut bahwa setiap syaga' adalah ta'ab dan 
tidak sebaliknya: jadi, lafal ta'ab maknanya lebih 
umum dari pada syaga'. 

Bentuk ism fa'il (partisip aktif) dan kata sifat 
dari syagiya (145 )ialah asy-syagiyyu ( Pa ) yang 
artinya 'yang tidak bahagia atau mendapat 
kesulitan”, dan jamaknya adalah al-asygiya' 
S aa ). Misalnya, dalam sebuah hadits dikata- 

"asy-syagiyyu man syagiya fi bathni ummih” 
( nana Bap ja) yang menurut Ibnu 
Manzhur, maksudnya ialah barangsiapa ditetap- 
kan Allah pada awal ciptaannya sebagai orang 
yang tidak bahagia, maka ia benar-benar menjadi 
orang yang tidak bahagia di akhirat dan di dunia 
ini. Adapun bentuk komparatif dan superlatif- 
nya ialah al-asyga (| 2551 ). 

Dari bentuk kata kerja intransitif, lafal 
syagiya (:&) bisa dijadikan kata kerja transitif 
(ah Jai ) dengan menambahkan prefiks 
berupa hamzah (f ) sehingga menjadi asyga (| xst 
- membuat tidak bahagia), dan bentuk kata kerja 
imperfektum/sekarangnya ialah yusygi (4: ). 

Al-Our'an menggunakan lafal syagiya ( i: ) 
dalam berbagai perubahan bentuknya. Yang di 
dalam bentuk kata kerja lampau, dalam pola 
intransitif terdapat hanya dalam satu ayat, yaitu 
dalam OS. Hid (11): 106. Dalam ayat ini, Allah 
menjelaskan penderitaan orang-orang yang 
celaka, yaitu mereka yang merusak akidahnya, 
mengikuti orang-orang yang sesat perbuatan- 
nya, dan sepanjang masa selalu bergelimang 
dosa. Mereka dimasukkan ke dalam neraka dan 
merasakan siksaan yang amat dahsyat, hingga 
merintih-rintih, seperti halnya seekor keledai 
yang mengembus dan mengisap napasnya 
disertai rintihan yang keras. 
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Ayat ini merupakan kelanjutan dari Ayat 
105 dalam surah yang sama, di mana Allah akan 
membagi manusia di akhirat kelak menjadi dua 
kelompok, yaitu mereka yang celaka dan mereka 
yang bahagia. Al-Mawardi mengutip pendapat 
beberapa ulama tafsir yang menjelaskan tentang 
dua kelompok manusia tersebut. Menurut Ibnu 
Bahr, mereka adalah orang-orang yang tidak 
mendapat rezeki dan mereka yang mendapat- 
kannya, sedang menurut Labid, mereka adalah 
orang-orang yang disiksa dan orang yang 
mendapat kehormatan. 

Yang dalam bentuk kata kerja sekarang 
terdapat dalam tiga ayat dan semuanya dalam 
OS. Thaha (20). Pada Ayat 2 Allah berfirman, “M4 
anzalng 'alaikal-gur'Ana li tasyga” ( si GC 
Ip33 Olaadi uls — Kami tidak menurunkan Al- 
Our'an ini kepadamu agar kamu menjadi susah). 
Ayat ini diturunkan Allah sebagai jawaban 
kepada orang-orang musyrik yang berkata 
kepada Rasulullah saw. tatkala mereka melihat 
beliau begitu tekun dan bersungguh-sungguh 
dalam beribadah, “Hai Muhammad, sesungguh- 
nya Al-Our'an ini diturunkan kepadamu hanya 
untuk menyulitkanmu.” Dengan turunnya ayat 
di atas, jelas bahwa Al-Our'an diturunkan bukan 
untuk menyulitkan beliau sama sekali. Makna 
ayat di atas sejalan dengan ayat lain dalam OS. 
Al-A af (7): 2. 

Dalam menafsirkan lafal “li tasyga” (4:3) 
yang terdapat dalam ayat tersebut, para ulama 
dapat dikelompokkan menjadi tiga, yaitu: 

1. Menurut Mujahid, maksudnya bersusah- 
payah dengan begadang/bangun tengah 
malam untuk melaksanakan shalat malam 
(Jb). 

2. Menurut Al-Hasan, ia merupakan jawaban 
bagi orang-orang musyrik ketika mereka 
berkata kepada Rasulullah saw. bahwa beliau 
akan merasa kesulitan dengan turunnya Al- 
Our'an. 

3. Menurut Al-Bahr, Allah melarang Muham- 
mad saw. agar tidak menyulitkan dirinya 
dengan bersedih hati dan merasa kasihan atas 
kekufuran kaumnya. 
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Sementara dalam ayat 123, menurut Ibnu 
'Abbas, berisi jaminan dari Allah swt. bagi siapa 
saja yang membaca Al-Our'an dan mengamal- 
kan isinya, niscaya ia tidak akan tersesat di dunia 
dan tidak pula celaka di akhirat kelak. Adapun 
kata syaga pada ayat 117, menurut Al-Farra', 
ialah kesulitan hidup, sebab dengan turun ke 
dunia Adam harus bekerja keras menguras 
keringat untuk menghidupi keluarganya. Me- 
nurut As-Suddi, maksudnya ialah pekerjaan 
bertani, bercocok tanam, memanen, menumbuk 
biji-bijian, dan membuat roti. Karena kesulitan 
tersebut berkenaan dengan memberi nafkah 
keluarga, maka ucapan Allah tersebut hanya 
ditujukan kepada Adam seorang, sebab ia 
sebagai kepala keluarga yang harus bertanggung 
jawab dalam hal ini. 

Selain dalam bentuk kata kerja, ditemukan 
pula beberapa ayat Al-Our'an yang mengguna- 
kan lafal syaga' dalam bentuk aktif dan kata sifat 
“syagiy” (5 ). Misalnya, dalam OS. Maryam 
(19): 4, Nabi Zakaria as. sangat berharap agar 
doanya dikabulkan Allah, sebab usianya sudah 
semakin tua dan perlu lebih dikasihi dan di- 
sayangi: apalagi sejak muda tidak pernah 
doanya ditolak. Dan dengan terkabulnya doa ter- 
sebut, Nabi Zakaria as. merasa yakin bahwa hal 
itu akan membawa banyak kebaikan bagi agama 
dan masyarakat. 

Demikian halnya dengan ayat 48 dari surah 
yang sama. Dalam ayat ini, Nabi Ibrahim 
memohon agar doa-doanya dikabulkan dan 
ibadahnya kepada Allah diterima sehingga ia 
tidak merasa kecewa, seperti kecewanya orang- 
orang musyrik dengan ibadah mereka kepada 
patung-patung yang ternyata apa yang mereka 
sembah tidak dapat berbuat apa pun apalagi 
mengabulkan doa mereka. 

Adapun yang berbentuk sifat komparatif 
dan superlatif terdapat pada 3 ayat, yaitu dalam 
OS. Al-A'a (87): 11. Menurut Al-Mawardi, 
peringatan itu dijauhi oleh orang kafir yang 
dengan kekufurannya itu akan mendapat celaka: 
menurut Al-Farra', “al-asyga” dalam ayat di atas 
maksudnya orang yang tidak beruntung untuk 
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mengenal Allah. Al-asygd dalam arti yang sama 
juga terdapat dalam OS. Al-Lail (92): 15. 

Ada satu kata lagi yang terdapat dalam OS. 
Asy-Syams (91): 12, “Idzinba'atsa asygaha” 
(Up531 EX 3I- Ketika bangkit orang yang paling 
calaka di antara mereka). Yang disebut-sebut 
sebagai orang yang paling celaka di dalam ayat 
di atas ialah Oadar bin Salif, orang yang mulia di 
kalangan kaumnya dan seorang bangsawan yang 
menjadi pemimpin yang ditaati. Hal itu dijelaskan 
oleh sebuah hadits yang diriwayatkan dari 
Abdullah bin Zam'ah, ia berkata: “Rasulullah saw. 
berpidato, kemudian menyebut unta betina dan menyebut 
orang yang menyembelihnya, maka Beliau berkata: 
“Idzinba'atsa asygaha”, segera bangkit untuk itu 
seorang yang kuat, mulia, dan kokoh di antara kaumnya 
seperti Abu Zam'ah” (HR. Bukhari, Muslim, Tirmidzi, 
dan Nas4'1). 

Satu lagi yang dalam bentuk mashdar 
“syigwah” ( 3,is ), terdapat pada OS. Al- 
Mu'miniin (23): 106. Menurut Al-Mawardi, lafal 
syigwah dalam ayat di atas bisa berarti hawa 
nafsu, atau prasangka baik terhadap akal dan 
prasangka buruk terhadap nurani, hal yang 
mendorong dan menjadikan mereka selalu 
berbuat jahat. Menurut Al-Ourthubi, artinya 
kenikmatan dan hawa nafsu. Dikatakan de- 
mikian karena keduanya bisa menyebabkan ke- 
tidakbahagiaan, yaitu orang yang tidak mampu 
mengendalikannya akan masuk neraka dan 
hidup menderita di dalamnya. 
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Kata syirk dengan berbagai bentuknya dalam Al- 
Our'an disebut 227 kali, empat di antaranya 
disebut dalam bentuk tunggal (mufrad), misalnya 
pada OS. Lugman (31): 13 dan dalam bentuk 
jamak disebut 58 kali, seperti dalam OS. An-Nisa' 
(4): 12, disebut 17 kali dalam bentuk fi1 madhi 
(kata kerja masa lalu), seperti dalam OS. Al-A'raf 
(71: 173, dua kali dalam bentuk perintah, seperti 
pada OS. Al-Isra' (17): 64. Dalam bentuk kata kerja 
yang sedang berlangsung atau mendatang 
(mudhiari') kata itu disebut 51 kali, seperti OS. Al- 
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An'am (6): 19, dan dalam bentuk ism fa'il (kata 
sifat pelaku) disebut 95 kali seperti di dalam OS. 
Al-An'am (6): 163. 

Kata syirk ( 5'- ) berasal dari syarika (5, ) 
yang berarti 'berserikat', 'bersama', atau 
'berkongsi'. Arti bahasa ini memberi kesan 
bahwa kata itu memiliki makna “dua atau lebih 
yang bersama-sama dalam satu urusan atau 
keadaan' (musyarikah, ( & z4 |). Dalam dunia 
perdagangan, kata syirkah (:5',: ) diartikan "per- 
kongsian' atau 'perseroan' karena di dalam jual- 
beli ini terdapat beberapa orang yang terlibat. 

Dari sejumlah ayat Al-Our'an yang me- 
nyebut kata syirk dengan segala bentuknya itu 
diperoleh keterangan bahwa Al-Our'an meng- 
gunakan kata itu untuk arti berserikat atau 
bersekutu antara unsur-unsur sebagai berikut: 
a. Muslim dengan sesama Muslim, seperti 

diterangkan dalam OS. An-Nisa' (4): 42. 

b. Manusia dengan setan, seperti dalam OS. Al- 
Isra (17): 64. 

c. Allah dengan jin ciptaan Tuhan sendiri, 
seperti dalam OS. Al-An'am (6): 100. 

d. Allah dengan berhala-berhala atau makhluk- 
makhluk lain ciptaan Allah, seperti pada OS. 
Ytisuf (12): 106 dan OS. Ali Imran (3): 36. 

Dari ayat-ayat tersebut, dapat pula di- 
ketahui bahwa yang diperserikatkan atau 
dipersekutukan di antara unsur-unsur tersebut 
adalah: 

a. Tentang kekuasaan atau penciptaan, misal- 
nya dalam OS. Al-A'raf (7): 190. 

b. Tentang pemilikan harta peninggalan si 
mayat, misalnya dalam OS. An-Nisa' (4J: 12. 

c. Di dalam merasakan azab di akhirat, seperti 
OS. Az-Zukhruf (43): 39. 

Dari ayat-ayat tersebut, menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, dapat dipahami bahwa 
dari segi hukum, syirik terbagi menjadi dua, 
yakni syirik besar dan syirik kecil. Yang di- 
maksud dengan syirik besar ialah syirik di 
dalam bidang keyakinan, yaitu meyakini 
bahwa ada tuhan selain Allah atau menyekutu- 
kan Allah dengan makhluk ciptaan-Nya dalam 
hal ketuhanan, seperti yang disebut pada 
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beberapa surah, antara lain OS. Yusuf (12): 106. 
Adapun yang dimaksud dengan syirik kecil 
ialah mempersekutukan Allah dalam tujuan 
suatu perbuatan: misalnya riyd' (s4, ) yakni 
“berbuat kebaikan karena ingin dipuji orang 
lain”, seperti yang diterangkan dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 264. 

Menurut Al-Our'an, syirik dalam hal 
keyakinan (syirik besar) mengakibatkan sanksi- 
sanksi yang besar, baik di dunia maupun di 
akhirat. Sanksi-sanksi tersebut ialah sebagai 
berikut. 

a. Dosa yang disebabkan oleh syirik tidak akan 
diampuni Allah (OS. An-Nisa' |4J: 48). Ini 
berlaku bagi yang tidak bertaubat atau 
meninggal dalam dosa itu. 

b. Tidak boleh melakukan perkawinan dengan 
wanita atau laki-laki Muslim (OS. Al-Bagarah 
(21: 221). 

c. Syirik dipandang sebagai najis yang mesti 
dijauhi (OS. At-Taubah (9J: 28). 

d. Di akhirat mereka akan merasakan azab yang 
berat (OS. Al-Fath (48): 6). Mereka dimasukkan 
ke dalam neraka (OS. Al-Bayyinah (98): 6), dan 
diharamkan bagi mereka surga (OS. Al- 
M4 'idah (5): 72). 

e. Yang wafat di antara mereka tidak boleh 
didoakan untuk mendapat pengampunan 
(OS. At-Taubah (91: 113). 

f£ Mereka dipandang sebagai orang-orang yang 
sangat sesat (OS. An-Nisa' |4|: 116). 
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SYIRKAH (5,5 ) 

Kata syirkah (&',: ) adalah kata tunggal, semakna 
dengan syarikah (3S ,- ). Bersama dengan kata 
derivasinya, kata itu dalam Al-Our'an disebut 
168 kali. 

Secara bahasa, syirkah atau syarikah berarti 
'jalinan erat dua pihak. Jika dikatakan isytarakar- 
rajulini (55x 34 ), berarti 'dua orang laki- 
laki berteman erat'. Menurut Al-Ashfahani, kata 
asy-syirkah (57,z4 ) atau al-musydrakah (8 ) 
berarti 'bercampurnya sesuatu yang menjadi 
milik dua orang' (OS. Thaha (20): 32 dan OS. Az- 
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Zukhruf (43): 39). Dalam bentuk syarik (-4,z), 
bentuk jamaknya syuraka' (.& 4 ), berarti teman 
atau sekutu'. Kata syirk ( &'z ) berarti 'perbuatan 
syirik' atau 'menyekutukan Tuhan'. Orang yang 
menyekutukan Tuhan disebut musyrik, musyrikiun 
— musyrikin (55 pad OB pa Spa). 

Kata itu digunakan dalam Al-Our'an 
dengan berbagai bentuk. Dalam bentuk kata 
kerja asyraka (wf) berarti 'mempersekutukan 
Tuhan (OS. Al-A'raf (7): 173). Ayat ini meng- 
gambarkan pengakuan orang-orang musyrik 
bahwa perbuatan mereka menyekutukan 
Tuhan adalah semata-mata mengikuti ke- 
biasaan nenek moyang mereka (OS. Al-An'am 
(61, OS. Yiinus (10): 28). Dalam bentuk kata kerja 
perintah, sydrik (8,5) berarti 'perintah untuk 
bersekutu'. Perintah ini ditujukan kepada Iblis 
agar bergabung bersama manusia dengan segala 
kemampuan yang ada padanya. Akan tetapi, 
segala tipu daya setan itu tidak akan mampu 
menghadapi orang-orang yang benar-benar 
beriman (OS. Al-Isra' (17): 64). Sebaliknya, dalam 
bentuk kata kerja yusyriku, usyriku atau nusyriku 
(3 St & 3 ) yang artinya 'mempersekutu- 
kan', dimaksudkan bahwa orang-orang yang 
beriman —misalnya, seruan kepada Nabi Musa 
as. dan Nabi Muhammad saw. —hanya di- 
perintahkan untuk menyembah Allah dan tidak 
mempersekutukan sesuatu pun dengan Dia (OS. 
Al-Mu'min (40): 42, OS. AlJinn (721: 20, OS. Al- 
Hajj (22J: 26, OS. Al-'Ankabit (291: 8, OS. 
Lugman (31): 13 dan 15, OS. Yusuf (12): 38, OS. 
At-Taubah (9J: 31, serta OS. An-Nahl (16|: 1, 3, 
dan 54). 

Bentuk syirk menunjuk perbuatan me- 
nyekutukan Allah, dan disebut sebagai suatu 
kezaliman yang amat besar, (OS. Lugman (31): 
13, OS. Saba' (34): 22, OS. Fathir (35): 14 dan 40, 
serta OS. Al-Ahgaf (46): 4). Karena itu, perbuatan 
syirk diklasifikasikan sebagai dosa terbesar yang 
tidak akan diampuni oleh Allah (OS. An-Nisa' 
(4): 48 dan 116). 

Menurut Al-Ashfahani, syirk ada dua 
macam. Pertama, asy-syirkul-'azhim (ea BN - 
syirik besar) atau asy-syirkul-jaliy (Jd SA - 
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syirik yang jelas), yaitu keyakinan tentang 
adanya sekutu bagi Allah. Inilah yang dimaksud 
dengan kezaliman yang amat besar (OS. An-Nisa' 
(4): 48). Kedua, asy-syirkul-ashghar (24 55 — 
syirik kecil) atau asy-syirkul-khafty (GSM SN - 
syirik tersembunyi), yaitu memelihara sikap/ 
keyakinan terhadap sesuatu bersama Allah, 
seperti perbuatan riyd' (s4, ) atau nifag (8W ), 
kemunafikan (OS. Al-A 'raf (7): 190). 

Kata syarik (&4,:) artinya “sekutu', di- 
gunakan dalam dua konteks. Pertama, sekutu bagi 
Allah yang dinyatakan dalam bentuk negatif, 
maksudnya tidak ada sekutu bagi-Nya (OS. Al- 
An'am f6): 163 dan OS. Al-Isra' (17): 111). Kedua, 
konteksnya sekutu bagi manusia, artinya mereka 
bergabung, seperti kedudukan saudara seibu, jika 
tidak terhalang, apabila seorang menerima bagian 
1/6, dan apabila bergabung dua orang atau lebih, 
mereka menerima 1/3. Demikian juga anak 
perempuan apabila seorang menerima 1/2, dan 
apabila mereka bergabung dua orang atau lebih 
menerima bagian 2/3 (OS. An-Nisa' (4J: 12). 

Dalam bentuk ism fa'il, kata musyrik (8 z5) 
itu berarti “orang yang menyekutukan Tuhan' 
(OS. Al-Bagarah (2): 221). Adapun dalam bentuk 
musytarikan (&$ £:4) berarti “bersama-sama' 
menggambarkan keadaan orang-orang musyrik 
di akhirat. Mereka akan menerima azab dari 
Allah bersama-sama (OS. Ash-Shaffat (37): 33 
dan OS. Az-Zukhruf (43): 39). « Ahmad Rofig « 


SYU'AIB (c.x5 ) 
Syu'aib adalah nabi dan rasul Allah swt. yang 
diutus untuk kaum Madyan. Kata syu aib dalam 
Al-Our'an disebut 11 kali dan tersebar di dalam 
enam surah. Kisah Syu'aib diungkap dalam 
konteks pembicaraan tentang kesempurnaan 
takaran dan timbangan di dalam jual beli. 
Pernyataan diutusnya Syu'aib sebagai nabi dan 
rasul untuk penduduk Madyan dikemukakan 
tiga kali dalam Al-Our'an, yakni dalam OS. Had 
(11J:84, OS. Al-A'raf (7): 85, dan OS. Al-'Ankabiit 
(29): 36. 

Dalam buku Oishashul-Anbiya' dijelaskan 
bahwa Madyan adalah kaum yang mendiami 
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wilayah Ma'an, suatu daerah yang berbatasan 
dengan Syam (Suriah). Kaum ini mendiami 
Aikah, sebidang tanah padang pasir yang 
ditumbuhi pepohonan. Masyarakatnya dikenal 
zalim dan curang, terutama dalam hal timbang- 
an dan sukatan. 

Syu'aib diutus sebagai nabi dan rasul 
sesudah berlalu masa Nuh as., Hud as., Shaleh as., 
dan Luth as. atau sebelum masa Nabi Musa as., 
berdasarkan penjelasan OS. Al-A'raf (7): 59-84. 

Pokok-pokok ajaran yang disampaikan 
Syu'aib kepada penduduk Madyan sebagai 
berikut. Pertama, perintah menyembah Allah 
swt. karena tiada Tuhan yang patut disembah 
selain Allah (OS. Al-A'raf (7): 85 dan OS. Had 
(11): 84). Kedua, perintah menyempurnakan 
takaran dan timbangan, (OS. Al-A'raf (7): 85). 
Ketiga, larangan berbuat kerusakan di muka ' 
bumi (OS. Al-A'raf (7): 85 dan OS. Hiid (11): 85). 
Keempat, larangan menakut-nakuti serta mem- 
beri ancaman kepada orang-orang yang beriman 
dengan maksud agar mereka berpaling dari jalan 
Allah swt. (OS. Al-A'raf (7): 86). 

Sebagai nabi dan rasul Allah swt., Syu'aib 
juga tidak habis-habisnya mendapat ejekan dan 
tantangan dari kaumnya yang membangkang, 
antara lain beliau dituduh terkena sihir dan 
termasuk golongan pendusta (OS. Asy-Syu'ara' 
(26): 189-190). Syu'aib dan pengikut-pengikut- 
nya yang beriman diancam oleh orang-orang 
kafir akan diusir jika tidak menghentikan 
dakwahnya dan kembali kepada agama nenek 
moyang mereka. Bahkan, Syu'aib diancam akan 
dilempari batu oleh orang-orang kafir di kalang- 
an mereka (OS. Hiid (11): 91). 

Karena perilaku umat Syu'aib telah me- 
lampaui batas, Allah swt. menimpakan azab 
atas diri mereka berupa gempa yang dahsyat 
yang membinasakan mereka semuanya, kecuali 
orang-orang yang beriman (OS. Al-A'raf (71: 90- 
92). Dalam Oishashul-Anbiya' karya Ibnu Katsir 
dijelaskan bahwa azab yang menimpa kaum 
Syu'aib berupa panas terik selama tujuh hari 
sehingga mereka merasa kepanasan dan ke- 
kurangan air. Kemudian, datanglah awan gelap 
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yang mereka duga hujan. Akan tetapi dugaan 
tersebut salah sebab yang turun ternyata hujan 
api yang menyebabkan mereka semua mati 
terbakar di dalam rumah mereka masing- 
masing, kecuali orang-orang yang beriman. 
Al-Our'an menjelaskan bahwa azab yang 
ditimpakan pada umat Syu'aib sama dengan 
azab yang pernah ditimpakan pada umat nabi- 
nabi sebelumnya, seperti umat Nabi Nuh as., 
umat Nabi Hud as., umat Nabi Shaleh as. dan 
umat Nabi Luth as. (OS. Al-A'raf (7): 89). 
& Ahmad Thib Raya # 


SYU'ARA (sz) 

Syu'ara' merupakan kata benda pelaku aktif (pria) 
dalam bentuk jamak dari kata benda pelaku 
tunggal syd'ir (5: ), sedangkan jenis perempuan 
dari kata pelaku tunggal adalah syd'irah (3,5) 
dengan bentuk jamaknya syawa'ir (s!,s) atau 
sy@'irit ( »1,s5 ). Kata ini diambil dari kata kerja 
sya'ara (“35 ) yasy'uru ('x53) dengan bentuk 
mashdarnya syi'ran (WY45 ) atau sya'ran (V5 ) yang 
berarti “gdilusy syi't” (AM Y6 - orang yang 
berbicara (dengan menggunakan) syair). Syi "— 
di dalam bahasa Indonesia sama dengan syair — 
adalah ungkapan-ungkapan yang dimaksud 
dengan mengunakan al-wazn (pakem) dan at- 
tagfiyah (sajak). 

Dari sudut bahasa, menurut Ibnu Faris, 
huruf syin, 'ain dan ra' menunjukkan arti “tsabit” 
(wG- tetap) dan “ilm wa 'alima" (Je) Je “ilmu 
pengetahuan serta mengetahui), seperti dalam 
ungkapan kalimat “laita syi'ri fulanan md shana'a” 
( fa TAN Ea TN Fa G3 - semoga saya merasakan, 
artinya mengetahui apa yang ia perbuat). 
Dinamakan ahli syair sebagai penyair, menurut 
Al-Ashfahani dan Al-Abyari, adalah karena 
kepintarannya dan kedalaman pengetahuannya. 
Pada asalnya, menurut mereka, asy-syi'r me- 
rupakan suatu nama ilmu yang membutuhkan 
kedalaman pengetahuan, sesuai dengan contoh 
ungkapan di atas. Dan dalam perkembangan 
selanjutnya, ia menjadi suatu pengantar ilmu 
yang didasarkan kepada al-wazn dan at-tagfiyah 
dalam kalimat. 
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Dalam Al-Our'an, di samping nama dari 
sebuah surah, asy-syu'ara' dan kata yang seasal 
dengannya terdapat dalam 36 tempat dengan 
perinciannya. Empat ayat dalam bentuk fi1 
mudhiri' untuk orang kedua banyak tasy 'uriin 
(oyx5£) yang berarti “engkau sekalian me- 
ngetahui . Duapuluh satu ayat dalam bentuk fi! 
mudhiri' untuk orang ketiga banyak yasy 'urin 
(0,5 )yang berarti "mereka semua merasakan 
atau mengetahui . Satu ayat dalam bentuk jamak 
asy'Ari (,xsi) yang berarti “bulu kambing”, 
sebagaimana termaktub dalam OS. An-Nahl 
(161: 80. Satu ayat dalam bentuk kata benda 
tunggal asy- syi7 (A5) terdapat di dalam OS. 
Yasin (36): 69. Empat ayat dalam bentuk kata 
benda pelaku tunggal sya'ir (s) yang ke- 
seluruhannya ditujukan dan diarahkan kepada 
Nabi Muhammad saw. termaktub di dalam OS. 
Al-Anbiya' (21): 5, OS. Ash-Shaffat (371: 36, OS. 
Ath-Thar (52): 30 dan OS. Al-Haggah (69): 41. 
Satu ayat dalam bentuk pelaku banyak asy- 
syu'ard( Tx ) tertulis di dalam OS. Asy- 
Syu'ara' (26): 224. Satu ayat di dalam bentuk kata 
asy- syi'ta (ss ), yaitu nama suatu planet atau 
bintang yang terbit dengan mengeluarkan sinar 
yang sangat panas. Empat ayat dalam bentuk 
jamak sya'f'ir ( /xz) yang berarti syiar, tanda 
atau tempat ibadah, tercantum di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 158, OS. Al-Ma'idah ISI: 2, OS. Al- 
Hajj (22): 32 dan 36. Serta satu ayat lainnya 
dalam bentuk kata tempat al-masy'ar (4 )yang 
berarti tempat manasik haji, termaktub di dalam 
OS. Al-Bagarah 2: 198. 

Sebagai nama dari sebuah surah dalam Al- 
Our'an, Asy-Syu'ara' termasuk pada golongan 
surah Makkiyah yang terdiri dari 227 ayat, kecuali 
ayat 197 dan 224 sampai akhir surah, turun 
setelah Nabi Muhammad saw. hijrah ke Madinah 
(madaniyah). Surah ini diturunkan sesudah OS. 
Al-Wagi ah. 

Surah ini dinamakan dengan Asy-Syw'ara 
karena bagian akhir surah ini mengemukakan 
perbandingan antara “asy-syu 'ard' adh-dhallun” 
(ojEa srxkd 5 penyair-penyair yang sesat) 
dengan asy-syu'ard' al-mu'minin (5 640 NAN 
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penyair-penyair yang beriman). Penyair- 
penyair yang pertama memunyai sifat-sifat 
yang jauh berbeda dari penyair-penyair yang 
terakhir. Mereka diikuti oleh orang-orang yang 
sesat dan mereka suka memutarbalikkan lidah 
dan mereka tidak memunyai pendirian, serta 
perbuatan mereka tidak sesuai dengan apa 
yang mereka ucapkan. Sifat-sifat yang demikian 
tidaklah terdapat pada rasul-rasul dan penyair 
yang beriman. Oleh karena itu, surah ini 
dimaksudkan untuk menolak anggapan kaum 
musyrik yang secara nyata mengakui Nabi 
Muhammad sebagai seorang penyair dan Al- 
Our'an yang dibawanya sebagai kumpulan 
syair ciptaan manusia. 

Seperti halnya surah-surah Makkiyah yang 
lainnya, surah ini mengandung pembicaraan 
tentang dasar-dasar keyakinan dan keimanan, 
seperti tauhid, kerasulan dan kenabian, serta hari 
kebangkitan. Dengan demikian, ayat-ayatnya 
pendek untuk teguran dan hardikan, namun 
sangat membekas dan berpengaruh. Ia dimulai 
dengan pembicaraan tentang Al-Our'an dan 
penjelasan tentang sasaran hidayah, kegembira- 
an orang-orang beriman dan saleh dengan surga 
dan peringatan bagi orang-orang kafir yang tidak 
memercayai akhirat dengan azab yang pedih, 
ketetapan Al-Our'an sebagai wahyu yang di- 
turunkan kepada Nabi Muhammad, hiburan 
baginya dari ketiadaan keimanan kaumnya 
terhadap kerasulannya, serta argumentasi “ada” 
Allah dan esa-Nya dengan terciptanya berbagai 
tumbuhan. Ia juga mengemukakan berbagai kisah 
para nabi dengan kaum yang mendustakan 
mereka, seperti kisah Nabi Musa dengan muk- 
jizatnya, perdebatannya dengan Firaun dan 
kaumnya di dalam masalah keesaan Allah. 
Kemudian diteruskan dengan kisah Nabi Ibrahim 
dengan bapak dan kaumnya yang menyembah 
berhala dan ketetapannya di dalam keesaan Allah, 
kisah Nabi Nuh, Hud, Shaleh, Luth dan Syu'aib, 
yang berhubungan dengan peribadatan dan ke- 
rusakan akhlak sosial kemasyarakatan, serta 
penjelasan akibat-akibat pendustaan mereka 
terhadap para rasul. 
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Sebagai sebuah ayat, kata syu'ard terdapat 
dalam ayat 224 surah ini merupakan penjelasan 
langsung dari Allah tentang perbedaan antara 
penyair-penyair dengan Nabi Muhammad saw. 
Ayat ini juga merupakan bantahan terhadap 
orang kafir yang berkata: “Kenapa tidak boleh 
dikatakan bahwa setan juga menurunkan Al- 
Our'an kepada Nabi Muhammad, sebagaimana 
mereka memberikan mantera-mantera kepada 
para dukun dan syair-syair kepada para penyair? 

Perbedaan pengikut Nabi Muhammad 
saw. dengan pengikut penyair adalah bagi 
penyair, mereka diikuti oleh orang-orang yang 
sesat, baik dari jenis manusia maupun jin, yang 
selalu lari dari kebenaran dan istigamah (pen- 
dirian). Mereka suka mempermainkan kata-kata, 
memuji sesuatu setelah menghinanya serta suka 
mengatakan apa yang mereka sendiri tidak 
mengerjakannya. 

Sedangkan Nabi Muhammad saw. diikuti 
oleh orang-orang yang mendapatkan hidayah, 
berpendirian dan selalu berdiri di atas ke- 
benaran, keimanan dan pengabdian hanya 
kepada Allah serta menjalankan perintah-Nya. 
Bahkan, Allah memuji dan memuliakan penyair- 
penyair yang memunyai empat sifat, yaitu al- 
imin (otsy — keimanan), al-'amalush shalih 
(mike! Jadi - mengejakan amal kebajikan), 
dzikrullih wa tauhiduhu (sx, & 33 — zikir dan 
mengesakan Allah), serta sifat nushratul haggi wa 
ahlihi (Wa, 34 #za! - penegak kebenaran). 

Adapun sebab turun ayat ini diriwayatkan 
oleh Ibnu Jarir dan Al-Hakim dari Abi Hasan Al- 
Barrad, bahwa, “Ketika turun ayat Asy-Syu'ara', 
datanglah Abdullah bin Rawahah, Ka'ab bin 
Malik, dan Hasan bin Sabit kepada Nabi 
Muhammad saw. Mereka berujar, “Wahai 
Rasulullah! Demi Allah, sesungguh Dia telah 
menurunkan ayat ini, dan Dia mengetahui bahwa 
sesungguhnya kami adalah para penyair, 
binasalah kami! Maka Allah menurunkan ayat 
“Illa alladzina amand” (1,34 tali Ny - kecuali 
orang-orang yang beriman). Maka Rasulullah 
menyeru dan membacakan ayat itu kepada 
mereka. & Ris'an Rusli & 
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SYUUB (wy5) 
Kata syu 'iib merupakan kata benda bentuk jamak 
(banyak) dari kata tunggal sya'b («s5 ). Kata 
benda ini diambil dari kata kerja sya'aba (1:2) 
yasy'abu (Lx) sya'bun (52) yang berarti 
“tafarraga” (GX - berpisah/bercerai-berai), 
“Ijtama'a” (HS - bersatu), “afsada” (if - 
merusak), “ashlaha” ( slei - memperbaiki). 

Ditinjau dari segi bahasa, menurut Ibnu 
Faris, kata yang terdiri dari huruf syin, 'ain dan 
ba', memunyai arti yang berlawanan, al-iftirag 
(G8 - berpisah) dan al-ijtimd" (£ CY - 
berkumpul/bersatu), al-ishlah (-Xey' - mem- 
perbaiki), al-ifsdd (sy! - merusak). Dalam ilmu 
bahasa Arab, para pakar bahasa berbeda 
pendapat dalam masalah ini. Sebagian ulama, 
seperti Al-Khalil, menyatakan bahwa kata ini 
termasuk ke dalam bab al-adhdad (sx 6) 
yaitu bab yang membahas satu kata yang 
memiliki dua arti yang saling berlawanan. 
Sementara itu, sebagian lain, seperti Ibnu 
Duraid, melihat masalah ini bukan termasuk ke 
dalam bab al-adhdad, melainkan hanya perbedaan 
logat. 

Dari segi terminologi, Majma'ul-Lughatul- 
'Arabiyah mendefinisikan sya'b (4: ) dengan 


SN Al TA) Ie SA AAN G1 KAP 
Kia KS AK) ant 

(Al-jama'atul-kabirah minan-nis tarji'u li abin wahidin, 
wa takhdha'u li nizhamin ijtim@'iyyin wihidin, wa 
tatakallamu lisinan wahidan). 
“Kelompok besar manusia yang berasal dari satu bapak, 
mematuhi satu pranata sosial, serta menggunakan satu 
bahasa.” 

Menurut Al-Maraghi dan Az-Zuhaili 
bahwa kata sya'b berarti 


La AS Ka AG PA IN ah Ah 
AJ 

(Al-hayyul-'azhimul-muntasibu il& ashlin wahidin 

lahum wathanun khishshun wa yujma'ul-gab@'ila wa 

a'amma minhd). 

“Kelompok besar masyarakat yang berasal dari satu asal- 

usul, memiliki negeri khusus dan menghimpun berbagai 
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kabilah dan yang lebih umum darinya.” 

Abu Ubaidah menceritakan bahwa se- 
sungguhnya tingkatan keturunan/nasab yang 
dijadikan pegangan oleh bangsa Arab ada tujuh, 
yaitu al-sya'b (255 - bangsa), al-gabilah (La — 
suku bangsa), al-'imirah (3 Lai - suku/marga), al- 
bathn (X3 - seperut), al-fakhdzu (1. “ sepaha), 
al-fashilah (“said “ kerabat), al-'asyirah (3255 
keluarga). Setiap kelompok masuk ke dalam 
kelompok sebelumnya. Maka, al-gabilah masuk ke 
dalam rumpun al-sya'b, al-'imdrah masuk ke dalam 
tingkatan rumpun al-gabilah, al-bathn masuk ke 
dalam tingkatan rumpun al-'imdrah, al-fakhdz 
masuk ke dalam tingkatan rumpun al-bathn, al- 
fashilah masuk ke dalam rumpun al-fakhdz, al- 
'asyirah masuk ke dalam rumpun al-fashilah. 

Dalam Al-Our'an, kata syu'ib dan yang 
seasal dengannya terdapat dalam 13 ayat. Satu 
ayat menggunakan bentuk jamak syu Ab (2: ) 
terdapat dalam OS. Al-Hujarat (49): 13, satu ayat 
lain menggunakan kata dalam bentuk jamak 
syu'ab («5 ) terdapat dalam OS. Al-Mursalat 
(771:30 dan 11 ayat mengunakan bentuk tashghir : 
(xsi )dari kata ini, yakni syu'aib («4 ), di 
dalam hal ini adalah nama Nabi Syu'aib as. yang 
diutus kepada kaum Madyan. 

Pakar-pakar Al-Our'an, seperti Al-Maraghi 
dan Az-Zuhaili, sepakat menafsirkan kata syu ib 
dengan “bangsa atau umat” karena di dalamnya 
telah tercakup berbagai suku bangsa. 

Penciptaan berbagai bangsa dan suku oleh 
Allah, sebagaimana termaktub dalam OS. Al- 
Hujurat 49: 13: 

Gak Saka G5 3 KAL ot elu 

nu JA 
(Ya ayyuhan-nis inna khalagnikum min dzakarin wa 
untsd wa ja'alndkum syu uban wa gabG'ila lita'drafu). 
“Hai manusia, sesungguhnya Kami menciptakan kamu 
dari seorang laki-laki dan seorang perempuan dan 


menjadikan kamu berbangsa-bangsa dan bersuku-suku 
supaya kamu saling kenal mengenal,” 


adalah sarana untuk mencapai sasaran saling 
berkenalan dan berkasih sayang antar sesama, 
bukan untuk saling bertengkar dan berselisih. 
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Menurut Mujahid, tujuannya adalah agar setiap 
manusia mengenal dan mengetahui garis ke- 
turunannya, sehingga diketahui si Fulan bin 
Fulan berasal dari suku bangsa ini atau itu. 

Adapun hikmah dari perbedaan bangsa 
dan suku, menurut Syekh Zadah, adalah agar 
sebagian manusia saling mengenal garis ke- 
turunan dengan sebagian lainnya, sehingga 
tidak ada yang menasabkan dirinya kepada 
bukan bapaknya serta tidak pula untuk ber- 
bangga-banggaan dengan keturunan bapak atau 
kakeknya. Dan keturunan ini dapat diketahui 
melalui 'urf (52 - adat kebiasan) dan syara'. 

Di samping itu, menurut Az-Zuhaili, ada 
tiga pokok kandungan dari ayat syu'ib di atas. 
Pertama, dasar-dasar kesamaan atau al-musiwah 
(33), kedua, komunikasi sosial kemanusiaan 
atau ta Gruful-mujtama'il-insiniy ( ah ee 
GESYI ), dan ketiga, kehormatan atas dasar 
ketakwaan dan perbuatan baik atau al-fadhlu 
'alat-tagwd wal-'amalish-shalih (SD Je jai 
Jt Jad', ). Dari prinsip dasar kesamaan ma- 
nusia sama, bagaikan gerigi sisir. Mereka berasal 
dari satu bapak dan ibu serta memunyai hak dan 
kewajiban yang sama dalam hukum syariat. 
Inilah dasar-dasar dari hakikat demokrasi dalam 
Islam. Dari sudut komunikasi sosial kemanusia- 
an, penciptaan berbagai bangsa dan suku yang 
berbeda dan berlainan adalah dimaksudkan 
untuk terjadi saling kenal, komunikasi dan tolong 
menolong, bukan untuk berbangga-banggaan 
dan sombong terhadap keturunan seseorang. 
Adapun takwa merupakan neraca kehormatan 
diri manusia. Posisi dan kedudukan yang paling 
mulia dan tinggi derajatnya adalah mereka yang 
paling baik, baik bagi dirinya maupun ma- 
syarakatnya. 

Takwa merupakan unsur kebanggaan bagi 
manusia, sekaligus pembeda antar manusia di 
sisi Allah, dan bukanlah kebanggaan itu terletak 
pada keturunan dan asal-usul seseorang. Bagi 
seorang yang ingin mendapatkan kemuliaan dan 
kehormatan di dunia dan memperoleh posisi 
yang baik di akhirat ditentukan oleh ketakwaan- 
nya, seperti sabda Rasulullah: “Man sarrahi an 
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yakiina akraman-nis falyattagillah” (5 SSL h 
& gb A3 «ST - Siapa yang suka menjadi ma- 
nusia paling mulia, ia harus bertakwa kepada 
Allah), dan hadits Nabi: 
GP Ph Bab ap Pn aa) HI 
Az 
(An-nisu rajulini: rajulun barrun tagiyun karimun 
'alallahi, wa rajulun fajirun syagiyyun hayyinun 
'alallah) 
“Ada dua orang laki-laki: laki-laki yang baik, bertakwa, 
dan mulia di sisi Allah, dan laki-laki jahat, hina, dan 
lemah di sisi-Nya.” 

Sebab turun OS. Al-Hujurit (49J: 13, 
diinformasikan oleh Ibnu Abi Hatim dari Ibnu 
Abi Mulaikah, bahwa: “Ketika terjadi peristiwa 
Penaklukan kota Mekah (Yaumul-fath), naiklah 
Bilal bin Rabah ke atap puncak Ka'bah me- 
ngumandangkan azan”. Sebagian orang ber- 
ujar: “Kenapa seorang budak hitam-legam ini 
mengumandangkan azan di atap puncak 
Ka'bah? Semoga Allah memurka dan meng- 
gantinya”. Maka, turunlah ayat ini untuk 
membantah pernyataan orang tersebut. Ath- 
Thabari berkata: “Rasulullah menyampaikan 
khutbahnya dari atas mimbar pada hari Tasyrig di kota 
Mina”. Beliau bersabda: “Wahai manusia! Ingatlah 
bahwa sesungguhnya tuhanmu Esa, dan sesungguh- 
nya bapakmu satu. Ingatlah! Tiada keistimewaan bagi 
bangsa Arab melebihi bangsa asing (“ajam) dan tiada 
pula bangsa 'Ajam melebihi keistimewaan dari bangsa 
Arab. Dan tidak pula bangsa berkulit hitam melebihi 
bangsa kulit merah dan bangsa kulit merah melebihi 
bangsa kulit hitam, kecuali hanya dengan Tagwa. 
Ingatlah! Apakah aku telah menyampaikannya?”. 
Mereka menjawab: “Benar Ya Rasulullah”. Rasulullah 
bersabda: “Hendaknya orang yang menyaksikan hal 
ini menyampaikannya kepada yang tidak hadir.” (HR. 
Thabari). & Ris'an Rusli & 


SYUBHAH ( kat ) 

Kata syubhah (ig) dan kata lain yang seasal 
dengan itu di dalam Al-Our'an disebut dua belas 
kali, tersebar dalam enam surah. Kata itu berasal 
dari syabiha («5 ). Ibnu Faris mengatakan bahwa 
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kata itu memunyai arti 'kesamaan' atau 'ke- 
serupaan', baik dari segi warna maupun sifatnya. 
Di samping itu Ar-Raghib Al-Ashfahani menjelas- 
kan bahwa syabiha itu berarti “kesamaan dari segi 
warna, rasa, keadilan, dan kelaliman'. Kemudian, 
kata ini berkembang artinya, di antaranya 
'keragu-raguan karena ada dua unsur atau lebih 
yang sulit dibedakan karena kesamaannya'. Dari 
syabiha itu muncul beberapa bentuk lain, seperti 
tasyabbuh, syubhit, mutasyabihat, musyabbih. Kata 
syubhat memunyai berbagai arti. Dalam Al-Our'an 
disebut kata syubbiha (&: ) yang berarti 'diserupa- 
kan', (OS. An-Nisa' (4J: 157). Ayat ini isinya 
berkaitan dengan kisah orang-orang Yahudi yang 
tidak mau mengakui kerasulan Nabi Isa as. 
Bahkan, berusaha membunuhnya. Mereka juga 
menuduh Maryam (ibu Nabi Isa) dengan tuduhan 
yang tidak benar. Allah menjelaskan bahwa 
sebenarnya orang-orang Yahudi itu tidak 
membunuh dan tidak menyalib Nabi Isa, tetapi 
membunuh dan menyalib orang yang diserupa- 
kan dengan dia, (OS. An-Nisa' (4|: 157). Orang- 
orang Yahudi memercayai keberadaan sebagian 
nabi dan mendustakan sebagian. 

Menurut Ath-Thabathabai, Nabi Isa mung- 
kin saja disalib, tetapi belum tentu dia mati. Salib 
merupakan siksaan bagi orang-orang berdosa 
dan perlakuan ini sering terjadi pada masyarakat 
Yahudi. Mungkin juga pada saat itu ada se- 
seorang yang diserupakan persoalannya dengan 
persoalan Nabi Isa sehingga orang tersebut di- 
anggap Nabi Isa as. Akan tetapi, bagaimana pun 
orang Yahudi masih menganggap bahwa Nabi 
Isa yang disalib. 

Jadi, yang diserupakan itu adalah orang lain 
yang dibunuh dan disalib, atau yang diserupa- 
kan itu adalah Nabi Isa sendiri yang dijadikan 
pingsan seperti mati. Orang Yahudi sendiri telah 
ragu-ragu dan tidak dapat memastikan siapa 
sebenarnya yang mereka bunuh. Tentang 
pembunuhan terhadap Nabi Isa itu mereka 
hanya mengikuti prasangka saja. 

Selain itu kata tasyabaha (5uj ) disebut 
empat kali dalam tiga surah. Salah satu pe- 
ngertiannya adalah 'samar-samar' atau 'serupa' 
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(OS. Al-Bagarah (2): 70). Di dalam konteks ini 
Allah bermaksud memperlihatkan kekuasaan- 
Nya kepada Nabi Musa beserta umatnya dan 
juga kepada umat-umat sesudahnya, termasuk 
umat Nabi Muhammad saw. tentang cara 
menghidupkan orang mati. Kisah ini diungkap- 
kan melalui penyembelihan seekor sapi betina. 
Sewaktu Nabi Musa menyuruh kaumnya me- 
nyembelih sapi itu, mereka tidak langsung 
mengikuti perintah Nabi Musa, tetapi berkali- 
kali bertanya dan memohon penjelasan tentang 
ciri-ciri sapi yang dimaksudkan. Dari OS. Al- 
Bagarah (2): 67-71 kelihatan bahwa setiap 
pertanyaan yang diajukan selalu mempersulit 
mereka untuk mendapatkan sapi dan akhirnya 
mereka terpaksa membelinya dengan harga yang 
mahal. Kata tasydbaha (5:5 ) diungkapkan di sini 
karena ada beberapa sapi yang sama atau serupa. 
Oleh sebab itu, pengertian kata tersebut adalah 
'serupa' yang membuat mereka ragu-ragu mana 
yang harus dipilih. 

Di tempat lain kata tasyabaha ditujukan 
kepada orang-orang musyrik yang mengatakan 
bahwa Allah memunyai anak (OS. Al-Bagarah 
(2): 118). Ayat ini merupakan penjelasan ter- 
hadap sifat orang kafir, walaupun Allah me- 
ngabulkan permintaaan mereka, mereka tetap 
kafir. Peristiwa ini dahulu telah terjadi pada 
masa Nabi Musa as. Dari sini dapat dikatakan 
bahwa tasydbbaha berarti “sama saja'. Tidak ada 
pengaruh ajaran Islam terhadap kemusyrikan 
orang-orang kafir walaupun tanda-tanda 
kekuasaan-Nya telah jelas. Di antara tanda- 
tanda kekuasaan-Nya itu dijumpai dalam OS. 
Ar-Ra'd (13): 16. Ini menunjukkan kekerasan hati 
orang-orang Yahudi. 

Kata mutasyabihit (ctpt:2 ) menurut Ibnu 
Faris berarti 'keserupaan' dan 'kesulitan'. Ar- 
Raghib mengatakan bahwa mutasyabihit dalam 
Al-Our'an disebabkan oleh sulitnya menafsirkan 
ayat karena kesamaannya dengan yang lain, baik 
dari segi lafal maupun dari segi makna. Menurut 
ahli figih dan Ath-Thabathabai mutasyabihdt itu 
ialah sesuatu yang tidak diketahui maksudnya 
secara jelas oleh pendengar kalau hanya me- 
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ngandalkan pendengaran saja. Bahkan, makna 
itu diragu-ragukan karena banyaknya makna 
yang memungkinkan untuk itu. Di sisi lain, 
dikatakan bahwa mutasyabihit itu adalah furi' 
(cabang), sedangkan yang asal (pokok) adalah 
yang mulkamit. 

Di dalam Al-Our'an pembicaraan tentang 
mutasyabihit terdapat dalam OS. Ali “Imran (31: 7. 
Di sini Allah berbicara tentang sikap manusia 
dalam memahami dan menggunakan ayat-ayat 
Al-Our'an. Ada orang yang berpegang pada ayat- 
ayat yang muhkamit dan beriman kepada ayat- 
ayat mutasyabihit dan ada yang lebih cenderung 
menggunakan ayat-ayat mutasyabihit untuk 
menimbulkan fitnah. Kecenderungan ini lebih 
banyak terdapat pada orang-orang sesat dan 
terlepas dari konteks Al-Our'an. Orang itu lebih 
banyak mengutamakan takwil. Akan tetapi, tidak 
selamanya mutasyabihit itu dilarang untuk 
ditakwilkan dan tidak selamanya membawa 
fitnah. Ath-Thabathabai menjelaskan bahwa ayat 
mutasyibihit boleh ditakwilkan bila tidak ber- 
tentangan dengan kaidah-kaidah kebahasaan. 

Yang mengetahui maksud mutasyabihit itu 
adalah Allah dan orang-orang yang ilmunya 
mendalam, tetapi orang-orang yang ilmunya 
mendalam cenderung beriman dan tidak me- 
nakwilkan ayat mutasyabihat. Mereka hanya 
meyakini bahwa ayat itu datang dari Allah. Ada 
Ayat mutasyabihit yang tidak ada petunjuk Allah 
untuk mengetahuinya, seperti waktu terjadinya 
Hari Kiamat, dan ada yang dapat diketahui 
manusia, seperti kata-kata yang metaforis. 

Dalam OS. Az-Zumar (391: 23 Allah ber- 
bicara tentang ayat-ayat Al-Our'an sebagai 
petunjuk Allah dan orang-orang yang mengikuti 
petunjuk itu dilapangkan hatinya untuk Islam. 
Ayat-ayat yang disebut berulang-ulang itu 
membuat sekujur tubuhnya gemetar dan ke- 
mudian jadi tenang sewaktu mengingat Allah. 
Sikap orang yang dalam ilmunya berlawanan 
" dengan sikap orang yang keras hati. Yang 
disebut terakhir berada dalam kesesatan. 

Hal yang termasuk kategori mutasyabihit 
banyak sekali. Para mufasir berbeda pendapat 
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tentang itu. Ath-Thabathabai memasukkan ke 
situ huruf potong di awal surah seperti alif, lam, 
mim. Awal pendapat ini muncul karena orang 
Yahudi yang memberikan takwil terhadap 
huruf potong itu. Mereka menakwilkan ayat- 
ayat itu untuk mengetahui berapa lama umat 
ini bertahan hidup. Ada pula yang mengata- 
kan huruf potong itu bukan mutasyabihat. 
Kalimat sesudah itu yang mutasyabihit, termasuk 
juga yang mujmal (ungkapan yang mencakup 
berbagai makna) dan mansiikh. Ayat itu harus 
diimani, bukan diamalkan. Subhi Shalih me- 
ngatakan bahwa ayat-ayat yang berkenaan 
dengan sifat Allah termasuk mutasyabihat. 

Kata mutasyabihit juga digunakan untuk 
menjelaskan nikmat Allah, terutama tentang 
rezeki. Allah berbicara tentang nikmat yang 
banyak yang akan diterima hamba-Nya di 
akhirat (OS. Al-Bagarah (2): 25). Buah-buahan 
itu adalah salah satu contoh nikmat di surga. 
Karena di surga itu serba lengkap tentu ada pula 
nikmat Allah yang belum diketahui manusia 
seperti di dunia ini. Kalau ayat sebelumnya 
berbicara tentang siksaan di neraka yang amat 
pedih, ayat ini mendorong manusia beriman dan 
mematuhi semua perintah-Nya dan itulah orang 
yang mendapat nikmat yang banyak di akhirat. 

Dalam OS. Al-An'am f6: 99 dan 141 Allah 
berbicara tentang kekuasaan-Nya bagi orang- 
orang beriman. Kata mutasyabih di sini diikuti oleh 
kata ghairu mutasyabih yang artinya banyak. Allah 
telah berbicara tentang penciptaan alam se- 
mesta, seperti penciptaan tumbuh-tumbuhan, 
penciptaan matahari yang membawa perganti- 
an malam dan siang, sampai kepada penciptaan 
manusia dari satu menjadi banyak. Semua itu 
merupakan jawaban untuk orang yang men- 
dustakan Allah. Dengan demikian, nikmat yang 
diberikan Allah itu juga menjadi salah satu 
tanda kekuasaan Allah. « Afrijal « 


SYUHUD (5g) 

Kata syuhid (545) terambil dari kata syahida — 
yasyhadu — syahidan (15545 — gx — 345). Dari segi 
pemakaian bahasa, kata syahida (445) berarti 
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'menghadiri atau "menyaksikan sesuatu dengan 
mata kepala atau mata hati'. Atas dasar itu, kata 
syahidah (3545 ) dalam istilah agama adalah 
'persaksian dengan mata hati, pengetahuan atau 
keyakinan tentang keesaan Allah swt. dan 
kenabian Muhammad saw. 

Kata syuhad (54: ) ditemukan 3 kali dalam 
Al-Our'an, yakni kata syuhid (»'4:) sendiri 
hanya sekali, dalam OS. Al-Burtij (85): 7, sedang- 
kan dua lainnya adalah kata syuhiidin/syuhnda 
(545), yang terdapat dalam OS. Yiinus (10): 61 
dan OS. Al-Muddatstsir (74): 13. 

Kata syuhiid yang terdapat pada OS. Al- 
Burij (85) mengandung arti 'menyaksikan'. 
Dalam menafsirkan ayat ini, Al-Maraghi ber- 
pendapat bahwa kaum kafir yang digelari 
sebagai ashhabul-ukhdid (s5 #5), adalah 
mereka yang menyalakan api dengan kayu bakar 
sehingga nyala apinya besar sekali: mereka di- 
tumpas dan dilaknat ketika membakar hidup- 
hidup kaum Mukmin dengan nyala api yang 
besar, sedangkan mereka menyaksikan pe- 
nyiksaan tersebut dengan hati dingin. Orang- 
orang bengis yang memerintahkan pembakaran 
hidup-hidup kaum Mukmin seluruhnya hadir 
di tempat penyiksaan dan menyaksikan apa 
yang dilakukan oleh para pengikut mereka. Di 
dalam ayat ini, di samping terkandung isyarat 
yang menyatakan tentang betapa kerasnya hati 
kaum kafir terhadap kekufuran mereka, juga 
sebagai isyarat yang membuktikan tentang 
kesabaran, keteguhan, serta ketabahan hati kaum 
Mukmin yang tetap berpegang teguh pada agama 
mereka. 

Adapun kata syuhiidin (1,4: )yang terdapat 
dalam OS. Yiinus (10): 61, mengandung arti 
'menjadi saksi', yaitu Allah menjadi saksi atas 
seluruh makhluk di saat mereka melakukan 
pekerjaan. Menurut Ibnu Katsir, Allah swt. mem- 
beritahukan kepada Nabi Muhammad saw. 
bahwa Dia mengetahui segala keadaan dirinya, 
keadaan umatnya dan seluruh makhluk-Nya di 
setiap saat. Tidak ada yang tersembunyi dari 
pengetahuan dan penglihatan Allah, meskipun 
sebesar dzarrah dari apa yang ada di langit dan 
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di bumi. Tidak ada pula yang lebih kecil atau lebih 
besar daripada dzarrah melainkan ditetapkan di 
dalam Kitab yang terang. Hal ini senada dengan 
firman-Nya di dalam OS. Al-An'am (6J: 59. 

Kata syuhida (545) berikutnya terdapat 
pada OS. Al-Muddatstsir (74|: 13. M. Ouraish 
Shihab merumuskan dua arti dari kata syuhiida 
di dalam ayat ini. Pertama, selalu hadir dan 
disaksikan oleh orang tua serta keluarga putra- 
putra Al-Walid. Redaksi ini adalah ungkapan 
tentang kekayaan atau kecukupan yang mereka 
nikmati sehingga putra-putra mereka tidak 
perlu bersusah payah meninggalkan kampung 
halaman untuk memperoleh nafkah. Kedua, 
putra-putra Al-Walid selalu menyaksikan atau 
menghadiri upacara-upacara penting karena 
mereka adalah orang-orang terpandang di 
tengah masyarakat. Tampaknya, pakar tafsir Al- 
Our'an ini mengakui kecenderungannya me- 
mahami arti kata syuhida (43) di dalam 
pengertian kedua. 

Dalam kaitan itu, perlu dikemukakan 
bahwa Al-Walid dikaruniai oleh Allah keturunan 
yang banyak, konon putranya berjumlah 10 
orang, bahkan ada yang menyebutkan 11 orang. 
Salah seorang putranya yang bernama Imarah 
bin Al-Walid sangat terkenal dan dikagumi oleh 
masyarakatnya sehingga ia pernah ditawarkan 
oleh kaum musyrik kepada paman Nabi, Abu 
Thalib agar ia dipertukarkan dengan Nabi 
Muhammad saw. Mereka berkata, “Imarah 
adalah pemuda yang gagah dan pemberani, 
ambillah ia sebagai putramu, dan serahkan 
kepada kami Muhammad yang telah menyim- 
pang dari ajaran agamamu dan agama nenek 
moyang kita”. Abu Thalib menjawab, “Alangkah 
jeleknya penawaran kalian, aku harus memberi 
makan putra kalian, dan menyerahkan putraku 
untuk kalian bunuh. Tidak mungkin!” Selain 
Imarah, putra Al-Walid lainnya yang sangat 
terkenal adalah Khalid bin Al-Walid. Ia me- 
rupakan salah seorang di antara ketiga putra Al- 
Walid yang memeluk Islam. Sebelum memeluk 
Islam, Khalid adalah seorang pemuda yang telah 
menjadi pemimpin pasukan berkuda kaum 
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musyrik dan yang berhasil di dalam Perangan 
Uhud —mengubah jalannya pertempuran se- 
hingga berakhir dengan kemenangan kaum 
musyrik. Setelah memeluk Islam, jasa Khalid 
tidak dapat dimungkiri sehingga Nabi saw. 
menggelarinya dengan “saifullah” (4 xi 
pedang Allah). Tidak satu peperangan pun yang 
dipimpinnya kecuali dimenangkan olehnya. 
Dengan demikian, dapat ditegaskan —atas 
dasar kecenderungan pemahaman M. Ouraish 
Shihab—bahwa arti kata syuhidi (541) di 
dalam ayat yang dikaji terakhir ini adalah 'putra- 
putra terpandang di tengah masyarakatnya (Al- 
Walid) sehingga mereka selalu menghadiri 
upacara-upacara penting . Penegasan ini relevan 
dengan pendapat Al-Maraghi dan Hamka bahwa 
semua putra Al-Walid selalu hadir bersama 
bapaknya di Mekah: tidak ada yang berpindah 
ke tempat lain sehingga mereka tidak pernah 
berpisah guna mencari penghidupan atau men- 
dapatkan rezeki. Mereka kaya dan Al-Walid pun 
menyukai serta senang melihat “kehadiran” 
mereka. « Muhammadiyah Amin & 


SYUKOR (5) 

Kata syuktir (5: )adalah bentuk mashdar dari kata 
kerja syakara — yasykuru — syukran — wa syukiran — wa 
syukrinan (WK, — IS 5 S5 Hug Ka). 
Kata kerja ini berakar huruf syin, kaf, dan ra', yang 
mengandung makna antara lain 'pujian atas 
kebaikan' dan 'penuhnya sesuatu'. Menurut Ibnu 
Faris bahwa kata syukiir memiliki empat makna 
dasar. Pertama, pujian karena adanya kebaikan 
yang diperoleh, yakni merasa ridha dan puas 
sekalipun hanya sedikit. Dalam hal ini para pakar 
bahasa menggunakan kata syukiir untuk kuda 
yang gemuk namun hanya membutuhkan sedikit 
rumput. Kedua, kepenuhan dan ketabahan, 
seperti pohon yang tumbuh subur dilukiskan 
dengan kalimat 3:45 356 (syakaratusy-syajarah). 
Ketiga, sesuatu yang tumbuh di tangkai pohon 
(parasit). Keempat, pernikahan atau alat kelamin. 
Dari keempat makna ini, M. Ouraish Shihab 
menganalisis bahwa kedua makna terakhir dapat 
dikembalikan dasar pengertiannya kepada kedua 
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makna terdahulu. Yakni, makna ketiga sejalan 
dengan makna pertama yang menggambarkan 
kepuasan dengan yang sedikit sekali pun, sedang- 
kan makna keempat sejalan dengan makna kedua 
karena dengan pernikahan atau alat kelamin 
dapat melahirkan anak. Dengan demikian, 
makna-makna dasar tersebut dapat diartikan 
sebagai penyebab dan dampaknya sehingga kata 
syukir ( Be ) mengisyaratkan, “Siapa yang 
merasa puas dengan yang sedikit maka ia akan 
memperoleh banyak, lebat, dan subur”. 

Al-Ashfahani menyatakan bahwa kata 
syukir mengandung arti 'gambaran di dalam 
benak tentang nikmat dan menampakkannya ke 
permukaan'. Pengertian ini diambil dari asal kata 
syukir (: )—seperti dikemukakan di atas — 
yakni kata syakara (“5x ), yang berarti ''membuka' 
sehingga ia merupakan lawan dari kata kafara/ 
kufar (SN,S ) yang berarti 'menutup', atau 
'melupakan nikmat dan menutup-nutupinya'. 
Jadi, membuka atau menampakkan nikmat Allah 
antara lain dalam bentuk memberi sebagian dari 
nikmat itu kepada orang lain, sedangkan me- 
nutupinya adalah dengan bersifat kikir. 

Kata syukiir (4) di dalam berbagai 
bentuknya ditemukan sebanyak 75 kali tersebar 
dalam berbagai ayat dan surah dalam Al- 
Our'an. Kata syukiran ("5 ) sendiri disebuta- 
kan hanya dua kali, yakni dalam OS. Al-Furgan 
(25): 62 dan OS. Al-Insan (76): 9. 

Kata syuktiran ("5 ) yang pertama di- 
gunakan ketika Allah swt. menggambarkan 
bahwa Allah yang telah menciptakan malam 
dan siang silih berganti. Keadaan silih berganti 
itu menjadi pelajaran bagi orang-orang yang 
hendak mengambil pelajaran dan ingin ber- 
syukur atas nikmat yang diberikan Allah. Di 
dalam menafsirkan ayat ini, Ibnu Katsir ber- 
pendapat bahwa Allah Yang Mahasuci menjadi- 
kan malam dan siang silih berganti dan kejar- 
mengejar, yang kesemuanya itu adalah tanda- 
tanda kekuasaan Allah yang hedaknya di- 
renungkan dan diperhatikan oleh orang-orang 
yang ingat kepada-Nya atau yang hendak 
bersyukur kepada-Nya. 
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Kata syukiran ("5x ) kedua yang terdapat 
dalam OS. Al-Insan (76): 9 digunakan oleh Al- 
Our'an ketika Allah menggambarkan per- 
nyataan orang-orang yang berbuat kebajikan 
serta telah memberi makan kepada orang-orang 
fakir dan miskin yang tiada lain yang mereka 
harapkan kecuali keridhaan Allah swt.: dan 
mereka tidak akan pernah mengharapkan dari 
mereka yang diberi itu balasan serta ucapan 
terima kasih atas pemberian itu. M. Ouraish 
Shihab menukil bahwa adalah Ali bin Abi Thalib 
dan istrinya, Fathimah, putri Rasulullah saw. 
memberikan makanan yang mereka rencanakan 
menjadi makanan berbuka puasa kepada tiga 
orang yang membutuhkan, dan ketika itu mereka 
membaca ayat di atas. Karena itu, dari sini 
dipahami bahwa manusia yang meneladani 
Allah dalam sifat-sifat-Nya dan mencapai 
peringkat terpuji adalah yang memberi tanpa 
menanti syukur: dalam arti, balasan dari yang 
diberi, atau ucapan terimakasih. 

Kalau kata syakara (“5 ) merupakan an- 
tonim dari kata kafara (5 ), maka bentukan dari 
kedua kata ini pun sering diperhadapkan di 
dalam Al-Our'an, antara lain dalam OS. Ibrahim 
(14): 7. Jadi, hakikat syukur adalah “menampak- 
kan nikmat”, sedangkan hakikat kufur adalah 
“menyembunyikan nikmat”. Menampakkan 
nikmat antara lain berarti menggunakannya 
pada tempatnya dan sesuai dengan yang 
dikehendaki oleh pemberinya. Di samping itu, 
berarti juga menyebut-nyebut nikmat serta 
pemberinya dengan lidah (OS. Adh-Dhuha (93): 
11), demikian pula dalam OS. Al-Bagarah (21: 152. 
Para mufasir menjelaskan bahwa ayat yang 
disebut terakhir ini mengandung perintah untuk 
mengingat Allah tanpa melupakannya, patuh 
kepada-Nya tanpa menodainya dengan ke- 
durhakaan. Syukur yang demikian lahir dari 
keikhlasan kepada-Nya. Dalam kaitan ini, M. 
Ouraish Shihab menegaskan bahwa syukur 
mencakup tiga sisi. Pertama, syukur dengan hati, 
yakni kepuasaan batin atas anugerah. Kedua, 
syukur dengan lidah, yakni dengan mengakui 
anugerah dan memuji pemberinya. Ketiga, 
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syukur dengan perbuatan, yakni dengan me- 
manfaatkan anugerah yang diperoleh sesuai 
dengan tujuan penganugerahannya. 

Kata syukir ( Pa ) juga berarti 'puji': dan 
bila dicermati makna syukur dari segi pujian, 
kiranya dapat disadari bahwa pujian terhadap 
yang terpuji baru menjadi wajar bila yang 
terpuji melakukan sesuatu yang baik secara 
sadar dan tidak terpaksa. Dengan begitu, setiap 
yang baik dan lahir di alam raya ini adalah atas 
izin dan perkenan Allah. Apa yang baik dari kita, 
pada hakikatnya adalah dari Allah semata, jika 
demikian, pujian apapun yang kita sampaikan 
kepada pihak lain, akhirnya kembali kepada 
Allah jua. Jadi, pada prinsipnya segala bentuk 
pujian (kesyukuran) harus ditujukan kepada 
Allah swt. Di dalam hal ini, Al-Our'an me- 
merintahkan umat Islam untuk bersyukur 
setelah menyebut beberapa nikmat-Nya (OS. Al- 
Bagarah (2):152 dan OS. Lugman (81): 12. Itu 
sebabnya kita diajarkan oleh Allah untuk 
mengucapkan “Alhamdulillah” (& £53 ) dalam 
arti 'segala puji (hanya) tertuju kepada Allah'. 
Namun, ini bukan berarti bahwa kita dilarang 
bersyukur kepada mereka yang menjadi pe- 
rantara kehadiran nikmat Allah. Misalnya, Al- 
Our'an secara tegas memerintahkan agar men- 
syukuri Allah dan mensyukuri kedua orang, 
yang menjadi perantara kehadiran kita di pentas 
dunia ini (OS. Lugmin (31): 14). 

Pada sisi lain, Al-Our'an secara tegas 
menyatakan bahwa manfaat syukur kembali 
kepada orang yang bersyukur, sedangkan Allah 
sama sekali tidak memperoleh, bahkan tidak 
membutuhkan sedikit pun dari syukur makhluk- 
Nya (OS. An-Naml (27): 40). Akan tetapi, karena 
kemurahan Allah, Dia menyatakan diri-Nya 
sebagai Syikirun “Alim (—e "s1: ) dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 158 dan Syikiran “Alima (Us s) 
dalam OS. An-Nisa' (4): 147, yang keduanya 
berarti "Maha Bersyukur lagi Maha Mengetahui ', 
dalam arti, Allah akan menganugerahkan 
tambahan nikmat berlipat ganda kepada makh- 
luk yang bersyukur. Demikian M. Ouraish 
Shihab. 
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Dalam Al-Our'an, selain kata syukir 
(5) ditemukan juga kata syakir (4 ). Kata 
yang disebut terakhir ini berulang sebanyak 10 
kali, tiga di antaranya merupakan sifat Allah 
dan sisanya menjadi manusia. Al-Ghazali 
mengartikan syakiir sebagai sifat Allah adalah 
bahwa Dia yang memberi balasan banyak 
terhadap pelaku kebaikan atau ketaatan yang 
sedikit: Dia yang menganugerahkan kenikmatan 
yang tidak terbatas waktunya untuk amalan- 
amalan yang terhitung dengan hari-hari 
tertentu yang terbatas. Dalam hal itu, M. 
Ouraish Shihab menegaskan bahwa ada juga 
hamba-hamba Allah yang syakiir, walau tidak 
banyak, sebagaimana firman-Nya dalam OS. 
Saba' (34J: 13. Dari sini, tentu saja makna dan 
kapasitas syaktir hamba (manusia) berbeda 
dengan sifat yang disandang Allah. Manusia 
yang bersyukur kepada manusia/makhluk lain 
adalah dia yang memuji kebaikan serta mem- 
balasnya dengan sesuatu yang lebih baik atau 
lebih banyak dari apa yang telah dilakukan oleh 
yang disyukurinya itu. Syukur yang demikian 
dapat juga merupakan bagian dari syukur 
kepada Allah. Sebab, berdasarkan hadits Nabi 
saw., “Wa-man lam yasykur an-nds lam yasykur 
Allah" (BM K5 AI K3, - Siapa yang 
tidak mensyukuri manusia maka dia tidak 
mensyukuri Allah). (HR. Abu Daud dan At- 
Turmudzi). Hadits ini antara lain berarti bahwa 
siapa yang tidak pandai berterima kasih (ber- 
syukur) atas kebaikan manusia maka dia pun 
tidak akan pandai mensyukuri Allah karena 
kebaikan orang lain yang diterimanya itu 
bersumber dari Allah juga. Jadi, syukur ma- 
nusia kepada Allah dimulai dengan menyadari 
dari lubuk hatinya yang terdalam betapa besar 
nikmat dan anugerah-Nya, disertai dengan 
ketundukan dan kekaguman yang melahirkan 
rasa cinta kepada-Nya serta dorongan untuk 
bersyukur dengan lidah dan perbuatan. 

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa 
kata syukiir (X5) dan kata-kata yang seakar 
dengannya dalam Al-Our'an meliputi makna 
'pujian atas kebaikan', 'ucapan terima kasih', 


Kajian Kosakata 


Syura 


atau "menampakkan nikmat Allah ke permukaar', 
yang mencakup syukur dengan hati, syukur 
dengan lidah, dan syukur dengan perbuatan. 
Dalam hal ini, syukiir juga diartikan sebagai 
'menggunakan anugerah Ilahi sesuai dengan 
tujuan penganugerahannya'. 


« Muhammadiyah Amin & 


SYURA (33) 

Kata syiird (s,':) berasal dari syawara - yusy4wiru 
(53 3G) yang artinya "menjelaskan, me- 
nyatakan, atau mengambil sesuatu'. Dari kata 
syGwara ("5 ) ini terbentuk sekian banyak kata 
lainnya, seperti tasyawur (5 - perundingan), 
asyara ( at - memberi isyarat), syawir (5 je z 
meminta pendapat), tasyawara ("ks - saling 
bertukar pikiran), al-masyiirah (3”'/:5Ji - nasehat/ 
saran), dan musytasyir (15... - meminta pendapat 
orang lain). Semua kata tersebut pada dasarnya 
berasal dari sydra — yasyiiru — syaur (173 Yys3 1) 
yang berarti 'mengeluarkan' dan "mengambil 
madu dari sarang lebah'. 

Dalam Al-Our'an, kata syfira ((s,',: ) hanya 
tampil dengan tiga bentuk dan tersebar dalam 
tiga ayat, pertama, dalam bentuk syara (s3), 
terletak dalam OS. Asy-Syura (42): 38: kedua, di 
dalam bentuk tasyawur (5 ) terdapat dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 233, dan ketiga, dalam 
bentuk kata sydwir (5 4 ) terdapat dalam OS. Ali 
“Imran (3): 159. 

Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, bentuk 
at-tasyawur (GA ), al-masyiirah (37:53 ), dan al- 


Melalui musyawarah (Syiira) segala permasalahan akan 
terpecahkan 
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musyawarah (3,3 ) berasal dari kata syaur 
(,55) yang secara leksikal berarti 'sesuatu yang 
tampak jelas'. Ketiga kata tersebut mengandung 
pengertian 'menyimpulkan pendapat ber- 
dasarkan pandangan antarkelompok . 

Kata syiird (s5) dalam Al-Our'an di- 
ungkap dalam berbagai konteks. Pertama, di 
dalam OS. Asy-Syura (42): 38 dengan konteks 
pembicaraan mengenai ciri-ciri orang beriman. 
Ciri-ciri yang dimaksud adalah 1) taat dan patuh 
kepada Allah, 2) menunaikan shalat, 3) meng- 
hidupkan musyawarah, dan 4) berjiwa der- 
mawan. 

Ar-Razi (penulis At-Tafsir Al-Kabir) men- 
jelaskan bahwa kalimat wa amruhum syura 
bainahum dalam OS. Asy-Syiira (42): 38 mengan- 
dung pengertian bahwa praktik musyawarah 
merupakan suatu tradisi yang telah ber- 
langsung lama di kalangan umat beriman 
bangsa Arab. 

Kedua, dalam OS. Al-Bagarah (2): 233 kata 
itu diungkap dengan konteks pembicaraan 
tentang menyapih anak yang masih menyusu 
sebelum anak itu berumur dua tahun. Me- 
nyapih anak yang usianya belum sampai dua 
tahun boleh dilakukan dengan syarat ada 
kerelaan dan telah dimusyawarahkan di antara 
suami dan istri. Di dalam Tafsir Al-Manidr 
dijelaskan bahwa ayat di atas mengandung 
ajaran bahwa orang tua memiliki tanggung 
jawab bersama dalam menentukan apakah 
penyusuan anak dilangsungkan terus sampai 
sempurna masa penyusuan, yakni dua tahun, 
atau dihentikan sebelumnya. 

Menurut Al-Ourthubi, ungkapan fa in ardda 
fishalan (Yus 1511 56) dan wa tasyawurin ( 21655) 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 233 menunjukkan 
bahwa suatu persoalan keluarga yang tidak 
diatur dengan dalil yang pasti, termasuk di 
dalam lapangan ijtihad. Dalam hal ini mu- 
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syawarah di antara suami-istri jelas termasuk 
dalam kategori ijtihad. 

Sementara itu, Rasyid Ridha menjelaskan 
bahwa ajaran musyawarah dalam ayat ini 
mengandung nilai pendidikan. Artinya, Tuhan 
bermaksud menanamkan suatu pola interaksi 
bagi hubungan suami-istri yang sehat, yang 
tercermin dari sikap keduanya dalam me- 
ngambil keputusan. Oleh karena itu, kebiasaan 
bermusyawarah yang dimulai dari keluarga 
sebagai unit sosial terkecil di masyarakat akan 
menjadi landasan bagi terbinanya kebiasaan 
bermusyawarah dalam unit sosial yang lebih 
besar dan rumit, yaitu negara. 

Ketiga, dalam konteks perintah Allah 
kepada Nabi Muhammad saw. agar berlaku 
lemah lembut dan senantiasa bermusyawarah 
dengan sahabat-sahabatnya (OS. Ali “Imran (31: 
159). Ayat ini diturunkan setelah Perang Uhud. 
Ketika itu, Nabi saw. kecewa atas tindakan tidak 
disiplin sebagian sahabat dalam pertempuran 
yang mengakibatkan kekalahan di pihak Nabi. 
Melalui ayat ini Allah swt. mengingatkan Nabi 
bahwa dalam posisinya sebagai pemimpin 
umat, ia harus tetap bersikap lemah lembut 
terhadap para sahabatnya, memaafkan ke- 
keliruan mereka, dan bermusyawarah dengan 
mereka dalam urusan-urusan mereka. 

Sehubungan dengan ayat di atas, Ath- 
Thabari menjelaskan bahwa sesungguhnya 
Allah swt. memerintahkan Nabi saw. agar ber- 
musyawarah dengan umatnya tentang urusan 
yang akan dijalankan supaya mereka tahu 
hakikat urusan tersebut dan agar mereka 
mengikuti jejak Nabi. Kewajiban melaksanakan 
musyawarah bukan hanya ditujukan kepada 
Nabi, melainkan juga diperintahkan kepada 
setiap Mukmin. Dengan kata lain, perintah yang 
terkandung dalam ayat tersebut berlaku umum. 
& Musda Mulia & 
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Kata ta'affuf merupakan ism mashdar dari ta'affafa 

— yata'affafu — ta'affufan (Wa — ak — ia) 

Arti aslinyaialah "minum sisa susu yang sedikit', 

lalu dari arti itu berkembang maknanya menjadi 

'rela mendapat bagian minuman yang hanya 

sedikit saja' kemudian berkembang lagi dari 

pengertian itu menjadi 'menjaga diri dari 
perbuatan yang tercela yang tidak halal dan 
yang tidak baik . Di dalam bentuk tsulatsi mujarrad 
berbunyi: 'affa - ya iffu — 'gfan - Naa — 'afafan — 

'afafatan (H2 — Gis — Kep Lag — 22). Dari 

lafal tersebut terbentuk kata-kata lain yang 

banyak dan masing-masing memunyai arti 
sendiri-sendiri, antara lain yaitu: 

I) Al-'iffah (25x) artinya ialah: meninggalkan 
nafsu syahwat yang hina. 

2) Al-'uffah (15x) dan al-'ufafah (H4) ) artinya 
ialah: Sisa susu di kantong susu setelah 
diperas, sehingga juga berarti sedikit. 

3) Al-'ifaf (wd) artinya obat. 

4) Al-'afif (Had) artinya orang yang men- 
jauhkan diri dari perbuatan yang tidak halal 
atau yang hina. 

Dalam Al-Our'an, terdapat tiga lafal yang 
berasal dari kata-kata tersebut di atas, yaitu: At- 
ta an yasta'fif dan yasta'fifna (— s3 

— sisi.y ). Kata at-ta'affuf yang ter- 

cantum di dalam OS. Al-Bagarah (2): 273 

mengandung makna, bahwa orang yang sangat 

ketat menjaga kehormatannya tidak mau me- 
nampakkan keadaan dirinya yang melarat, 
hingga orang lain tidak mengetahuinya, bahkan 


ada yang mengiranya cukup kaya. 

Kata yasta 'fif ( »4£.5 ) terdapat dalam OS. 
An-Nisa' |4J: 6, memunyai makna, bahwa 
seseorang yang menjadi wali atas anak yatim 
hendaklah menjaga kehormatan diri: jangan 
sampai memakan harta anak yatim yang ada di 
bawah perwaliannya. 

Dalam OS. An-Nur (24): 33, lafal yasta fif 
mengandung makna, bahwa untuk mereka yang 
belum mendapatkan jodoh dalam membangun 
rumah tangga hendaknya menjaga diri dengan 
ketat: jangan sampai jatuh ke lembah nista, 
melanggar hukum Allah, melanggar tata susila 
atau melakukan perbuatan yang tercela, sambil 
menunggu dengan sabar, kapan Allah akan 
memberikan anugerah jodoh yang diridhai-Nya. 


2-0 


Terakhir, kata yasta'fifna ( :,atar.y ) yang ter- 
dapat dalam OS. An-Nur (24): 60, mengandung 


makna, bahwa para wanita muslimah yang 
sudah berumur senja tidak dituntut untuk 
menutup tubuhnya dengan cara berlebih- 
lebihan, akan tetapi jika mereka tetap ketat 
menjaga dirinya maka hal ini sangat terpuji. 
& Mukhlas # 


TA'TADU (15255) 
Kata ta'tadi Sah fil mudhiri' dari i'tada ( SIS!) 
sedangkan i'tadd berasal dari kata adi (112) yang 
mendapatkan imbuhan huruf alif di awalnya dan 
ta' di tengahnya (antara huruf 'ain dan dal). Dalam 
ilmu sharaf (morfologi) bentuk ini dikenal dengan 
bab ifti'l (Jus). 

Musa Al-Ahmadi menjelaskan dalam 
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Mu 'jam-nya bahwa kata 'ada (152), “adin (s&), 
ma'duww (33x2 ), dan ma'diyy (Gax2 ) yang 
dirangkaikan dengan '“alaih («lg ) berarti zhulm 
( db - zalim), menzalimi atau melewati batas di 
dalam kezaliman (lb S yah 434). Jika kata 
i'tadi (SJ) dirangkaikan dengan kata fi (8) 
dapat pula mengandung makna kharaja 'an 
((#gA- keluar dari/menyalahi). 

Menurut Ibnu Faris, semua kata yang 
terambil dari akar kata 'ain, dil dan waw (5) 
menunjuk pada makna dasar tajawaza fisy syai' 
(SESI 9 59 - berlebihan dalam suatu hal). 
Sementara itu, Ar-Razi dalam Mukhtirush Shihah 
mengemukakan pula bahwa kata 'adwan (152) 
berarti tajawuzan (55 - berlebihan) atau dzulm 
( Ib - zalim). Demikian pula dengan kata i'tada 
(SAS ) dan ta'addi (5355). 

Kata ta'tadi itu sendiri dalam Al-Our'an 
terdapat 5 kali, yaitu: (1) OS. Al-Bagarah (2): 190, 
(2) OS. Al-Bagarah (2): 229, (3) OS. Al-Bagarah 
(2): 231, (4) OS. Al-MA'idah (5J: 2, dan (5)) OS. Al- 
Ma 'idah (5): 87. Timbangan kata yang sama, 
tetapi di dalam bentuk yang berbeda ditemukan 
pula sebanyak 15 kali yang terdiri dari: tiga kali 
di dalam bentuk ya'tadiina (55355 ): enam kali di 
dalam bentuk fil madhi, i'tada (5325 ): dan satu 
kali di dalam bentuk fil amr, i'tadi (15324). Pada 
umumnya kata-kata itu mengandung makna 
yang sama. Menurut Imam Fakhruddin Ar-Razi, 
kata wald ta'tadi (1,355 Y,) di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 190 misalnya, mengandung makna 
"jangan melampaui batas-batas yang sudah 
ditentukan” seperti membunuh atau memerangi 
orang-orang yang tidak memerangimu. Ayat ini 
adalah ayat yang pertama turun mengenai 
peperangan. 

Tafsiran serupa diungkapkan oleh Imam 
Rasyid Ridha di dalam Al-Manir. menurut beliau, 
kata wald ta'tadi itu maksudnya ialah jangan 
melampaui batas di dalam berperang, seperti 
membunuh perempuan, orang tua, orang sakit 
atau orang-orang yang sudah menyatakan ingin 
berdamai. Makna yang sama juga dikandung 
oleh kata ta'tadii di dalam OS. Al-Bagarah (2): 229 
yang berbicara tentang larangan berlaku zalim 
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terhadap perempuan-perempuan yang ditalak. 
Demikian pula dengan kata ta'tadi di dalam ayat 
231 dari surah yang sama. 

Di dalam OS. Al-Maidah (5J: 87, kata ta'tadii 
juga berarti tajawuz dan 'udwin (V5 - agresi). 
Demikian pula dengan kata ta'tadii di dalam ayat 
2 OS. Al-Maidah, berkenaan dengan larangan 
berlaku zalim terhadap orang-orang yang 
menghalangi kaum Muslim untuk mengunjungi 
Masjidil Haram di dalam kaitannya dengan 
ibadah haji. 

Makna yang sama juga ditemukan ketika 
kata tersebut berbentuk fi'1 madhi, i'tada (s8 
(05581 ) seperti dalam OS. Al-Bagarah (2: 65 dan 
17: OS. Al-MSF'idah (pl: 94, dan fil amr, seperti 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 194. Hanya saja, pada 
ayat ini kata fa'tadi (1546 ) itu terbatas makna- 
nya pada pembalasan yang seimbang terhadap 
kezaliman seseorang, bukan berlebihan atau 
bermaksud zalim. 

Setelah memerhatikan kata ta'tadi dengan 
berbagai derivasinya —baik dari segi kebahasa- 
an (lughaw?) maupun di dalam berbagai konteks 
pembicaraan Al-Our'an— ternyata kata tersebut 
mengandung beberapa makna yang sedikit 
bervariasi, tetapi masih di dalam substansi yang 
sama. Pada umumnya, kata ta'tadi dan pe- 
cahannya menunjuk pada makna zalim, me- 
lampaui batas, melanggar aturan atau agresi. 
& Ahmad Kosasih & 


TABARRUJ (755) 

Kata tabarruj merupakan turunan dari kata baraja 
— yabraju — baraj — burj (7 —7 —t$—3) 
tersusun dari kata b4', rd', dan jim yang memunyai 
dua makna dasar. Pertama, al-buriiz wazh-zhuhir 
( Ha 99 5 muncul dan tampak). Makna 
inilah yang digunakan untuk menyatakan bola 
mata yang indah karena warna putihnya sangat 
putih dan warna hitamnya sangat hitam, se- 
hingga tampak jelas sekali. Juga sering digunakan 
untuk rasi-rasi bintang di langit atau burijus- 
sama' ( SUN sg — rasi-rasi bintang langit) 
karena tempatnya yang tinggi dan cahayanya 
tetap jelas. Makna ini pulalah yang berlaku untuk 
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kata tabarruj (' - wanita yang sengaja 
menampakkan kecantikan dan perhiasannya 
kepada laki-laki lain): kedua, al-wazar wal malja' 
(tali 3 3551 tempat berlindung). Dengan de- 
mikian, mudah dipahami bahwa jika “benteng” 
dan “peti” masing-masing disebut al-burj dan 
al-burij, mengingat keduanya sama-sama me- 
lindungi. Selanjutnya di samping makna de- 
notatif di atas, kata burj juga memunyai makna 
konotatif. Namun, apapun makna konotatifnya, 
tetap mengacu pada makna denotatifnya. 

Kata tabarruj (-'#) dan yang seturunan 
dengannya disebutkan sebanyak tujuh kali di 
dalam Al-Our'an: dalam bentuk tabarruj ( ca ) 
sekali (OS. Al-Ahzab (33): 33), dalam bentuk 
buraj (53 )empat kali (OS. An-Nisa (41: 78, OS. 
Al-Hijr (15): 16, OS. Al-Furgan (25): 61, OS. Al- 
Burij (851: 1, dalam bentuk mutabarrijat (4) 
sekali (OS. An-Nur (24): 60), dalam bentuk 
tabarrajnd (5 ) sekali (OS. Al-Ahzab (331: 33). 

Penggunaan kata tabarruj ( CF ) dalam OS. 
Al-Ahzab (33): 33 berkaitan dengan perintah 
Allah swt. kepada para istri Nabi Muhammad 
saw. Tepatnya ketika Allah swt. mengingatkan 
bahwa kedudukan mereka —para istri Nabi 
saw.— tidak sama dengan wanita Muslim 
lainnya. Oleh sebab itu, Allah swt. mengajari 
mereka sejumlah hal yang harus diindahkan 
demi mempertahankan kemuliaan martabat 
mereka. Di antaranya melarang mereka meng- 
gunakan pakaian/perhiasan yang dapat me- 
mancing orang lain berbuat tidak senonoh, 
sebaliknya harus lebih banyak tinggal di 
rumah, kecuali ada kepentingan yang benar- 
benar mendesak. Di antara larangan yang 
dimaksudkan seperti disinggung di atas ialah 
apa yang oleh Al-Our'an disebut tabarrujal- 
jahiliyyah, yakni menampakkan perhiasaan 
apalagi kemolekan tubuh yang lazim diperbuat 
oleh wanita-wanita Jahiliyah. 

Menurut riwayat Mujahid dan Oatadah, 
yang dimaksud dengan tabarruj jahiliyyah adalah 
wanita Jahiliyah yang selalu keluar rumah dan 
bergaul dengan laki-laki yang bukan mah- 
ramnya dengan menampakkan perhiasannya 
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kepada mereka agar tertarik kepadanya. Ibnu 
Abbas menafsirkan ayat ini dengan 
mengemukakan kisah yang intinya menunjuk- 
kan suatu pesta yang merupakan ajang 
pertemuan pria dan wanita. Di dalam pesta ini, 
para wanita bersolek agar pria yang melihatnya 
tertarikdan akhirnya terjadi perbuatan mesum 
dan maksiat. Jadi, tabarruj adalah perbuatan 
wanita yang sengaja dilakukannya untuk 
memancing dan merangsang birahi laki-laki 
yang melihatnya, baik melalui perhiasan yang 
dipakainya maupun tingkah lakunya. 

Dalam ayat tersebut, meskipun yang di- 
larang mengikuti tabarruj ala wanita-wanita 
jahiliyah adalah istri-istri Nabi, tidak berarti 
wanita-wanita Muslimah lainnya tidak di- 
larang. Hal ini karena dalam hukum Islam 
dikenal kaidah al-'ibrah bi 'umimil-lafzhi la 
bikhushiishis-sabab (yang menjadi pertimbangan 
adalah makna umum lafal bukan sebab (latar 
belakang) khususnya). 

Adapun kata tabarruj ( ce ) dalam OS. An- 
Nur (24): 60 berkenaan dengan wanita-wanita 
yang tidak lagi memunyai nafsu birahi, sehingga 
tidak memiliki keinginan untuk menikah atau 
karena berbagai alasan lain, seperti sudah tua, 
sakit, lumpuh, menopouse, tidaklah berdosa jika 
mereka menanggalkan pakain luarnya, tetapi 
auratnya tetap tertutup. Hal seperti itu boleh 
ia lakukan, tetapi tidak dengan maksud sengaja 
ber-tabarruj yang mengundang orang lain 
tertarik kepadanya. Meskipun hal itu bukan 
dosa di sisi Allah swt., yang terbaik bagi mereka 
adalah tetap menahan diri dan tidak melakukan 
hal tersebut. Sebaiknya ia tetap mengenakan 
pakaian yang laik dan sopan. 

Sehubungan dengan perhiasan di atas, 
Aisyah ra. pernah ditanya mengenai hal tersebut 
dan ia menjawab bahwa Allah menghalalkan 
segala macam bentuk perhiasan untuk dipakai, 
asalkan motivasinya bukan untuk ditonjolkan 
kepada orang lain, apalagi kepada laki-laki asing 
yang dapat merangsang mereka untuk me- 
lakukan hal-hal yang tidak wajar. 


& Zubair Ahmad # 
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TABTILA (Skz5) 

Kata tabtila adalah mashdar (infinitif) dari kata 
tabattala (J5). Kata tersebut berakar pada kata 
batala (J5 )yang berarti “memutus” atau “memisah”. 
Maryam Al-Adzra' disebut Al-Batul, karena 
memutuskan diri dari bersuami. Memutuskan 
perhatian dan menuluskan niat untuk beribadah 
kepada Allah disebut tabattul karena si pelaku 
memutuskan perhatiannya dari segala sesuatu 
yang tidak berkaitan dengan ibadah. 

Kata tabtila dengan arti demikian dijumpai 
dalam OS. Al-Muzzammil (731: 8, dan kata yang 
seakar dengannya, yakni kata yang berbentuk 
kata kerja perintah tabattal (J5 — beribadahlah) 
mendahului kata tabtila itu. 

Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani dalam 
kitabnya, Mufradat gharib Al-Ouran, kata tabattul 
yang tersebut dalam ayat terdahulu senada 
dengan firman Allah dalam OS. Al-An'am (6): 91, 
gulillah tsumma dzarhum (55 SSI J3 - Ka- 
takanlah, “Allahlah (yang menurunkannya), 
kemudian (sesudah itu kamu menyampaikan Al- 
Our'an kepada mereka) biarkanlah mereka).” 
Potongan ayat ini sebelumnya menjelaskan 
bahwa orang-orang kafir tidak menghormati 
Allah dengan penghormatan yang semestinya 
dilakukan. Mereka mencemooh Nabi Muhammad 
saw. dengan mengatakan, “Allah tidak me- 
nurunkan sesuatu pun kepada manusia.” Se- 
hubungan dengan sikap orang-orang kafir 
tersebut, Nabi saw. diperintahkan untuk ikhlas 
di samping banyak berzikir kepada Allah swt. 

Pada bagian lain, Al-Ashfahani mengurai- 
kan bahwa kata tabattul di dalam hadits Nabi saw. 
Ia rahbdaniyyata wa IG tabattula fil-Islam 
(MY FI V) Gta) Y -— tidak ada (sistemJ 
kependetaan dan selibat di dalam Islam) bu- 
kanlah yang dimaksudkan di dalam OS. Al- 
Muzzammil (73): 8 tersebut di atas. Yang di- 
maksudkan di dalam hadits Nabi saw. itu adalah 
penegasian terhadap keputusan dari orang yang 
enggan menikah. Sikap seperti ini, selain tidak 
sejalan dengan sunnah Nabi saw., bertentangan 
pula dengan perintah Allah Yang Maha Mulia dan 
Maha Agung sebagaimana tersebut dalam 
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firman-Nya pada OS. An-Nir (24J: 32, wa ankihul- 
ayama minkum (Xu asi asi « Dan ka- 
winkanlah orang-orang yang sendirian di antara 
kamu). 

Selain diartikan dengan 'ikhlas', kata tabattul 
tersebut —oleh sebagian ulama seperti Ibnu 
Abbas, — juga diartikan dengan “berdoa dengan 
kerendahan hati sambil mengangkat kedua belah 
tangan' dan 'bertawakkal kepada Allah swt. Oleh 
karena itu, meskipun perintah ber-tabattul itu 
ditujukan kepada Nabi saw., tetapi tidak meng- 
halangi lafal tersebut untuk berlaku umum, 
demikian pendapat para ahli figih, sebagaimana 
dikutip oleh Audah Khalil Abu Audah. Pengarang 
kitab At-Tathawwur Ad-Dalali baina Lughatisy-Syi'ri 
wa Lughati Al-Jur'an ini menjelaskan lebih lanjut 
bahwa sikap at-tabattul itu adalah suatu derajat 
yang tinggi, tidak dapat dicapai kecuali oleh setiap 
orang yang telah menyucikan hatinya dari noda 
dan kotoran dunia dan oleh orang yang telah 
menempuh hidupnya dengan cara yang mulia 
dengan harapan memperoleh keridhaan Tuhan- 
nya serta hidup dalam kesenangan yang lestari. 
& Mujahid & 


TABUT (»6) 
Kata tabit (- 6 )yang berasal dari tabata — tabit 
(£6 —£5), pada mulanya berarti 'tulang- 
tulang rusuk (al-adhla' | £ KS) |). Tulang rusuk, 
baik yang ada pada manusia maupun pada 
hewan, selalu berada pada bagian kanan dan kiri 
lambung perut, berbentuk pegas yang tersusun 
secara teratur dan rapat, serta berpangkal pada 
tulang punggung. Pengertian ini memberi kesan 
bahwa tulang rusuk itu memunyai posisi yang 
kuat sehingga dapat melindungi semua isi perut 
dari kemungkinan gangguan yang datang dari 
luar. Dari sini pengertian kata tabit berkembang. 
Peti mayat disebut tabit karena ia melindungi 
mayat yang ada di dalamnya. Tabiit juga dapat 
diartikan 'peti' atau 'koper' yang dijadikan 
tempat menyimpan barang-barang berharga. 
Kata tabiit dijumpai dua kali di dalam Al- 
Our'an. Pertama, disebut di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 248, yakni, 
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Mn nan AR ta Ku Ta ang Ta ya ea 
dd al "ah ol Lala ran o! Hp pen J3 


Dag UIN dg IN IG Kap 3 aka 
(“Wa gila lahum nabiyyuhum inna dyata mulkihi an 
ta'tiyakumut-tabotu fihi sakinatum mir-rabbikum wa 
bagiyyatum mimmd taraka dlu Misa wa Olu Hirina 
tahmiluhul-mald'ikah”) 

“Dan Nabi mereka mengatakan kepada mereka, 'Se- 
sungguhnya tanda ia akan menjadi raja, ialah kembalinya 
tabut kepadamu, di dalamnya terdapat ketenangan dari 
Tuhanmu dan sisa dari peninggalan keluarga Musa dan 


1 


keluarga Harun, tabut itu dibawa oleh Malaikat',”, 
dan kedua, di dalam OS. Thaha 1201: 39, 


JAUL LT sal IT ga Tg sa dl 


(4 5 “13 1 
ad 3223 Jas AE 


(“Anigdzifihi fit-tabiiti fagdzifihi fil-yammi fal-yulgihil- 
yammu bis-sihili ya'khudzhu 'aduwwun Ii wa 
'aduwwun lahi”) 

“Letakkanlah ia (Musa) di dalam peti, kemudian 
lemparkanlah ia ke sungai (Nil) maka pasti sungai itu 
membawanya ke tepi supaya diambil oleh (Firaun) musuh- 
Ku dan musuhnya.” 


Pada surah yang pertama, kata itu disebut 
di dalam konteks pembuktian bahwa Thalut 
benar-benar diangkat Allah sebagai raja Bani 
Israil, sedangkan pada surah kedua, kata itu 
disebut di dalam konteks usaha menyelamatkan 
bayi (Musa) dari kekejaman Firaun. Walaupun 
disebut di dalam konteks yang berbeda, kata tdbilt 
yang disebut pada OS. Al-Bagarah adalah juga 
tabit yang disebut pada OS. Thaha juga, yaitu - 
peti. 

Kata tabit di dalam Al-Our'an digunakan 
untuk pengertian 'sebuah benda berbentuk peti 
peninggalan keluarga Nabi Musa yang di- 
gunakan sebagai tempat penyimpanan naskah- 
naskah perjanjian Bani Israil dengan Allah dan 
naskah asli Taurat. 

Sebagian ahli tafsir mengatakan bahwa 
tabut itu merupakan sebuah ukiran dari kayu 
yang penuh hikmah. Orang yang memandang- 
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nya akan mendapatkan hikmah yang banyak, 
seperti ketenangan dan optimisme. Akan tetapi, 
sebagian yang lain mengatakan bahwa tabut itu 
merupakan lambang sesuatu yang mengandung 
ilmu pengetahuan, seperti hati (galb). 

Di dalam kitab Mu 'jamul-Alfadzi wal-A Tamil- 
Our'Aniyyah dijelaskan bahwa tabilt merupakan 
benda kramat yang memunyai nilai sakral di 
dalam kepercayaan Bani Israil. Jika Bani Israil 
menghadapi perang dahsyat atau keadaan 
genting, mereka segera mendatangkan atau 
mendatangi tabiit tersebut. Demikian juga apabila 
di kalangan mereka terjadi perselisihan dan 
perpecahan. Dengan tabut itu mereka dapat 
bertahan selama berabad-abad. 

Setelah Nabi Musa wafat, secara pelan- 
pelan dan berangsur-angsur mereka meninggal- 
kan ajaran yang dibawa oleh Musa sehingga 
mereka terjajah dan mundur. Sedikit demi sedikit 
tanah air mereka hilang dikuasai musuh. Akhir- 
nya Allah mengutus Nabi Samuel kepada mereka 
untuk mempersatukan mereka kembali. Tidak 
lama kemudian Samuel menunjuk Thalut sebagai 
raja dan panglima perang untuk menghadapi 
lawan-lawan mereka. Karena Thalut dianggap 
tidak pantas menjadi pemimpin perang sebab 
selama ini ia termasuk orang yang tidak dikenal, 
maka Bani Israil ragu-ragu menerimanya sebagai 
pemimpin (OS. Al-Bagarah (2): 237). 

Untuk membuktikan kebenaran pengang- 
katan Thalut, Samuel menegaskan kepada Bani 
Israil bahwa tanda kelayakannya untuk menjadi 
raja ialah sebuah peti (tdbit) yang didatangkan 
kepada mereka, di dalamnya terdapat ketena- 
ngan hati, peti itu peninggalan keluarga Nabi 
Musa dan Harun. Peti tersebut akan dibawa 
langsung oleh malaikat. Itulah tanda-tanda 
kebenarannya, jika kamu orang-orang beriman 
(OS. Al-Bagarah (2): 248). 

Demikian tabit di dalam Al-Our'an di- 
artikan sebagai 'sebuah peti peninggalan ke- 
luarga Musa dan Harun yang dapat melahirkan 
ketenangan. 

Tabut tempat penyimpanan naskah-nas- 
kah perjanjian Bani israil dengan Allah serta 
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naskah asli Taurat telah habis terbakar ketika 
Nabukadnezar, Raja Babilonia, menguasai 
Yerusalem dan membakar Haikal, rumah suci 
yang didirikan oleh Nabi Sulaiman. 


& A. Rahman Ritonga # 


TADZHAL (J5) 

Kata tadzhal ( Jsif ) adalah fi'1 mudhiri' yang 
terambil dari akar kata yang terdiri atas tiga 
huruf, yaitu dzal — hd' — Iam. Makna dasar akar 
kata tersebut adalah 'meninggalkan sesuatu 
karena sengaja atau melupakannya karena 
kesibukan yang disebabkan oleh kepanikan, 
ketakutan dan semacamnya'. 

Bentuk kata yang digunakan di dalam Al- 
Our'an dari akar kata ini hanya bentuk mudhiri'- 
nya tadzhalu ( JsX) dan hanya ditemukan satu 
kali, yaitu pada OS. Al-Hajj (22): 2. 

Penggunaan kata tadzhal (JaX ) di situ 
menunjuk pada wanita yang menyusui anaknya 
lalu melupakannya. Ayat tersebut berkaitan 
dengan peristiwa besar yang akan terjadi yaitu 
peristiwa zalzalatis-sd'ah (2225 JJ, - goncangan 
Hari Kiamat). Digambarkan mengenai ke- 
dahsyatan peristiwa itu yang membuat semua 
orang merasa takut dan ngeri sehingga orang 
yang punya anak yang disusuinya akan mening- 
galkannya, begitu pula orang yang hamil 
semuanya melahirkan kandungannya meskipun 
belum waktunya untuk melahirkan. 

Cinta yang paling sejati di dunia ini antara 
sesama makhluk adalah cinta dan kasih ibu 
terhadap anaknya, terlebih-lebih anak yang 
masih disusuinya. Al-Our'an menggambarkan 
bahwa pada hari itu orang yang menyusui 
anaknya akan mengabaikan anak tersebut, itu 
menunjukkan betapa dahsyatnya peristiwa 
tersebut. 

Perbuatan menyusui, mengandung, dan 
melahirkan adalah perbuatan yang terjadi di 
dunia, hal ini membuat sebagian ulama menafsir- 
kan bahwa yang dimaksud hari di mana orang 
yang menyusui anaknya akan melupakan dan 
mengabaikan orang yang paling dicintainya itu 
adalah peristiwa dahsyat yang akan terjadi di 
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dunia ini, sebelum tiupan sangkakala pertama. 
Ada juga yang berpendapat, bahwa yang di- 
maksud di situ adalah saat ditiupnya sangkakala 
pertama itu. Akan tetapi, sebagian besar mufasir 
berpendapat, bahwa yang dimaksud di situ 
adalah hari kebangkitan atau hari akhirat karena 
didasarkan pada hadits yang diriwayatkan oleh 
Muslim dan Tirmidzi yang menjelaskan menge- 
nai hari yang dimaksud, di mana di dalam hadits 
itu disebutkan dialog Tuhan dengan Nabi Adam 
mengenai perbandingan jumlah penghuni surga 
dengan penghuni neraka yaitu satu banding 
sembilanratus sembilan puluh sembilan, atau di 
antara 1000 orang hanya satu orang yang akan 
dimasukkan surga. Mengenai terjadinya pe- 
ristiwa melahirkan dan orang menyusui melupa- 
kan anaknya, itu bisa saja terjadi karena dapat 
dikatakan bahwa orang yang mati di dalam 
keadaan hamil juga akan dibangkitkan di dalam 
keadaan hamil lalu saat itu dia melahirkan 
anaknya karena ketakutan, demikian juga orang 
yang menyusui. Ini juga diperkuat oleh firman 
Allah pada ayat lain yang menyatakan bahwa 
pada hari itu anak-anak menjadi beruban karena 
kengerian (OS. Al-Muzzammil (73J: 17). 
& Muhammad Wardah Akil # 


TADHHA (2-5) 

Kata tadhhd terambil dari akar kata yang terdiri 
atas tiga huruf yaitu dhid —h4 dan wiw. Para pakar 
bahasa berbeda-beda dalam menjelaskan makna 
dasar dari akar kata tersebut. 

Ibnu Faris berpendapat bahwa makna 
dasar kata itu menunjuk pada 'yang tampak' 
atau 'yang menonjol', misalnya langit yang 
tampak di mana-mana disebut dhdhiyah ( b ). 
Dari sini kemudian apa yang tampak jelas dapat 
dikatakan dhihiyah. Seperti dhahd ath-tharig 
(SA (s6 - jalanan itu tampak jelas atau 
terang), fa'ala fulanun kadza dhahiyah (SY Jas 
ixUb IS - si fulan melakukan hal seperti ini 
secara terang-terangan). Selanjutnya waktu 
pagi, setelah matahari terbit dinamai dhuha 
((#—) karena pada waktu tersebut sinar 
matahari sudah tampak terang. Dari makna ini 
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kemudian berkembang penggunaannya, seperti 
hidangan yang dimakan pada waktu itu disebut 
dhuh4, dan seterusnya. 

Ada juga yang berpendapat bahwa makna 
asal kata dhuhd (, x—5 ) adalah “cahaya matahari 
yang menerpa bumi'. Kemudian dipakai untuk 
menunjukkan 'waktu dhuha, ketika matahari 
terbit di pagi hari' atau menunjuk pada 'waktu 
siang secara keseluruhan', sedangkan Ibnu 
Manzhur mendefinisikan kata dhuha ( 2) 
sebagai waktu ketika matahari naik sepenggalan 
di pagi hari sehingga mendekati tengah hari. 
Dengan itu pula shalat yang dilakukan pada 
waktu itu disebut shalat duha. Begitu pula, hari 
raya Idul Adha dinamai demikian karena 
binatang kurban pada hari itu berkumpul untuk 
disembelih pada waktu duha. Kurban-kurban 
itu sendiri dinamai udhhiyah ( Kou ) dan 
dhahiyyah (mb ). 

Kata tadhhd dalam Al-Our'an hanya di- 
temukan satu kali yaitu di dalam OS. Thaha (20): 
119. Penggunaannya didahului oleh 14 ndfiyah 
(Gu Y- Ii negasi) sehingga dikatakan 14 tadhha 
( SI). Ath-Thabari, mengartikan ungkapan 
Id tadhha dengan 'kamu tidak terkena sinar 
matahari . Ada pula yang menambahkan bahwa 
'kamu tidak terkena sinar matahari hingga 
merasa sakit karena teriknya', sedangkan Al- 
Ourthubi mengatakan bahwa di dalam surga 
tidak ada lagi matahari. Di dalam ayat itu 
digambarkan keadaan penghuni surga yang 
tidak pernah mengalami kesusahan dengan 
dikatakan kepadanya bahwa “kamu tidak akan 
merasa haus dan tidak pula terkena sinar matahari”. 
Menurut sebagian ulama, rasa haus itu meng- 
gambarkan panas yang sifatnya batiniah, 
sedangkan sinar matahari menggambarkan 
panas yang sifatnya lahiriah. Dengan demikian, 
ayat itu mengisyaratkan bahwa penghuni surga 
tidak lagi merasa panas, baik panas batiniah 
maupun panas lahiriah. « Muhammad Wardah Agil & 


TADZKIRAH (3 Kp S ) 
Tadzkirah (3 KB 35) terambil dari akar kata dzakara 
— yadzkuru ('5& — S5 ) yang berarti 'ingat'. Kata 
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tadzkirah adalah bentuk mashdar dari kata 
dzakkara — yudzakkiru — tadzkiratan ($& — $5 
»S5X ). Kata yang berakar dzakara (yang berarti 
ingat) di dalam berbagai bentuknya terulang di 
dalam Al-Our'an sebanyak 267 kali. Kata tadzkirah 
sendiri terulang sebanyak 9 kali, yakni pada OS. 
Thaha (20): 3, OS. Al-Wagi'ah (56): 73, OS. Al- 
Haggah (69J: 12, 48, OS. Al-Muzzammil (731: 19, 
Al-Muddatstsir (74): 49, 54, Al-Insan (76): 29, dan 
'Abasa (80): 11. 

Al-Ashfahani dalam Mufradit Gharib Al- 
Our'an mengartikan kata tadzkirah dengan “Mad 
yutadzakkaru bihisy-syai" (#3 Sg &) - Apa 
saja yang mengingatkan kepada sesuatu). Kata 
ini lebih dari sekadar tanda (dalil) atau alamat: 
ia menuntut adanya tindak lanjut sebagai 
realisasi dari apa yang diisyaratkannya. Dengan 
demikian, kata tadzkirah dapat diartikan sebagai 
peringatan atau pelajaran. 


Di dalam Al-Our'an, makna kata ini menun- 
juk kepada wahyu Al-Our'an (merujuk pada 
pronomina hi pada kalimat innahi tadzkirah 
(35 X5) ) atau ayat-ayat (ajaran-ajaran) Al- 
Our'an (merujuk pada pronomina hd' pada kalimat 
innahd tadzkirah (35 £ GA). Kata tadzkirah yang 
menunjuk kepada makna Al-Gur'an terdapat di 
dalam OS. Thaha (20): 3: OS. Al-Haggah (691: 48, 
dan OS. Al-Muddatstsir (74|: 54. Di dalam OS. 
Thaha (20): 3, secara tegas dinyatakan bahwa 
Allah swt. tidaklah menurunkan Al-OGur'an ini 
agar kamu (Muhammad) menjadi susah, me- 
lainkan sebagai peringatan (tadzkirah) bagi orang 
yang takut. Di dalam OS. Al-Haggah (69|: 48, 
dinyatakan bahwa sesungguhnya Al-Our'an 
benar-benar menjadi pelajaran bagi orang- 
orang yang bertakwa. Sementara itu, di dalam 
OS. Al-Muddatstsir (74): 54 dinyatakan bahwa 
sesungguhnya Al-Our'an itu adalah peringatan 
bagi orang-orang yang mau mengambil pe- 
lajaran darinya. 


Kata tadzkirah yang maknanya menunjuk 
kepada ayat-ayat atau ajaran-ajaran Al-Our'an, 
misalnya terdapat di dalam OS. Al-Wagi'ah (56|: 
73, OS. Al-Haggah (69J: 12: OS. Al-Muzzammil 


974 


Kajian Kosakata 


Tafawut 


(73): 19: dan OS. Al-Muddatstsir (74): 49. Di 
dalam OS. Al-Wagi'ah, kata tadzkirah menunjuk 
kepada api sebagai peringatan dan berguna bagi 
para musafir di dalam perjalanannya. Di dalam 
OS. Al-Haggah (69J: 12, kata tadzkirah menunjuk 
kepada air laut yang menenggelamkan para 
pembangkang dan penyiksa para rasul umat- 
umat terdahulu. Di dalam OS. Al-Muzzammil 
(73): 19, kata tadzkirah menunjuk kepada gam- 
baran tentang kedahsyatan Hari Kiamat. Se- 
lanjutnya, di dalam OS. Al-Muddatstsir (74): 49, 
kata tadzkirah menunjuk kepada orang-orang 
yang melakukan perbuatan dosa yang menye- 


babkan mereka masuk neraka Sagar. 


Dengan demikian, Al-Our'an sebagai 
tadzkirah merupakan sumber pelajaran dan 
peringatan yang tidak akan pernah kering dan 
habis untuk digali oleh orang-orang takwa serta 
mereka yang ingin meraup petunjuk dan pe- 
ringatannya. & Salahuddin & 


TAFAWUT (2315) 

Kata tafawut berakar pada kata fata (6 ), yafatu 
(& 5), fautan/fawitan (W$/E, ), terdiri atas 
huruf-huruf f4, waw, dan t4, yang berarti “tidak 
tercapainya sesuatu yang ingin diraih'. seseorang 
yang tidak dapat mencapai sesuatu, dikatakan 
fatahusy-syai'u fautan (5 125 —6). Dua 
hal yang berjauhan, artinya tidak saling sentuh 
disebut tafawatasy-syai'Ani (SE—AN DG ). De- 
mikian di dalam Magiyisul-Lughah. 

Di dalam OS. Al-Mulk (67): 3, kata tafawut, 
oleh sebagian ulama dibaca tafawwut (-3$5 ). 
Kedua kata itu sama artinya, demikian Al-Farra' 
menjelaskan. Kata itu berarti “aib ( —£ - cacat/ 
kekurangan) menurut As-Suddi. Menafikan 
tafiwut pada ayat tersebut, menurut sebagian 
mufasir, karena adanya kesinambungan pe- 
ngaturan dan keterkaitan segala sesuatu antara 
satu dengan yang lainnya dari segi tujuan dan 
manfaat. Allah telah mengatur sedemikian rupa 
bagian-bagian ciptaan-Nya sehingga tercapai 
tujuannya tanpa ada satu bagian yang me- 
nyebabkan tertinggalnya tujuan bagian yang 
lain. Di dalam ayat itu, Allah menjelaskan bahwa 
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penciptaan langit tujuh tingkat sangat serasi, 
tidak tampak adanya ketidakseimbangan, baik 
dilihat secara langsung dengan menggunakan 
mata kepala telanjang maupun dengan mata 
ilmu pengetahuan. Karena itu, di dalam ayat 
berikutnya, Allah menghimbau agar mengulangi 
lagi pandangannya/penelitiannya, agar manusia 
betul-betul dapat membuktikan bahwa ciptaan- 
Nya tidak ditemukan cacat, kekurangan, dan 
ketidakseimbangan. 

Kata lain yang seturunan dengan kata 
tafawut ditemukan sebanyak empat kali, yaitu 
pada OS. Ali Imran (3): 153: Al-Hadid (57): 23: 
Al-Mumtahanah (60): 11: dan OS. Saba' (34): 51. 
& Baharuddin HS. & 


TAFSIR ($-S) 

Kata tafsir (2-4 ) adalah bentuk mashdar dari 
fassara— yufassiru (5x8 — 523) yang mengandung 
pengertian “penjelasan dan 'keterangan'. Kata 
tafsir (s5 ) berarti "menerangkan sesuatu yang 
masih samar' serta "menyingkap sesuatu yang 
tertutup'. Di dalam kaitannya dengan kata, tafsir 
(5 ) berarti "menjelaskan makna kata yang 
sulit dipahami sehingga kata tersebut dapat 
dipahami maknanya'. 

Secara etimologis, tafsir ( --4 ) digunakan 
untuk menunjukkan maksud 'menjelaskan', 
'mengungkapkan', dan 'menerangkan' suatu 
masalah yang masih kabur, samar, dan belum 
jelas. Dipahami pula bahwa dalam pengertian 
tafsir (-4 ) sebenarnya terkandung upaya 
mencari jalan keluar serta pemecahan masalah 
yang rumit sehingga masalahnya dapat menjadi 
jelas. 

Di dalam Al-Our'an, kata tafsir disebut satu 
kali, yakni di dalam OS. Al-Furgan |25|: 33. Kata 
tafsir di dalam ayat tersebut berkaitan dengan 
Al-Our'an yang membawa kebenaran dan 
penjelasan yang paling baik. Pernyataan 
tersebut pada dasarnya ditujukan kepada 
orang-orang kafir yang datang kepada Nabi 
Muhammad saw. dengan membawa sesuatu 
yang ganjil dengan tujuan menodai risalah 
kenabian yang beliau bawa. Sikap dan tingkah 
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laku mereka oleh Nabi dihadapi dengan me- 
nunjukkan keterangan dan penjelasan yang 
benar terhadap apa yang mereka katakan, 
sekaligus untuk mematahkan permintaan 
mereka. Dengan begitu maka penafsiran yang 
terbaik adalah penafsiran yang membawa 
kebenaran. 

Pemahaman terhadap kandungan Al- 
Our'an, di samping dinamai tafsir, oleh Al- 
Our' an juga digunakan istilah lain, seperti ta'wil 
(3 P5 ) dan tabyin (5 ). Kedua istilah tersebut 
memunyai kaitan yang sangat erat dengan tafsir. 
Tabyin lebih dikhususkan kepada fungsi Nabi 
yang mendapat tugas menjelaskan maksud 
firman-firman Allah, seperti diisyaratkan di 
dalam OS. An-Nahl (161: 44 dan 64. Di samping 
tabyin, Al-Our'an juga menggunakan istilah 
ta'wil (OS. Ali Imran (3: 7). Yang disebutkan 
terakhir ini, memunyai makna yang sangat 
dekat dengan tafsir dan karena itu, sebagian 
ulama tafsir menyamakan makna tafsir dengan 
makna ta'wil meskipun ada juga yang mem- 
bedakannya. Kedua istilah tersebut masing- 
masing mengacu kepada upaya mengungkap 
makna dan kandungan Al-Our'an. 

Upaya menafsirkan Al-Our'an di dalam 
kaitannya dengan penggunaan istilah tafsir di 
dalam OS. Al-Furgan (25): 33 yang disertai kata 
al-hagg ( SsJi) dan aksan ( 5 ), memberikan 
petunjuk bahwa menafsirkan Al-Our'an di- 
maksudkan untuk mencari kebenaran dan hal 
itu harus dilakukan dengan cara yang terbaik. 
Itu berarti bahwa di dalam menafsirkan Al- 
Our'an diperlukan syarat-syarat tertentu. Di 
dalam hal ini, ulama mengemukakan beberapa 
syarat, khususnya bagi penafsiran yang men- 
dalam dan menyeluruh, antara lain (1) pe- 
ngetahuan tentang bahasa Arab di dalam 
berbagai bidangnya: (2) pengetahuan tentang 
ilmu-ilmu Al-Our'an, sejarah turunnya, hadits- 
hadits Nabi, dan ushiil al-figh, (3) pengetahuan 
tentang prinsip-prinsip pokok keagamaan, dan 
(4) pengetahuan tentang disiplin ilmu yang 
menjadi materi bahasan ayat. & M. Galib Matola « 
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TAGHABUN (2) 

Kata taghibun (3 ) merupakan bentuk mashdar 
yang bertimbangan taff'ul ( JW ). Ia diambil dari 
kata kerja taghibana (24 ), yataghabanu (265) 
yang merupakan penambahan dua huruf dari 
kata kerja ghabana (::£) yang berati “khada'a" 
(48 - menipu) dan “nagasha” (5 - 
mengurangi). Di dalam pandangan kebahasaan, 
menurut Ibnu Faris, huruf ghain, ba', dan nian 
menunjukkan kepada arti “dhaf "(5x5 
kelemahan) dan “ihtidhim" ((&2&! - kehancuran). 
Al-Ashfahani dan Al-Abyari mengilustrasikan 
kata ini dengan: 


BERY Ia ra Cp IL De 3 Ol 
(an tabkhasa shdhibaka fi mu 'amalatin bainaka wa 
bainahu bi dharbin minal-ikhfa”) 

“Engkau melakukan perbuatan yang dapat merugikan 
temanmu di dalam transaksi antara Engkau dengannya 
di dalam bentuk rahasia atau sembunyi-sembunyi”. 


Bila kerugian terjadi pada harta benda, 
maka kata kerja yang digunakan adalah ghabana. 
Dan bila kerugian terdapat pada akal pikiran, 
maka kata yang digunakan adalah ghabina. 

Dan dari sudut terminologi, at-taghibun 
adalah “an yaghbunal-gaumu ba'dhuhum ba'dhan ai 
an yatajahala wa yatandsd ba'dhuhum ba'dhan” 
(CN A5 JAHE Cal Uni maki KA GA Sl 
- suatu kaum ber-taghabun, berarti saling me- 
ngabaikan dan saling melupakan satu sama lain). 

Ulama-ulama tafsir sepakat mendefinisi- 
kan yaumut-taghabun (6D 25) dengan Hari 
Kiamat, karena pada hari itu diperlihatkan 
kesalahan-kesalahan (tipu daya) kafir dan 
penyesalannya sebagai akibat ketiadaan ke- 
imanan pada hati mereka, seperti peringatan 
Allah pada OS. Al-Taghabun (64): 9 yang 
berbunyi “yauma yajma'ukum li yaumil jam" idzilika 
yaumut- taghabun” (“ps Ma Kan 
Jai - Ingatlah hari yang di waktu itu Allah 
mengumpulkan kamu pada hari pengumpulan 
(untuk dihisabJ. Itulah hari ditampakan ke- 
salahan-kesalahan). Hal ini terjadi karena orang 
kafir di dalam kehidupan duniawi menjalani 
mubidalah. Artinya, mereka mengganti kebaikan 
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dengan kejahatan, kemuliaan dengan kehinaan 
dan kenikmatan dengan siksaan serta keimanan 
dengan kekufuran, seperti digambarkan Allah di 
dalam OS. Ash-Shaff (61): 10, “hal adullukum 'ala 
tijaratin tunjikum min 'adzibin ali" ( 23 Ya 
dig MAS j3 Ke 3 Je - sukakah kamu aku 
tunjukkan Suatu perniagaan yang dapat me- 
nyelamatkan kamu dari azab yang pedih ?) 

Di dalam Al-Our'an, kata at-taghibun 
merupakan salah satu dari nama surah-surah 
yang diturunkan Allah kepada Nabi Muhammad 
saw. dan juga terdapat di dalam ayat kesembilan 
pada surah yang sama. Sebagai surah, At- 
Taghibun terdiri atas 18 ayat yang termasuk 
kepada golongan surah-surah madaniyah, surah 
yang diturunkan setelah Nabi Muhammad 
hijrah ke Madinah. Diturunkan sesudah OS. At- 
Tahrim. 

Dari sudut kandungan, surah At-Taghiabun 
mengemukakan tentang keimanan yang dimulai 
dengan penjelasan tentang sifat-sifat Allah al- 
husnd yang berhubungan dengan keagungan, 
kekuasaan, pengetahuan dan penciptaan-Nya 
terhadap manusia yang dibagi kepada manusia 
Mukmin dan manusia kafir. 

Bagi manusia kafir, Allah mengingatkan 
mereka apa yang terjadi pada umat-umat 
terdahulu yang telah mendustakan utusan-Nya 
disebabkan oleh perniagaan dan keingkaran 
mereka terhadap Hari Kebangkitan, serta ban- 
tahan bagi anggapan mereka bahwa hari itu 
benar-benar akan terjadi dan balasan terhadap 
perbuatan yang telah mereka lakukan. 

Selanjutnya, mereka diseru untuk beriman 
kepada Allah, rasul-Nya, dan Al-Our'an yang 
diturunkan kepada Nabi-Nya Muhammad dan 
mengancam mereka dengan apa yang akan 
dijumpai manusia pada Hari Kiamat, hari yang 
diperlihatkan padanya kesalahan orang-orang 
kafir atas ketiadaan keimanan dan penyesalan 
orang-orang Mukmin atas sedikitnya perbuat- 
an baik yang mereka lakukan. Orang-orang 
Mukmin yang berbuat amal kebaikan akan 
memasuki surga, sedangkan orang-orang kafir 
akan memasuki neraka. Dengan demikian 
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terdapat perintah untuk tunduk dan patuh pada- 
Nya dan ancaman bagi perbuatan maksiat. 

Surah ini juga menjelaskan bahwa segala 
sesuatu yang terjadi di alam ini tidak terlepas 
dari iradat dan kehendak Allah, sehingga hal ini 
memperkuat perintah untuk taat kepada-Nya 
dan Rasul serta untuk selalu bertawakkal hanya 
kepada-Nya. Dan bila mereka tetap menyim- 
pang, maka tidak ada manfaat bagi Rasul atas 
ketetapan mereka di dalam kekafiran. 

Di samping itu, surah ini mengingatkan 
manusia bahwa isteri-isteri dan anak-anak bisa 
menjadi musuh yang kadang-kadang akan 
melarang dan memalingkannya dari berjuang 
(jihad) di jalan Allah. Ia memberi wasiat agar 
memberi maaf dan ampunan bagi orang jahat 
serta menginformasikan bahwa harta benda dan 
anak-anak merupakan fitnah, cobaan dan ujian 
bagi manusia. 

Surah ini diakhiri dengan perintah untuk 
bertakwa dan berinfak di dalam rangka me- 
ninggikan agama-Nya, dan melarang perbuatan 
bakhil dan kikir, serta menjelaskan pahala 
berlipat ganda bagi manusia yang selalu berbuat 
baik dan berinfak demi tegaknya kalimat Allah. 
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TAGHTASILU (Si ) 

Kata taghtasili (( Jati ) berasal dari kata ghasl 
( Jae )atau ghusl ( Jaa ) terdiri dari huruf-huruf 
ghain, sin dan Iim. Kata ini dan turunannya dalam 
Al-Our'an disebut empat kali: masing-masing di 
dalam OS. An-Nisa' (4): 43, OS. Al-MA'idah (5J: 6, 
OS. Shad (38J: 42, dan OS. Al-Haggah (69J: 36. 
Dua kali di antaranya di dalam bentuk kata kerja 
(fi'1) dan dua yang lain di dalam bentuk kata 
benda (ism). Tampaknya bentuk itu masing- 
masing digunakan di dalam konteks dan sasaran 
yang berbeda. 

Sebagai terlihat di dalam berbagai literatur, 
terutama literatur figih, antara al-ghasl ( KI) 
dan al-ghusi ( KAI ), yang sama-sama kata dasar 
dari ghasala - yaghsilu (I-& Ji), terdapat 
perbedaan makna. 

Al-ghasi ( Ki ) mempunyai arti asal 
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sebagai imrdrul-m@' 'alasy-syai (AB JI edi? NA 
- melintaskan air di atas sesuatu). Ahmad Ibnu 
Faris di dalam kitab Mu'jam Magayisul-Lughah- 
nya merumuskan pengertian lain yang berbunyi, 
ghasi.. .yadullu ala tathhirisy-syai" wa tangiyatih 
( ang SO Hebi 2 Je Apa "js 5 membersih- 
kan sesuatu) yang di dalam bahasa Indonesia 
diterjemahkan dengan 'membasuh' atau 'men- 
cuci. 

Di dalam pemakaiannya, al-ghusl (Yi) 
mengandung arti tamamu ghaslil-jasadi kullihi 
(IS ah Ji #Li — membasuh seluruh badan 
secara sempurna) atau di dalam rumusan Al- 
Ashfahani, al-ightisil ghaslul-badan ((Yx& IU 
oa - mencuci tubuh) yang di dalam bahasa 
Indonesia dikenal dengan sebutan 'mandi'. Arti 
ini merupakan kelanjutan dari arti al-ghasl 
( Ai ) di atas, atau dengan kata lain-sesuai 
dengan kedua rumusan makna tersebut-dapat 
dikatakan bahwa al-ghasl (Ji ) berarti 'men- 
cuci secara umum sedangkan al-ghusl (KA) 
berarti 'mencuci' di dalam bentuk dan dengan 
cara tertentu. 

Di dalam Al-Our'an kata al-ghasl ( AI) 
yang mengandung arti 'membasuh' dan al-ghusl 
(J3) yang mengandung arti 'mandi' tidak 
ditemukan, yang ada adalah kata ighsili (' An) 
yang merupakan bentuk amr (kata perintah) dari 
al-ghasi ( KS ) dan taghta-sila yang merupakan 
fil mudhiri' (verba masa kini dan akan datang) 
untuk orang ketiga jamak dari al-ightisil 
(JK). 

Taghtasilu (1, ) yang menunjuk arti 
'mandi' adalah bentuk yang sudah mengalami 
perubahan dari bentuk dasarnya yang semula: 
yakni, penambahan huruf hamzah pada fi'1 madhi 
sebelum huruf pertama dan huruf t4' di antara 
huruf pertama dan huruf kedua. Di dalam 
gramatika bahasa Arab penambahan huruf 
semacam ini dimaksudkan untuk memberikan 
beberapa alternatif tambahan makna bagi suatu 
kata. Di antara alternatif-alternatif tersebut ialah 
al-mubalagah ( Fa maa - penekanan/tambahan). 
Dengan demikian, al-ghasl ( Ki ) yang semula 
berarti 'membasuh', setelah berubah menjadi al- 


Kajian Kosakata 


Taghuwasila 


ightisal (JUzEY' — timbangan ifti'Al) berarti "mandi' 
yang pada hakikatnya adalah 'membasuh seluruh 
badan secara merata', contohnya kata taghtasili 
(“J5 ) di dalam OS. An-Nisa' (4: 43). 

Kata turunan dari al-ghasl ( AS ) yang lain 
yang terdapat di dalam Al-Our'an ialah al- 
mughtasal (JI ), seperti tersebut dalam OS. 
Shad (381: 42 yang berarti al- majidhi ul-Iladzi 
yughtasalu fih (& Yk Pa Bi - tempat 
mandi) dan ghislin ( Pi ) sebagaimana tersebut 
di dalam OS. Al-Haggah (69): 36 yang mengan- 
dung beberapa arti, di antaranya 'air pembasuh- 
an darah dan nanah' serta 'sangat panas' (syadidul 
harr). ! 

Allah swt. menampilkan dua bentuk kata 
ketika menggunakan kata turunan dari al-ghusl 
(4) di dalam Al-Our'an, yaitu bentuk fi'il 
(kata kerja) dan bentuk ism (kata benda). Bentuk 
kata kerja digunakan ketika berbicara tentang 
kewajiban atau hal-hal yang harus dilakukan 
oleh manusia ketika ingin menghadap atau 
munajat kepada-Nya: sementara bentuk kata 
benda digunakan ketika Allah swt. menjelaskan 
apa yang akan diberikan-Nya kepada orang- 
orang yang melakukan hal-hal tertentu. Dengan 
kata lain, bila dikemukakan dengan kata kerja, 
menunjukkan aktivitas dari bawah (manusia) ke 
atas (Allah swt.), sedangkan, apabila dengan 
menggunakan kata benda, menunjukkan suatu 
kebijakan dari atas (Allah swt.) ke bawah. Oleh 
karena itu, timbul kesan bahwa manusia harus 
aktif—yang di dalam hal ini diisyaratkan oleh 
Al-Our'an dengan kata kerja—ketika hendak 
mendekatkan diri kepada Allah swt., sedangkan 
kata benda—yang di dalam dua ayat tersebut 
berupa benda mati—memberikan kesan, bahwa 
Allah tidak membutuhkan bantuan dari makh- 
luk-Nya. Kesan lain adalah apa yang ditetapkan 
oleh Allah swt. sebagai media bagi hamba-Nya 
untuk mendekatkan diri pada-Nya telah di- 
engkapi dengan seperangkat jalan keluar apabila 
ternyata bahwa orang-orang tertentu pada saat- 
saat tertentu mengalami kesulitan. Hal ini 
diisyaratkan dengan kebijakan memberlakukan 
tayamum. & Cholidi « 
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TAKATSUR (555) 

Kata takitsur (/SG ) berasal dari akar ag yang 
teridiri dari huruf-huruf kaf, tsa', ra', katsura- 
yaktsuru - katsratan | katsiratan 3 — MP3 Tg 
2 jus Fi —: 55 ). Kata sifatnya adalah katsir (#5), 
kutsar (& ), atau katsur ( HS ). Makna asalnya 
adalah “banyak”, antonim “sedikit”. Dari akar 
kata ini kemudian terbentuk kata kerja aktsara 
(55), istaktsara (”X£x ), katstsara ( -& ) takatsara 
(PS) dengan makna-makna yang akan kita 
jelaskan di bawah ini. 

Di dalam Al-Our'an, kata yang terhimpun 
dalam akar ini disebut 90 kali. Di dalam bentuk 
kata kerja transitif, katstsara disebut dua kali, yaitu 
pada OS. An-Nisa' (4:7 dan OS. Al-Anfal (8): 19: 
di dalam bentuk mashdar disebut dua kali, yaitu 
pada OS. Al-Ma'idah (5J:100 dan OS. At-Taubah 
(9): 25, di dalam bentuk sifat atau ism fa'il, baik 
mu'annats maupun mudzakkar disebut 69 kali: dan 
di dalam bentuk ism tafdhil (superlatif) disebut 76 
kali. 

Kata katstsara (-& ) pada OS. Al-A'raf (7): 
86 diartikan yaj'aluhum katsiran (V5 hang 
membuat mereka menjadi banyak). Allah 
menegaskan agar kaum Nabi Syu'aib ingat ketika 
dahulunya mereka berjumlah sedikit, lalu Allah 
memperbanyak jumlah mereka. Di dalam wazan 
af'ala ( Jasi ) disebut dua kali, yaitu pada OS. Hiid 
(11): 32 dan OS. Al-Fajr (89): 12, yang bermakna 
ata bikatsir ( Pe Sd mendatangkan/membawa 
banyak): fa- -aktsarta jidaland ((J'- Bah - 
engkau telah mendatangkan banyak debat kepa- 
da kami), dan fa-aktsari fihal-fasid (SI 3 186 
- lalu mereka—kaum Firaun—berbuat banyak 
kerusakan di dalam negeri itu). Di dalam wazan 
istaf'ala (Jas£! ) disebut tiga kali. Pada OS. Al- 
A'raf (7): 188 dan OS. Al-An'am (6): 128, kata 
istaktsara (“X1 ) mengandung arti aktsara fi'lasy- 
syai' (553 Ja - banyak melakukan sesuatu): 
la-astaktsartu minal-khair (SI ya LAI - 
niscaya aku akan berbuat kebajikan sebanyak- 
banyaknya): dan gad istaktsartum minal-ins 
( PN Kn Sisa ad - sesungguhnya kamu (se- 
tan) telah banyak menyesatkan manusia). 
Adapun pada OS. Al-Muddatstsir (74): 6, 
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disebutkan wa IG tamnun tastaktsir (2x45 455 S5). 
Menurut M. Ouraish Shihab, para ulama berbeda 
pendapat mengenai huruf sin pada kata tastaktsir 
(2525). Pendapat pertama mengartikannya 
raghiba fil-katsir minh (4& Pn (£5 - meminta/ 
mengharapkan yang banyak darinya): dan 
pendapat kedua mengartikan, ra'dhu au 'addahii 
katsiran (V5 :3£'f s1, - memandangnya/me- 
nganggapnya berjumlah banyak). Perbedaan pe- 
mahaman terhadap arti sin pada kata tastaktsir 
(2S£$ membawa perbedaan pada pemahaman 
arti ayat tersebut. Yang pertama mengartikan, 
Jangan memberikan sesuatu dengan tujuan 
mendapatkan yang lebih banyak dari padanya', 
sedangkan yang kedua mengartikan, “Jangan 
memberikan sesuatu dan menganggap, bahwa 
apa yang Engkau berikan itu banyak. 

Kata takatsur (MS ) disebut dua kali, pada 
OS. Al-Hadid (571: 20 dan OS. At-Takatsur (102): 
1. Takatsur ( AS ) artinya “berlomba-lomba akan 
banyaknya sesuatu untuk membanggakan diri' 
karena menunjukkan adanya dua pihak atau lebih 
yang bersaing. Semuanya berusaha “mem- 
perbanyak” seakan-akan sama-sama mengaku 
memiliki lebih banyak dari saingannya. Takitsur 
(JS) pada OS. Al-Hadid (571: 20, dijelaskan 
secara gamblang di dalam hal harta benda dan 
anak, wa takitsur fil-amwil wal-aulad 
(MIN IrNT 3863 - berbangga-banggaan 
dalam banyaknya harta dan anak), sedangkan 
pada OS. At-Takatsur (102): 1, tidak ada penjelasan 
di dalam hal apa. Menurut Al-Maraghi, takatsur 
( AK ) di sini adalah berbangga-banggaan di 
dalam banyaknya pendukung dan orang-orang 
yang menolong serta membanggakan bapak dan 
kawan-kawan untuk menunjukkan kekuatan. Az- 
Zamakhsyari menafsirkan dengan berlomba- 
lomba dan berbangga-banggaan di dalam 
banyaknya jumlah pengikut (termasuk anak dan 
keluarga). Ar-Razi menafsirkan takatsur ( IA ) 
dengan berlomba-lomba dan berbangga-bang- 
gaan akan banyaknya jumlah harta. Penafsiran 
ini didasarkan pada suatu riwayat dari Mutharrif 
bin Abdillah bin Asy-Syikhkhir dari ayahnya, 
bahwa Rasulullah saw. sedang membaca alhikum 
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(Kai ) lalu bersabda, “Anak-anak Adam berkata: 
“Hartaku-hartaku!”. Hai manusia, “Engkau tidak memiliki 
(apa-apa yang engkau anggap hartamu), kecuali apa yang 
engkau makan lalu habis, atau yang engkau pakai lalu 
rusak, atau yang engkau sedekahkan lalu habis.” (HR. 
Muslim). 

M. Ouraish Shihab menjelaskan bahwa 
“persaingan” yang dimaksud pada OS. At- 
Takatsur (102): 1, bukan saja menunjukkan 
persaingan dalam memperbanyak anak dan 
pengikut, melainkan juga persaingan dalam 
bentuk yang umum. Al-Our'an sendiri meng- 
informasikan, bahkan memberi beberapa contoh 
menyangkut sifat manusia secara umum yang 
cenderung berbangga-banggaan dalam soal harta 
dan anak (pengikut). Hal ini bisa dilihat dari dialog 
yang diceritakan di dalam OS. Al-Kahfi (18: 34, 
yang menjelaskan bahwa seorang Mukmin 
mengatakan kepada Mukmin lainnya —yang 
menganiaya, "Saya memunyai harta yang lebih 
banyak daripadamu dan pengikutku pun lebih 
kuat”. 

Kata al-kautsar ($$! ) yang disebut dalam 
OS. Al-Kautsar (108): 1, seakar kata dengan 
(AS). Kata ini diambil dari katsrah (5 ) dan 
ikut wazan fau'ala ( J2»), huruf waw adalah 
tambahan, artinya 'kebaikan yang banyak', 
misalnya rajulun kautsarun (5,5 4x5 - seorang 
laki-laki yang banyak berbuat kebaikan/der- 
mawan). Pendapat yang populer menafsirkan 
bahwa al-kautsar ( 333) adalah 'sungai di 
surga'. Penafsiran ini merujuk kepada sebuah 
hadits dari Anas bin Malik yang menceritakan, 
bahwa “Suatu ketika para sahabat Nabi duduk 
bersama Nabi, tiba-tiba beliau tersenyum. 
Kemudian mereka bertanya tentang sebab 


senyum itu. Nabi saw. menjawab bahwa beliau 


baru saja mendapat wahyu, kemudian 
membacakan OS. Al-Kautsar. Lalu beliau 
bertanya kepada sahabat-sahabatnya, “Tahukah 
kalian apa al-kautsar ( ana )itu?'. Para sahabat 
menjawab, 'Allah dan Rasul-Nya lebih tahu”. 
Nabi menjelaskan, 'ia adalah sungai di surga, 
yang dianugerahkan Tuhanku kepadaku. Di sana 
terdapat kebajikan yang banyak”. (HR. Ahmad 
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dan Muslim). 

Ibnu Abbas menafsirkan al-kautsar ( Para) ) 
pada ayat ini dengan 'anugerah yang banyak. 
Said bin Jubair berkata kepada Ibnu Abbas 
bahwa banyak orang mengartikan al-kautsar 
(F3) dengan 'sungai di surga'. Ibnu Abbas 
menjelaskan, “Itu (sungai di surga) sebagian dari 
al-kautsar (-$ S3 ), yang dijanjikan Allah kepada 
Nabi Muhammad”. Senada dengan itu, Al- 
Maraghi menafsirkannya dengan suatu anuge- 
rah yang banyak yang diberikan oleh Allah 
kepada Nabi Muhammad, yaitu berupa ke- 
nabian, agama Islam, kebenaran, petunjuk Allah, 
dan segala sesuatu yang membawa kepada 
kebahagiaan dunia dan akhirat. 

Menurut M. Ouraish Shihab bahwa al- 
kautsar ( Hai ) di sini mencakup dua pengertian, 
yaitu segi kuantitas dan segi jenisnya. Jika 
ditafsirkan dengan 'sungai di surga' maka 
pandangan ini membatasi anugerah Allah pada 
satu jenis saja, yang tidak sejalan dengan 
kemurahan Ilahi. Oleh karena itu, makna al- 
kautsar (“$$ ) yang lebih mengena adalah 
makna sebagaimana yang dipaparkan oleh Ibnu 
Abbas dan Al-Maraghi di atas, yang tidak 
membatasi satu jenis saja, tetapi mencakup 
berbagai bentuk anugerah Allah yang diberikan 
kepada Nabi Muhammad saw.: dan pendapat ini 
juga tidak bertentangan dengan pendapat yang 
lain. « Hanun Asrohah & 


TAKBIR (x ) 
Kata takbir merupakan bentuk mashdar (infinitif) 
dari kata kabbara — yukabbiru — takbiran 
(35 —$& — #5 ). Bentuk jamak kata itu adalah 
takbirat (»25G ). Di dalam Al-Our'an, kata takbir 
dan yang seasal dengan kata itu disebut 161 kali. 
Kata itu berpangkal pada kata kabura (S ) yang 
berarti “besar, agung, dan bertambah'. 
Menurut Al-Ashfahani, kata al-kabir wa ash- 
shaghir (px, x53- besar dan kecil) merupakan 
bagian dari kata-kata mutadhayifah (saling 
bergantung: pengertian yang satu tidak bisa 
dipahami, kecuali dengan memahami pengertian 
yang lain). Sama halnya dengan kata “banyak” 
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dan “sedikit”. Kata-kata seperti ini biasa 
digunakan untuk menunjuk wujud fisik atau 
bilangan. 

Secara terminologis, kata takbir berarti 
'bentuk pengagungan atau kebesaran sesuatu 
dari yang lain, baik secara ucapan maupun 
perilaku sehingga yang lain menjadi kecil dan 
bisa tidak berarti sama sekali kalau dibanding- 
kan dengan yang diagungkan itu. Pengagungan 
terhadap benda tertentu, mengakibatkan benda 
yang lain menjadi kecil dan tidak berarti. 
Mengagungkan seorang raja membawa dampak 
pengecilan kepada selain raja tersebut. 

Oleh karena itu, kata takbir dalam Al-Our'an 
ditujukan semata-mata kepada Allah swt. 
Dengan mengagungkan zat dan sifat Allah di 
dalam ucapan (pengakuan) ataupun perilaku 
membawa pengaruh kepada kekecilan dan 
ketidakberartian semua makhluk. Jika terjadi 
sebaliknya, dalam arti ada yang agung selain 
Allah, akan membawa kepada perbuatan syirik 
(OS. An-Nisa' (4): 36, OS. Al-Bagarah (2): 22, dan 
lain-lain). Ibnu Manzhur berpendapat bahwa 
konotasi kata takbir lebih mengarah pada sifat 
Allah. Karena itu, kebesaran atau keagungan 
Allah tidak terpengaruh oleh kezaliman hamba- 
Nya, sebagaimana juga tidak akan bertambah 
agung karena ketaatan hamba-Nya. Peng- 
agungan atau sebaliknya yang dilakukan oleh 
manusia hanya akan berpengaruh terhadap 
pelakunya sendiri (OS. Fushshilat (41): 46 dan 
OS. Al-Jatsiyah (45): 15). Bagi yang merasa 
dirinya agung, berarti ia mendustakan ayat-ayat 
Allah (OS. Al-An'am (6|: 93) dan digolongkan 
sebagai makhluk yang sombong (istikbir) sama 
dengan iblis (OS. Al-Jatsiyah (45J: 31 dan lain- 
lain). 

Pengakuan atas kemahabesaran Allah 
melalui ucapan dan perilaku bisa dibuktikan 
melalui shalat yang dilakukan sehari-hari dan 
bisa juga dengan memperhatikan alam sebagai 
ciptaan-Nya, serta memanfaatkannya untuk hal- 
hal yang berguna. Melalui shalat misalnya, 
pengucapan kalimat Allihu akbar (#S 1 21) saat 
pembukaan dan pertukaran rukun memberi 
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petunjuk kepada pengakuan kemahabesaran 
Allah. Memerhatikan alam dapat juga membawa 
kepada pengakuan kecilnya segala yang ada, 
dibanding dengan keagungan Allah sebagai 
Pencipta (OS. Al-Ghasyiyah (88): 17-22, OS. Al- 
Bagarah (2): 164, dan lain-lain). 

Muhammad Ali Ash-Shabuni dalam buku- 
nya Shafwatut-Tafisir menafsirkan OS. Al- 
Muddatstsir (74): 1-5, dengan mengatakan bah- 
wa Nabi Muhammad saw. sebagai penyampai 
risalah (dg'i), sebelum berdakwah terlebih 
dahulu diperintahkan bertakbir kepada Allah 
untuk memperteguh iman, agar beliau —kata 
Sayyid Outhub menambahkan— tidak gentar 
menghadapi cobaan sebab selain Allah, adalah 
kecil. Sebelum kata fakabbir ( ) dalam OS. Al- 
Muddatstsir di atas, dijumpai kalimat gum fa 
andzir (3x6 3 ). Ini, kata Abdullah Yusuf Ali, 
dimaksudkan sebagai tahap kontemplasi diri 
(stage of personal contemplation) untuk memasuki 
babak baru, yakni bertablig. Ath-Thabathabai 
lebih cenderung mengartikan kalimat fa kabbir 
(58) ini sebagai isyarat untuk shalat, kendati 
tidak ada kaitannya dengan sebab turun ayat 
perintah shalat sebab ayat berikutnya yang 
berisi suruhan kepada kebersihan diartikannya 
sebagai kebersihan pakaian sebelum shalat. 
Kendati demikian, Ath-Thabathabai, sebagai- 
mana juga Ash-Shabuni dan Al-Maraghi, juga 
mengartikannya secara metaforis sebagai 
kebersihan jiwa dari maksiat dan dosa. Tindakan 
untuk bertakbir sebelum berbuat atau bertablig 
ada kaitannya dengan ayat yang mengatakan 
kutukan besar (kabura magtan | && “5 |) bagi yang 
berbicara atau mengajak, tetapi tidak me- 
lakukannya (OS. Ash-Shaff (61): 2-3). 

Pengakuan akan keagungan atau kemaha- 
besaran Allah sesuai dengan kamampuan, 
haruslah berkadar maksimal atau sepenuh hati. 
OS. Al-Isra (17): 111 berbunyi wa kabbirhu takbira 
(253583). Ayat ini berarti 'dan bertakbirlah 
kamu sepenuh hati', di dalam arti tidak lagi 
mempersekutukan Allah, baik terang-terangan 
maupun sembunyi-sembunyi. Ayat ini, kata Ibnu 
Katsir, oleh Rasulullah dinamakan dengan 4yat 
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al-'izz (li - ayat kemuliaan) sebab kan- 
dungannya berisikan makna yang paling dalam 
di bidang keimanan dan ketakwaan kepada 
Allah. Di dalam ayat lain dikemukakan oleh Allah 
bahwa keagungan-Nya bukan saja dirasakan 
oleh manusia, tetapi juga meliputi alam semesta. 
Karena itu, tidak pantas manusia mempermain- 
kan tanda-tanda kebesaran Allah tersebut (OS. 
AJatsiyah (451: 35-37). & Yaswirman & 


TALA (H) 

Kata tala (S6 ) berasal dari tala — yatla — tuluwwan 
U A3 — “5 — H ), berarti 'mengikuti', 'meninggal- 
kan', 'menelantarkan'. Kata tali (S5 )juga dapat 
diartikan sebagai 'membaca kitab suci yang 
datang dari Allah swt. Kata tald dan kata yang 
seakar dengan kata itu disebut 62 kali di dalam 
Al-Our'an, di antaranya pada OS. Al-Bagarah 
(2): 102, 113, 129, dan 151, OS. Al-Anfal (81: 2, 
serta OS. Ali “Imran (3J: 108. 

Kata tali (HW) pada mulanya berarti 
'mengikuti', 'mengiringi' (ittaba'a (— ). Ke- 
mudian, arti kata itu berkembang menjadi 
beraneka ragam seperti 'mengikuti', 'membaca', 
'memindahkan', 'meninggalkan', 'menceritakan', 
dan sebagainya. Arti-arti yang beraneka ragam 
itu dapat dikembalikan kepada arti asalnya. 
Orang yang menceritakan sebuah peristiwa 
disebut tali (JU) karena ia menyampaikannya 
secara bertahap, dari awal sampai akhir pe- 
ristiwa. Dinamakan juga “yang membaca 
sebuah karangan” karena ia membacanya dari 
satu kalimat ke kalimat berikutnya. 

Dalam Al-Our'an kata tersebut hanya 
digunakan untuk dua pengertian. Pertama, 
untuk arti 'mengiringi' seperti pada OS. Asy- 
Syams (91): 2, wal-gamari idzh taldha (Up 13!" 
- dan demi bulan apabila mengiringinya). 
Maksudnya bulan purnama yang menerangi 
malam itu sejak terbenam mata hari sampai 
terbit fajar. Cahaya bulan purnama itu me- 
ngiringi cahaya matahari yang terang di siang 
hari. Kedua, untuk arti 'membaca' seperti pada 
OS. Al-An'am (6): 151 dan OS. Yunus (10): 16. 
Untuk arti terakhir inilah kata tal4 dan kata yang 
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seakar dengannya lebih banyak dipakai oleh Al- 
Our'an. 

Kata tala digunakan untuk membaca 
sesuatu yang agung, suci, dan datang dari Allah, 
serta tidak digunakan untuk membaca hasil 
karya manusia atau fenomena alam. Ayat-ayat 
yang menggunakan kata tald dan kata yang 
seakar dengannya cukup memberi informasi 
bahwa yang dibaca ituialah ayat-ayat Allah (OS. 
Ali Imran (3J: 58), Al-Kitab, Al-Our'an (OS. Al- 
Bagarah (2): 121), Taurat (OS. Ali “Imran (3J:193), 
dan lain-lain yang bersumber dari Allah seperti 
kisah Ibrahim (OS. Asy-Syu'ara' (26|: 69), dan 
kisah Nuh (OS. Yinus (10): 71). Kekecualian 
terdapat pada OS. Al-Bagarah (2): 102. Pada 
surah ini objek tala bukan sesuatu yang agung 
atau yang bersumber dari Allah, tetapi kitab- 
kitab sihir. Kitab ini dibacakan oleh setan di masa 
kerajaan Sulaiman. Akan tetapi, menurut se- 
bagian ahli tafsir, penggunaan kata tersebut di 
dalam konteks ini tidak menyalahi kaidah yang 
diterangkan di atas. Kata tald digunakan untuk 
membaca kitab-kitab sihir karena setan atau 
yang dibacakan kepadanya menganggap kitab 
itu adalah kitab yang agung lagi suci. 

Pada umumnya kata tal4 digunakan dalam 
arti 'membaca' dan objek yang dibaca ke- 
banyakannya adalah ayat-ayat Allah, kecuali 
ungkapan Al-Our'an pada OS. Asy-Syams (91): 
2, yang berbicara tentang bulan yang mengiringi 
matahari dan pada OS. Hd (11J: 17, yang 
berbicara tentang Al-Our'an yang diiringi 
dengan seorang saksi (Mahammad). 

Kata lain yang mengandung arti 'membaca' 
yang terdapat dalam Al-Our'an adalah igra' (1) 
yang berasal dari gara'a ( 3 ) dengan makna asal 
'menghimpun', kemudian berkembang menjadi 
berbagai macam arti, di antaranya 'membaca', 
'mendalami', 'menyampaikan', dan sebagainya. 

Sama halnya dengan kata tala yang objek- 
nya adalah bacaan yang bersumber dari Tuhan, 
misalnya pada OS. Al-Isra' (17): 45, objek gara'a 
( ip ) di samping itu juga mencakup bacaan yang 
tidak bersumber dari Allah (OS. Al-Isra' (17): 14). 
Dengan demikian, terdapat perbedaan pe- 
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ngertian di antara membaca yang terkandung 
dalam kata tald dan gara'a. Kata tal4 objeknya 
hanya bersifat suci dan benar, yaitu bacaan yang 
bersumber dari Allah, sementara gara'a juga 
mencakup bacaan yang bersumber dari manusia. 
& Afraniati Affan # 


TALOAFU (2545) 

Kata talgafu (it ) adalah bentuk fi'il mudhiri' 
untuk orang kedua dari lagifa — yalgafu — lagfan/ 
lagafanan (WS, GS — Sid - Sal). Arti dasar- 
nya adalah "mengambil atau 'menyambut apa 
yang diarahkan kepada kita dengan cepat', baik 
melalui mulut atau pun melalui tangan yang 
biasa disebut dengan 'menyambar'. Dari makna 
itu, kemudian berkembang kepada beberapa arti 
sesuai dengan konteksnya. Orang yang lincah 
dan cekatan, begitu pula orang yang cepat 
memahami sesuatu pembicaraan disebut rajulun 
lagifun (5 1) ). Mengambil sesuatu dan 
menelannya dapat dikatakan lagiftuh (#11 ). 

Di dalam Al-Our'an, talgafu (? 146 ) tersebut 
tiga kali, yaitu pada OS. al-A'raf (7J: 117: OS. 
Thaha (20): 69: dan OS. asy-Syu'ara' (26): 45. 

Ada perbedaan bacaan menyangkut kata 
talgafu (? 1x) pada ketiga ayat tersebut di atas. 
Hafsh dari 'Ashim membacanya dengan talgafu 
(2552), yaitu fil mudhari' dari lagifa (SS). 
Sedangkan, yang lainnya membacanya - 
tatalaggafu (| #Si£ ) sebagai fi 1 mudhiri' dari 
talaggafa — yatalaggafu (2 5x5 — 54K ). Ibnu Katsir 
juga membaca dengan fathah pada huruf lam-nya 
dan ber-tasydid pada huruf g4f-nya sebagai fi'1 
mudhiri' dari talaggafa (55 ) yaitu tatalaggafu 
(456 ): namun, ta'-nya yang pertama dia lebur 
ke dalam ta'-nya yang kedua, sehingga menjadi 
talaggafu ( AAG ). 

Kata talaggafu (Xi) pada ketiga ayat 
tersebut mengandung arti 'menyambar' dan 
'menelan'. Ayat-ayat tersebut semuanya ber- 
bicara mengenai kisah pertarungan antara Nabi 
Musa dengan para tukang sihir Firaun. Setelah 
tukang sihir-tukang sihir itu melemparkan tali- 
tali dan tongkat-tongkat mereka, sehingga 
kelihatan seperti ular, maka Nabi Musa pun 
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melemparkan tongkatnya, atas perintah Tuhan, 
dan tiba-tiba tongkat tersebut berubah menjadi 
ular yang menyambar dan memakan tali-tali 
dan tongkat-tongkat tukang sihir tersebut yang 
kelihatan seperti ular. Setelah itu ular jelmaan 
tongkat Nabi Musa tersebut kembali menjadi 
tongkat seperti sediakala. Itu merupakan salah 
satu mukjizat yang dianugerahkan Allah swt. 
kepada Nabi Musa as. & Muhammad Wardah Agil « 


TAMATSIL ( Ht) 

Kata tamitsil adalah kata benda yang berbentuk 
plural dari kata timtsal (Jts: ), berakar dari 
huruf-huruf mim, ts, dan lam, menunjukkan arti 
munazharatusy-syai'1 lisy-syat' ( ss apa 2 ta 
keserupaan sesuatu dengan sesuatu). Dari makna 
itu berkembang menjadi, antara lain, 'meng- 


adalah perilaku keliru yang diluruskan oleh Al-Jur'an 


ExsiKroprpia ArL-OuRAN 


Tamatsil 


gambarkan atau 'menjelaskan', karena sesuatu 
yang digambarkan atau dijelaskan berusaha 
untuk menyerupai apa yang disampaikan, 
'mewakili', karena yang mewakili menjadikan 
dirinya serupa dengan yang diwakili, 'pe- 
rumpamaan', karena yang demikian menyeru- 
pakan sesuatu dengan yang lain, biasanya 
digunakan untuk menjelasakan sesuatu agar 
mudah dimengerti: 'permadani', karena yang 
demikian biasanya terdapat gambar-gambar 
yang menyerupai alam, “kejadian yang menjadi 
pelajaran/i'tibar', karena yang demikian dimak- 
sudkan agar orang yang datang kemudian tidak 
melakukan perbuatan yang serupa sehingga 
berakibat buruk bagi dirinya: 'patron', karena 
yang demikian menyerupai aslinya, dan 'wakil', 
karena ia dianggap sama dengan kaum yang 
diwakilinya. 

Penggunaan kata tamitsil dan pecahannya 
dalam Al-Our'an terulang 169 kali dan tamitsil 
sendiri hanya terulang dua kali, yakni dalam OS. 
Al-Anbiya' (21): 52 dan OS. Saba' (34): 13. 
Menurut Al-Himsi, tamdtsil adalah segala bentuk 
patung yang terbuat dari semua jenis bahan 
yang dapat diolah. Menurut Al-Ourthubi, segala 
bentuk benda yang diserupakan dengan makh- 
luk (hewan dan lainnya) yang terbuat dari 
bahan tembaga, kuningan, marmer, pualam, 
batu, kaca, dan tanah. Adapun yang dimaksud 
tamitsil dalam Al-Our'an adalah segala bentuk 
patung, baik yang disembah oleh orang-orang 
musyrik (OS. Al-Anbiya' (21): 52) maupun yang 
sengaja dibuat dengan tujuan sebagai asesoris 
bangunan (OS. Saba' |34J: 13). 

Al-Ourthubi dalam mengomentari ayat 13 
OS. Saba (34) tersebut mengatakan bahwa pada 
masa Nabi Sulaiman, gambar dan semacamnya 
masih diperbolehkan, terbukti dengan adanya 
sekelompok jin yang sengaja diperintahkan 
membuat patung untuk memperindah istana 
Nabi Sulaiman dan juga adanya gambar-gambar 
yang sengaja ditempelkan pada dinding tempat 
ibadah. Hal ini senada dengan hadits Nabi saw. 
yang mengatakan bahwa pada umat-umat 
terdahulu, apabila orang-orang suci mereka 
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meninggal, mereka membangun masjid di atas 
kuburnya dan menghiasi masjid itu dengan 
gambar-gambar. Namun, setelah Islam datang, 
gambar dan semacamnya tidak dibenarkan lagi. 
Di dalam OS. Al-Anbiya' (21): 52, kata 
tamitsil disebutkan berkaitan dengan Nabi 
Ibrahim as. yang memrotes kaumnya —ter- 
masuk bapaknya— yang menyembah patung. 
Dari protesnya itu terungkap bahwa penyem- 
bahan patung adalah warisan dari nenek 
moyang mereka. Tradisi kental semacam itulah 
yang dibebankan kepada Nabi Ibrahim as., untuk 
mengubahnya menjadi tradisi tauhid dan 
menganut agama hanif. & Muhammadiyah Amin & 


TAMAYYAZA (53) 
Tamayyaza adalah fi'il madhi (kata kerja lampau) 
yang berasal dari akar kata yang tersusun dari 
huruf mim, ya', dan zai. Makna dasarnya me- 
misahan dua hal atau lebih yang agak serupa', 
demikian Ibrahim Al-Anbari, Ibnu Faris, dan Al- 
Ashfahani. Akar kata tersebut mengalami 
perkembangan makna sesuai dengan kon- 
teksnya, antara lain 'menjauh dari yang lain' 
karena terpisah, 'membuat kelompok tersendiri' 
karena memisahkan diri dari yang lain, seperti 
dalam hadits Nabi: “Id tahliku ummati hatta yakina 
bainahumut  tamdyulu wat tamayuz" 
(PES PUS AA Ra Hn Y - Umatku 
tidak akan binasa kecuali bila masing-masing 
memunyai keinginan tersendiri dan membuat 
kelompok tersendiri): 'menyingkirkan' karena 
terpisah dari yang lain, seperti di dalam hadits 
Nabi: “man maza adzan fal hasanatu bi 'asyri amtsalihd" 
menyingkirkan gangguan maka ia mendapatkan 
sepuluh pahala, 'berpindah-pindah dari satu 
tempat ke tempat yang lain' karena selalu 
memisahkan diri, seperti kalau dikatakan “miza 
rajulun” (“J5 54 - orang itu berpindah-pindah), 
'istimewa' karena berbeda dan seakan terpisah 
dari yang lain. 

Kata tamayyaza dan pecahannya dalam Al- 
Our'an terulang empat kali dan tamayyaza sendiri 
disebutkan sekali, yaitu dalam bentuk kata kerja 
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sekarang “yatamayyazu” (“5 - terpecah-pecah), 
terdapat di dalam OS. Al-Mulk (67J: 8. Pecahan 
lainnya adalah “yamiza” (3x: - memisahkan) 
terdapat di dalam OS. Ali “Imran (3J: 179 dan Al- 
Anfal (8): 37, dan “imtiza” (15 — terpisahlah 
kalian!) dinyatakan di dalam OS. Yasin (36): 59. 

Penggunaan kata yatamayyazu dalam OS. Al- 
Mulk (67): 8 berkaitan dengan neraka yang 
diibaratkan oleh Allah sebagai suatu yang 
hampir saja pecah-pecah lantaran marah 
terhadap orang-orang kafir yang masuk di 
dalamnya. 

Pecahan lainnya yang juga berkaitan 
dengan penghuni neraka, “imtazi” (SEN - 
terpisahlah kalian!) terdapat di dalam OS. Yasin 
(361: 59. Pada ayat tersebut dinyatakan bahwa 
orang-orang berdosa pada Hari Kiamat dipe- 
rintahkan untuk memisahkan diri atau terpisah 
dari orang-orang yang beriman. Pada ayat 
sebelumnya, Allah menyebutkan bahwa pada 
hari itu tidak seorang pun yang akan dizalimi. 
Prinsip keadilan inilah yang memisahkan orang- 
orang kafir dari orang-orang yang beriman 
karena perbuatan yang telah mereka lakukan. 
Oatadah menafsirkan imtizi di dalam ayat itu 
dengan perintah kepada orang-orang kafir agar 
menjauhi segala hal-hal yang baik di akhirat. 
Berbeda halnya dengan Adh-Dhahhak, ia me- 
nafsirkan ayat tersebut dengan orang-orang 
yang berdosa ketika itu terpisah-pisah. Ada 
kelompok Yahudi, Nashara, Majusi, Shabi'i, dan 
ada pula kelompok penyembah berhala. Setiap 
kelompok memunyai pintu masing-masing dan 
tidak ada kelompok lain yang bisa masuk ke 
ruangan kelompok lain. Ada juga yang ber- 
pendapat bahwa ayat itu menerangkan tentang 
terpisahnya orang-orang Islam dari orang- 
orang berdosa, kecuali mereka yang mem- 
perturutkan hawa nafsunya. 

“Yamiza" (“zsi ) yang terdapat dalam OS. Ali 
Imran (3): 179 dan OS. Al-Anfal (8): 37 dapat 
pula dibaca “yumayyiza” (5x) karena keduanya 
memunyai makna memisahkan. Namun, kedua- 
nya memunyai sisi perbedaan. Yamiza lebih 
berarti memisahkan dua hal, sedangkan 
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yumayyiza berarti memisahkan banyak hal. 
Perubahan kata semacam ini juga digunakan 
untuk kata “faraga” (3,5 - memisahkan/mem- 
bedakan dua hal) dan “farraga” (55 - memisah- 
kan/ membedakan banyak hal). Namun, antara 
kata “miza” (54) - bentuk lampau dari yamizu) 
dengan faraga serta “mayyaza” (“& — bentuk 
lampau yumayyizu) dengan farraga memunyai 
kandungan makna yang berbeda. Kata miza 
menekankan adanya pemisahan dua hal atau 
lebih yang memunyai kemiripan untuk me- 
ngetahui yang baik dan buruk (nilai), sedangkan 
kata faraga dan pecahannya lebih menekankan 
pemisahan dua hal atau lebih karena adanya 
perbedaan tanpa terkait dengan nilai. Karena 
itulah, anak yang sudah dapat memisahkan atau 
membedakan antara yang baik dan buruk 
disebut sebagai mumayyiz dan orang yang 
memunyiai nilai (akademis) yang terbaik disebut 
sebagai mumtoz. 

Kata yamiza/yumayyiza di dalam OS. Ali 
'Imran (3): 179 digunakan berkaitan dengan 
orang yang beriman. Di dalam ayat itu Allah 
hendak memisahkan orang-orang yang beriman 
dari orang-orang yang munafik. Di dalam ayat 
itu, secara metaforis, orang-orang yang beriman 
diibaratkan sebagai “ath-thayyib” («:& - yang 
baik) dan orang munafik sebagai “al-khabits” 
(AA - yang jelek, buruk). Penggunakan kata 
itu sangat tepat karena pada lahirnya orang 
beriman dan orang munafik sama, sehingga 
sangat sulit untuk dibedakan. Karena itu, untuk 
membedakannya dapat dilihat dari prilaku 
masing-masing dalam kehidupan sehari-hari. 
& Arifuddin Ahmad # 


TAMHID ( &4oi) 

Kata tamhid ( Tai ) adalah bentuk mashdar dari 
kata mahhada — yumahhidu — tamhidi (H4 — 
tes). Kata mahhada (355) terambil dari kata 
mahada — yamhadu — mahdan (Ng — Agai — Iga), 
yang berakar dari huruf mim (& ), hd' (sb ), dan 
dGI (Jis ). Kata mahada (34: ) mengandung makna 
'sawwd' (S3 — meratakan) dan 'sahhala' (Jab — 
memudahkan). Dari makna ini berkembang 
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menjadi, antara lain “inbasatha' (&.51 - meng- 
hamparkan atau membentangkan) karena yang 
demikian itu membuat rata permukaannya 
sehingga mudah dilewati: 'sawwahu wa ashlahahii' 
(Sis, 82 — mengatur, menyusun, dan mem- 
perbaikinya) karena ia dapat memudahkan pe- 
makaiannya, “al-mihad' (»sN - tempat tidur) 
karena terbentang rata sehingga mudah dan 
nyaman untuk tempat tidur, 'mahduth-thifli' 
(HE 444 — tempat tidur bayi: ayunan bayi) 
karena yang demikian memudahkan tidur bagi 
bayi: dan “al-mugaddimah' (2325| - pendahuluan) 
karena bersifat pengenalan dan persiapan 
sehingga memudahkan pengenalan lebih lanjut 
tentang isi atau hakikatnya. 

Kata tamhid (X4 ) ditemukan hanya sekali 
dalam Al-Our'an, yakni pada OS. Al- 
Muddatstsir (741: 14, Wa-mahhadtu lahu tamhida 
(ass al bag, « Dan Ku-lapangkan baginya 
(rezeki dan kekuasaan) dengan selapang-lapang- 
nya). Al-Maraghi mengemukakan bahwa ayat 
ini bermakna “Aku (Allah) lapangkan baginya 
kepemimpinan dan kehormatan besar'. Tamhida 
('X#s ) menurut orang-orang Arab adalah 
'melapangkan': misalnya, mahhadash-shabiyya 
(ix) 3g - dia melapangkan rezeki bagi si anak). 
Jadi, penafsiran ayat ini adalah bahwa Allah 
lapangkan baginya rezeki dan Allah luaskan 
kehormatannya. Seharusnya dia bersyukur 
kepada Allah atas nikmat yang diberikan 
kepadanya, tetapi dia sangat ingkar kepada Allah 
lalu berpaling dari dakwah dan sombong: 
bahkan, dia membalas nikmat dengan kekafiran, 
serta membalas karunia dengan keingkaran dan 
kedurhakaan. 

Konteks pembicaraan dari kata tamhid 
(Xx ) di sini ditujukan kepada Al-Walid bin Al- 
Mughirah. Menurut Hamka, sesudah harta Al- 
Walid/melimpah serta berkembang dan sesudah 
putra-putra yang disaksikan mengalami per- 
tumbuhan dan perkembangannya di hadapan 
mata maka Al-Walid pun disegani orang, 
dihormati, dan menjadi orang yang terkemuka. 
Orang tidak berani memutuskan suatu hal kalau 
tidak meminta buah pikirannya terlebih dahulu. 
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Dari sini dipahami bahwa kata tamhid diartikan 
sebagai 'berkembang' atau 'perkembangan' 
karena rasa bangga dengan harta yang ber- 
limpah dan dengan hadirnya anak-anak di 
hadapan mata serta melihat perkembangan 
mereka menurut bakat masing-masing adalah 
kekayaan yang utama dalam kehidupan ma- 
nusia. Hal ini ditegaskan di dalam OS. Al-Kahfi 
(18): 46. Dengan demikian, Al-Walid telah 
mencapai kedua kebanggaan atau persiapan 
hidup itu, yakni harta berkembang dan anak- 
anak pun berkembang. 

M. Ouraish Shihab, di dalam Tafsir Al- 
Amanah dan Tafsir Al-Our'an Al-Karim menjelaskan 
bahwa kata tamhid (X4 ) dalam ayat tersebut 
merupakan suatu ungkapan yang berarti “ke- 
lapangan dalam harta-benda dan ketinggian 
dalam kedudukan'. Dengan kata lain, bila ayat 
yang dikaji ini ingin dipahami secara bebas maka 
ia dapat diartikan sebagai 'segala macam 
kemudahan yang diperoleh dalam kehidupan 
ini. Ayat tersebut menggambarkan, bahwa Al- 
Walid di samping memiliki harta yang demikian 
berlimpah serta putra-putra yang banyak lagi 
menonjol dalam masyarakatnya, ia juga telah 
dianugerahi oleh Allah dengan kemudahan- 
kemudahan sehingga ia benar-benar dapat 
menikmati kehidupan dunia ini. 

Dari keterangan di atas, dapat ditegaskan 
bahwa yang dimaksud dengan kata tamhid (45 ) 
adalah 'mempersiapkan', 'memudahkan', dan 
atau 'melapangkan'. Di dalam OS. Al- 
Muddatstsir (74): 14 di atas—yang merupakan 
satu-satunya ayat yang menggunakan kata 
tamhidi— mengandung makna 'kelapangan di 
dalam harta benda dan ketinggian kedudukan 
serta berbagai macam kemudahan yang di- 
peroleh dalam kehidupan ini', khususnya yang 
diterima oleh Al-Walid bin Al-Mughirah. 


& Muhammadiyah Amin & 


TANABAZU (1556) 

Kata tanibazii (15565 ) adalah fi'il mudhiri' (verba 
masa kini/mendatang) untuk orang kedua jamak. 
Terambil dari akar kata yang terdiri atas tiga 


986 


Tanabazu 


huruf, yaitu nAn- bd - zai. Akar kata itu, menurut 
Ibnu Manzhur, menunjuk pada makna pem- 
berian lagab (julukan) yang tidak baik. Juga 
dipakai untuk mencela dalam hal keturunan dan 
bentuk fisik, seperti memberi gelar kepada orang 
dengan 'pendek atau 'anak Yahudi'. 

Dalam Al-Our'an, tanibazi (',55 ) hanya 
tersebut sekali, yaitu dalam OS. Al-Hujurat (49): 
11. Kata tersebut didahului oleh 14 an-ndhiyah 
(am) Y-IA pelarang), dan diiringi oleh kata algab 
(wwif - julukan-julukan). Selengkapnya dikata- 
kan 1G tandbazi bil algab (INUL AS NY, - 
janganlah kalian saling memanggil dengan 
julukan-julukan yang buruk). Seruan itu 
merupakan salah satu petunjuk kepada orang- 
orang beriman di dalam berhubungan antara 
satu dengan lainnya di dalam rangka 
menghindari kemungkinan terjadinya 
ketidaksenangan antara satu dengan lainnya 
yang dapat membawa kepada perpecahan dan 
perceraian. 

Menurut Ibnu Abbas, yang dikutip oleh Al- 
Ourthubi, yang dimaksud memanggil dengan 
julukan yang buruk adalah memanggil seseorang 
dengan julukan yang menunjuk pada dosa yang 
sudah ditinggalkan oleh orang tersebut. Al- 
Hasan dan Mujahid juga mengatakan, bahwa 
yang dimaksud memanggil dengan julukan yang 
tidak baik di situ, adalah memanggil seorang 
Muslim dengan kafir, Yahudi, Nasrani, dan fasik: 
sedangkan Az-Zajjaj mengatakan, bahwa 
termasuk di dalamnya semua lagab yang tidak 
disukai oleh orang yang bersangkutan. Orang 
Mukmin wajib memanggil saudaranya dengan 
nama yang paling baik. Menurut hadis riwayat 
Ahmad Ibnu Hambal dari Jubairah bin Adh- 
Dhahhak, ayat itu turun berkenaan dengan Bani 
Salamah. Ia berkata, “Dulu kami semua memiliki 
dua atau tiga nama. Ketika Rasulullah datang, 
beliau memanggil salah seorang dari kami 
dengan salah satu nama yang tidak kami sukai. 
Hal tersebut kami sampaikan kepada beliau. 
Tidak lama kemudian, turunlah ayat yang 
melarang memberikan nama kepada seseorang 
dengan nama yang tidak disenangi ini.” Menurut 
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para mufasir, dikecualikan dalam hal ini, nama 
yang sudah populer dipakai untuk orang itu 
sebagai ciri khas baginya dan tidak ada maksud 
untuk menghinanya, seperti gelar si bongkok 
atau si pincang kepada orang yang bongkok dan 
pincang. « Muhammad Wardah Agil & 


TANHITUN (055) 

Kata tanhitin (0 #x5 ) adalah bentuk fi'il mudhiri' 
(verba masa kini/mendatang) untuk orang kedua 
jamak yang berasal dari akar kata naht (-- ). 
Makna kata naht yang terangkai dari huruf nin, 
ha' dan t@' ini berkisar antara memahat, mengukir, 
meraut, dan semacamnya. Tabiat atau 
pembawaan disebut an-nahitah (1£-51) karena 
sifat tersebut telah melekat dalam diri manusia 
bagaikan ukiran dan pahatan. 

Dalam Al-Our'an, tanhitin (0 4-5 ) terdapat 
pada dua tempat, yaitu di dalam OS. Al-A'raf 
(71: 74: Asy-Syu'ara' (261: 149: dan Ash-Shaffat 
(871: 95. Sedang yanhitin (024 ), verba yang 
sama tetapi untuk orang ketiga jamak, hanya 
tersebut sekali, yaitu pada OS. Al-Hjir (15): 82. 
Kedua bentuk tersebut menunjuk pada arti 
memahat atau mengukir (batu). 

Penggunaan kata tanhitin (65 ) yang 
terdapat pada OS. Al-A'raf (7): 74 dan OS. asy- 
Syu'ara'”, (26): 149 serta kata yanhitin (“5 ) 
yang terdapat pada OS. Al-Hjir (15J: 82 
berkaitan dengan salah satu nikmat yang 
diberikan oleh Allah swt. kepada kaum Tsamud, 
yaitu keahlian membuat rumah yang kokoh 
dari gunung-gunung batu dengan memahat dan 
mengukirnya. Tempat yang pernah mereka 
bangun (di Hijr) pernah dilewati oleh Nabi 
dalam perjalanan bersama sahabatnya ke 
Tabuk. Kala itu, Nabi saw. mangingatkan ke- 
datangan azab Allah yang pernah menimpa 
mereka atas kedurhakaannya dengan bersabda 
kepada sahabatnya: 

Sp BIN NAS OI asik al ng yan 9 
(IG tadkhuld. buyotal-ganmil-mu'adzdzabina illa an 
taking bakina fa'in lam tabki fatabakau khasyyata an 
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yushibakum m4 ashabahum) 

“Janganlah kalian memasuki rumah atau tempat kaum 
yang pernah diazab kecuali kalian menangis dan kalau 
ada yang sulit menangis maka hendaknya yang lain 
membuatnya menangis karena saya khawatir kalian akan 
ditimpa musibah yang sama dengan musibah yang telah 
menimpa mereka.” (HR. Ahmad) 


Dalam hadits lain yang juga diriwayatkan 
oleh Ahmad dari Jabir disebutkan, bahwa ketika 
melewati tempat itu Nabi juga bersabda kepada 
sahabatnya, “Janganlah kalian meminta tanda 
kekuasaan Allah (mu 'jizat) sebagaimana mereka 
meminta agar dikeluarkan unta dari batu lalu 
mereka tetap tidak percaya setelah permintaan 
mereka dikabulkan sehingga mereka dibina- 
sakan”. 

Kemudian penggunaan kata tanhitina 
(0-5 ) yang terdapat pada OS. Ash-Shaffat 
(371: 95 menunjuk pada perkataan Nabi Ibrahim 
as. kepada kaumnya yang marah karena Nabi 
Ibrahim telah menghancurkan patung-patung 
berhala yang mereka sembah. Ketika ditanya 
oleh mereka “Siapa yang berbuat begini ter- 
hadap Tuhan-Tuhan kami?” Nabi Ibrahim 
berkata, “Apakah kamu menyembah patung- 
patung yang kalian pahat sendiri?” Hal itu 
sebagai celaan terhadap mereka sekaligus 
mengajaknya berpikir secara sehat. 

& Muhammad Wardah Agil # 
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Secara etimologi kata ini merupakan bentuk 
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mashdar dari kata ittaga— yattagi (“& — AS), yang 
berarti 'menjaga diri dari segala yang mem- 
bahayakan'. Sementara pakar berpendapat 
bahwa kata ini lebih tepat diterjemahkan dengan 
“berjaga-jaga atau melindungi diri dari sesuatu'. 
Kata takwa dengan pengertian ini dipergunakan 
di dalam Al-Our'an, misalnya pada OS. Al- 
Mu'min (40): 45 dan OS. Ath-Thur (52): 27. Kata 
ini berasal dari kata wagd — yagi — wigayah 
(284 — &— 85), yang berarti "menjaga diri', 
'menghindari', dan 'menjauhi', yaitu menjaga 
sesuatu dari segala yang dapat menyakiti dan 
mencelakakan. Penggunaan bentuk kata kerja 
waga (S5) dapat dilihat antara lain dalam OS. 
Al-Insan (76): 11, OS. Ad-Dukhan (44): 56, dan 
OS. Ath-Thur (521: 28. Penggunaan bentuk ittaga 
() dapat dilihat, antara lain, dalam OS. Al- 
A'raf (7): 96. Kata tagwa (si) juga sinonim 
dengan kata khauf (5'5 ) dan khasyyah (5:5) 
yang berarti 'takut'. Bahkan, kata ini memunyai 
pengertian yang hampir sama dengan kata taat. 
Kata tagwai yang dihubungkan dengan kata thd'ah 
(aa) dan khasyyah (:Z:5 ) digunakan Al-Our'an 
di dalam OS. An-Nur (24): 52. 

Secara terminologi syar'i (agama), kata tagwa 
mengandung pengertian 'menjaga diri dari 
segala perbuatan dosa dengan meninggalkan 
segala yang dilarang Allah swt. dan melaksana- 
kan segala yang diperintahkan-Nya'. 

Dalam Al-Our'an kata ini disebut 258 kali 
dalam berbagai bentuk dan dalam konteks yang 
bermacam-macam. Kata tagwd yang dinyatakan 
dalam bentuk kata kerja lampau (fi'il madhi) 
ditemukan sebanyak 27 kali, yaitu dengan 
bentuk ittaga ( AA ) sebanyak 7 kali, antara lain, 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 189, dalam bentuk 
ittagau (“55 ) sebanyak 19 kali, seperti dalam OS. 
Al-M#'idah (5): 93: dan dalam bentuk ittagaitunna 
(525) hanya satu kali, ditemukan di dalam OS. 
Al-Ahzab /33): 32. Dalam bentuk-bentuk seperti 
di atas, kata tagwd pada umumnya memberi 
gambaran mengenai keadaan dan sifat-sifat serta 
ganjaran bagi orang-orang bertakwa. Kata tagwa 
yang diungkapkan dalam bentuk kata kerja yang 
menunjukkan masa sekarang (fil mudhiri") 
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ditemukan sebanyak 54 kali. Dalam bentuk ini, 
Al-Our'an menggunakan kata itu untuk: (1) 
menerangkan berbagai ganjaran, kemenangan, 
dan pahala yang diberikan kepada orang yang 
bertakwa, seperti di dalam OS. Ath-Thalag (65J: 
5: (2) menerangkan keadaan atau sifat-sifat yang 
harus dimiliki oleh seseorang sehingga ia 
diharapkan dapat mencapai tingkat takwa, yang 
diungkapkan bentuk la'allakum tattagan 
(oyi5 1XIJ - semoga Engkau bertakwa), seperti 
dalam OS. Al-Bagarah (f2): 183: dan (3) me- 
nerangkan ancaman dan peringatan bagi orang- 
orang yang tidak bertakwa, seperti dalam OS. 
Al-Mu'minun |23|: 32. 

Kata tagwi yang dinyatakan dalam kalimat 
perintah ditemukan sebanyak 86 kali, 78 kali di 
antaranya mengenai perintah untuk bertakwa 
yang ditujukan kepada manusia secara umum. 
Objek takwa dalam ayat-ayat yang menyatakan 
perintah takwa tersebut bervariasi, yaitu: (1) 
Allah sebagai objek ditemukan sebanyak 56 kali, 
misalnya pada OS. Al-Bagarah (2): 231 dan OS. 
Asy-Syu'ara' (26): 131: (2) Neraka sebagai 
objeknya dijumpai sebanyak 2 kali, yaitu pada 
OS. Al-Bagarah (2): 24 dan OS. Ali “Imran (3): 
131, (3) Fitnah/siksaan sebagai objek takwa 
didapati satu kali, yaitu pada OS. Al-Anfal (8): 
25: (4) Objeknya berupa kata-kata rabbakum 
(3), al-ladzi khalagakum («Xii isib ), dan kata- 
kata lain yang semakna berulang sebanyak 15 
kali, misalnya di dalam OS. Al-Hajj (22|: 1. 

Dari 86 ayat yang menyatakan perintah 
bertakwa pada umumnya (sebanyak 82 kali) 
objeknya adalah Allah, dan hanya 4 kali yang 
objeknya bukan Allah melainkan neraka, Hari 
Kemudian, dan siksaan. Dengan demikian, dapat 
disimpulkan bahwa ayat-ayat yang berbicara 
mengenai takwa dalam Al-Our'an pada dasar- 
nya yang dimaksudkan adalah ketakwaan 
kepada Allah swt. Perintah itu pada dasarnya 
menunjukkan bahwa orang-orang yang akan 
terhindar dari api neraka dan siksaan Hari 
Kemudian nanti adalah orang-orang yang 
bertakwa kepada Allah swt. 

Kata tagwd yang dinyatakan dalam bentuk 
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mashdar, ditemukan dalam Al-Our'an sebanyak 
19 kali. Diungkapkan dalam bentuk tugih (32 ) 
sebanyak 2 kali dan dalam bentuk tagwi (sy) 
sebanyak 17 kali. Dalam bentuk ini kata tagwd 
pada umumnya digunakan Al-Our'an untuk: (1) 
menggambarkan bahwa suatu pekerjaan yang 
dilakukan harus didasarkan atas ketakwaan 
kepada Allah swt., seperti dalam OS. Al-Hajj 
(22): 37: dan (2) menggambarkan bahwa takwa 
merupakan modal utama dan terbaik untuk 
menuju kehidupan akhirat. 

Takwa kepada Allah merupakan sesuatu 
yang harus dilaksanakan. Takwa kepada Allah, 
menurut Muhammad Abduh, adalah meng- 
hindari siksaan Allah dengan jalan meng- 
hindarkan diri dari segala yang dilarang-Nya 
serta mengerjakan segala yang diperintahkan- 
Nya. Hal ini, lanjutnya, hanya dapat terlaksana 
melalui rasa takut dari siksaan yang menimpa 
dan rasa takut kepada yang menjatuhkan 
siksaan, yaitu Allah. Rasa takut itu pada 
mulanya timbul dari keyakinan tentang adanya 
siksaan. Perintah dan larangan Allah dapat 
dikategorikan ke dalam dua kelompok, yaitu (1) 
perintah dan larangan yang berkaitan dengan 
alam raya yang disebut hukum-hukum alam, 
seperti dinyatakan di dalam OS. Fushshilat (41): 
11, misalnya, api membakar atau bulan berputar 
mengelilingi bumi, dan (2) perintah dan larangan 
yang berkaitan dengan pelaksanaan ajaran 
agama yang ditujukan kepada manusia, seperti 
perintah melakukan shalat yang dinyatakan di 
dalam OS. Al-Isra' (17): 78. Kumpulan dari 
perintah dan larangan ini dinamakan hukum- 
hukum syariat. Sanksi pelanggaran terhadap 
hukum-hukum alam akan diperoleh di dunia, 
sedangkan sanksi pelanggaran terhadap hukum- 
hukum syariat akan diperoleh di akhirat. Dengan 
demikian, ketakwaan memunyai dua sisi, yaitu 
sisi duniawi dan sisi ukhrawi. Sisi duniawi, yaitu 
memperhatikan dan menyesuaikan diri dengan 
hukum-hukum alam, sedangkan sisi ukhrawi, 
yakni memperhatikan dan melaksanakan hu- 
kum-hukum syariat. 

Takwa dalam arti melaksanakan perintah 
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Allah dan menjauhi larangan-Nya hanya dapat 
terwujud oleh dorongan harapan memperoleh 
kenikmatan surgawi serta rasa takut terjerumus 
ke dalam neraka. Karenanya, sebagian ulama 
menggambarkan takwa sebagai gabungan di 
antara harapan dan rasa takut. 

Ketakwaan yang dinyatakan di dalam 
bentuk amal perbuatan jasmaniah yang dapat 
disaksikan secara lahiriah merupakan perwuju- 
dan keimanan seseorang kepada Allah swt. Iman 
yang terdapat di dalam dada diwujudkan dalam 
bentuk amal perbuatan jasmaniah. Oleh sebab 
itu, kata tagwa di dalam Al-Our'an sering 
dihubungkan dengan kata Iman (0t:y! ), seperti 
di dalam OS. Al-Bagarah (2): 103, OS. Al-A'raf 
(71:96, OS. Ali Imran (31: 179, OS. Al-Anfal (8): 
29, dan OS. Muhammad (47): 36. 

Al-Our'an menyebut orang yang bertakwa 
dengan al-muttagi (AS ), jamaknya al-muttagin 
(123 ), yang berarti 'orang yang bertakwa'. 
Kata itu disebut Al-Our'an sebanyak 50 kali, 
digunakan Al-Our'an untuk (1) menggambarkan 
bahwa orang-orang yang bertakwa dicintai oleh 
Allah swt. dan di akhirat nanti akan diberi 
pahala dan tempat yang paling baik, yaitu surga, 
seperti yang diungkapkan di dalam OS. Ali 
“Imran (3): 76, OS. Adz-Dzariyat (51): 15, dan OS. 
Ad-Dukhan (44|: 51: (2) menggambarkan bahwa 
orang-orang yang bertakwa adalah orang-orang 
yang mendapat kemenangan, seperti diungkap- 
kan OS. An-Naba' (78): 31: (3) menggambarkan 
bahwa Allah merupakan pelindung (wali) bagi 
orang-orang yang bertakwa, seperti diung- 
kapkan dalam OS. Al-Jatsiyah (45J: 19: dan (4) 
menggambarkan bahwa beberapa kisah yang 
terjadi merupakan peringatan dan teladan bagi 
orang-orang yang bertakwa, seperti yang 
diungkapkan dalam OS. Al-Anbiya (21): 48 dan 
OS. Al-Haggah (69J: 48. 

Al-Our'an tidak menjelaskan secara rinci 
siapa yang dimaksudkan dengan istilah itu. Al- 
Our'an hanya menyebutkan beberapa cirinya, 
antara lain dalam OS. Al-Bagarah (2): 2—5. 
Selanjutnya dijelaskan dalam OS. Ali Imran (8: 
132—135. Ciri-ciri orang bertakwa menunjukkan 
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suatu kepribadian yang benar-benar utuh dan 
integral, sebagaimana dinyatakan dalam OS. Al- 
Hujurat (49): 13. Penggunaan kata atgikum 
(& Wt) dalam ayat ini sekaligus menunjukkan 
bahwa tagwd memunyai tingkatan-tingkatan. 
Perbedaan tingkatan tersebut sangat ditentukan 
oleh kualitas keimanan dan ketaatan seseorang 
dalam melaksanakan perintah dan meninggal- 
kan larangan Allah swt. 

Orang-orang yang bertakwa diberi ber- 
bagai kelebihan oleh Allah swt., tidak hanya 
ketika mereka di akhirat nanti, tetapi juga ketika 
mereka berada di dunia ini. Beberapa kelebihan 
mereka disebutkan di dalam Al-Our'an, antara 
lain: (1) dibukakan jalan keluar pada setiap 
kesulitan yang dihadapinya (OS. Ath-Thalag 
1651: 2): (2) dimudahkan segala urusannya (OS. 
Ath-Thalag (651: 4): (3) dilimpahkan kepadanya 
berkah dari langit dan bumi, misalnya di- 
nyatakan dalam OS. Al-A'raf (7): 96: (4) di- 
anugerahi furgan (565), yakni petunjuk untuk 
membedakan yang hak dan yang batil (OS. Al- 
Anfal (8): 29: dan (5) diampuni segala kesalahan- 
nya dan dihapus segala dosanya (OS. Al-Hadid 
(571: 28 dan OS. Al-Anfal (8J: 29). « Hasan Zaini « 


TASBIH ( ze ) 

Kata tasbih (xx ) adalah bentuk mashdar dari 
sabbaha — yusabbiku — tasbihan ( undis — aa) 
yang berasal dari kata sabh ( ). Menurut Ibnu 
Faris, asal makna kata sabh ada dua. Pertama, 
sejenis ibadah. Kedua, sejenis perjalanan cepat. 
Pengertian kata tasbih ( s-—) berasal dari 
pengertian pertama, yaitu menyucikan Allah 
swt. dari segala keburukan (tanzihullihi min kulli 
sh (ey ig La &j5 ), sedangkan kata tanzih 
(2#) berarti tab'id (x45 - menjauhkan). Jadi, 
Allah jauh dari setiap yang jelek. Sementara itu, 
kata subbuh (7) adalah sifat bagi Allah, yang 
berarti 'Allah Maha Suci dari segala sesuatu yang 
tidak pantas bagi-Nya'. 

Ar-Raghib Al-Ashfahani mengartikan kata 
as-sabh (3 ) sebagai 'berlari cepat di dalam air 
(berenang) atau di udara (terbang). Kata itu 
dapat dipergunakan untuk perjalanan bintang 
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di langit, atau lari kuda yang cepat, atau 
kecepatan beramal. Dinamakan tasbih karena 
segera pergi untuk beramal dalam rangka 
menyembah Allah. Kata ini berlaku untuk 
melakukan kebaikan atau menjauhi kejahatan. 
Lebih lanjut Al-Ashfahani menambahkan, tasbih 
bisa dalam wujud perkataan, perbuatan ataupun 
niat. Pengertian tasbih terakhir itu mengacu 
kepada pengertian isthildhi yang sudah ber- 
kembang sampai sekarang. 

Kata tasbih di dalam bentuk mashdar hanya 
disebutkan dua kali di dalam Al-Our'an, yaitu 
di dalam OS. Al-Isra' (17): 44 dan OS. An-Nur 
(24): 41. Di dalam bentuk fi'1 madhi disebut empat 
kali, yaitu di dalam OS. Al-Hadid (57J: 1, OS. Al- 
Hasyr (591: 1, OS. Ash-Shaff (61): 1, OS. As- 
Sajadah (32): 15. Di dalam bentuk fil mudhiri' 
disebut 20 kali, antara lain di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 30, OS. Ar-Ra'd (13): 13, OS. Al-Isra' 
(17J:44 (dua kali), OS. Al-Anbiya' (217: 20 dan 79, 
OS. An-Nur (24): 36 dan 41, dan lain-lain. Di 
dalam bentuk fi'1 amr disebut 18 kali. Antara lain 
di dalam OS. Ali Imran (3): 4, OS. Al-Hijr (15: 
98, OS. Maryam (19): 11, OS. Thaha (20): 130 (dua 
kali), OS. Al-Furgan (25): 58, OS. Al-Ahzab (33|: 
42, dan lain-lain. Dalam bentuk Subhina, baik di- 
idhafah-kan atau tidak, disebut 41 kali, antara lain 
dalam OS. Yiisuf (12): 108, OS. Al-Isra' (17): 1, 93, 


dan 108, OS. Al-Anbiya' (21): 22, OS. Al- . 


Mu'minin (23): 91, OS. An-Naml (27): 8, OS. Al- 
Gashash (28): 68, dan lain-lain. Dalam bentuk 
musabbihin, musabbikin disebut dua kali, yaitu 
dalam OS. Ash-Shaffat (37): 143 dan 166. 
Firman Allah dalam OS. Al-Isra' (17): 44 
menjelaskan bahwa langit yang tujuh, bumi dan 
segala yang ada dalamnya ber-tasbih kepada 
Allah, meskipun kita tidak mengetahui tasbih 
mereka. Muhammad Husain Ath-Thabathabai 
mengemukakan dalam tafsirnya, tasbih di sini 
maksudnya adalah tanzihun gauliy (S5 8 - 
mensucikan Allah melalui ucapan). Hakikat kalam 
(“55 ) adalah mengungkapkan apa yang ter- 
dapat dalam hati dengan bermacam-macam 
isyarat. Tatkala manusia tidak mendapatkan apa 
yang ditujunya melalui isyarat maka ia meng- 
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gunakan lafal, yaitu suara yang diperuntukkan 
bagi suatu pengertian. Dengan cara itu ia 
menunjukkan apa yang ada dalam hatinya. 
Sering pula orang menggunakan isyarat tangan, 
kepala dan lainnya untuk menyatakan maksud- 
nya. Demikian juga halnya perbuatan yang 
menggunakan tulisan atau membuat tanda- 
tanda. Yang benar, demikian Husain menambah- 
kan, tasbih semua makhluk itu adalah ucapan 
hagigi: namun, tidak mesti dengan lafal tertentu 
dan suara yang dibunyikan. Ditambahkannya, 
namun, dikenal di kalangan Syi'ah dan Ahli 
Sunnah, semua yang ada ini ber-tasbih kepada 
Allah. 

Al-Ourthubi mengemukakan dalam taf- 
sirnya, terdapat perbedaan pendapat dalam 
memahami keumuman ayat ini, apakah di- 
takhshish atau tidak. Satu golongan ulama 
berpendapat, tidak di-takhshish dan tetap berlaku 
umum, yaitu semua makhluk ciptaan Tuhan 
mengakui bahwa Allah “Azza wa Jalla adalah 
Maha Pencipta dan Maha Kuasa. Tasbih di sini 
merupakan tasbihud-dalalah (VW ps ), bukan 
tasbihul-hagigah (“245 »£5.3 ), namun, kita tidak 
dapat mendengar dan memahami tasbih mereka. 
Ada lagi yang berpendapat, meskipun kata asy- 
syai' (s1!) di dalam ayat ini bersifat umum: 
namun, maksudnya adalah khusus, yaitu ter- 
tentu pada makhluk hidup dan manusia, tidak 
mencakup benda-benda mati. Ini dikuatkan 
dengan adanya ucapan 'Ikrimah bahwa pohon 
kayu ber-tasbih, sedangkan benda mati tidak. 

Sayyid Outhub di dalam tafsirnya lebih 
menekankan hikmah yang bisa diambil oleh 
manusia dari tasbih yang dilakukan oleh burung 
dan makhluk-makhluk lainnya yang ada di 
langit dan di bumi. Bila makhluk lain tersebut 
selalu ber-tasbih kepada Allah maka manusia 
lebih pantas lagi untuk melakukannya dan tidak 
sewajarnya mereka lalai. 

Kata tasbih yang ada di dalam Al-Our'an 
ternyata objeknya selalu nama Allah, artinya 
mereka ber-tasbih memuji Allah, sedangkan 
subjek atau yang melakukannya bukan hanya 
manusia, tetapi juga makhluk lain, seperti 
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malaikat, jin, gunung, burung dan makhluk- 
makhluk lainnya. Setiap kata subhina (55x. ) 
selalu dihubungkan dengan kata Alldh, atau rabbi, 
rabbika dan al-ladzi. Umpamanya subhanallah 
(Si St), subhina rabbika (5 Ox ), subhina 
rabbi (», 25x), dan subhinal-lazi (SM Sx). 


& Hasan Zaini # 


TAWWAB, AT- (w's31) 

Kata At-Tawwab («YA ), terambil dari akar kata 
yang terdiri dari huruf-huruf ta', waw, dan ba. 
Maknanya hanya satu, yaitu kembali. Kata ini 
mengandung makna bahwa yang kembali 
pernah berada pada satu posisi, baik tempat 
maupun kedudukan, kemudian meninggalkan 
posisi itu, selanjutnya dengan “kembali” ia 
menuju kepada posisi semula. 

Dalam Al-Our'an, kata At-Tawwab, baik 
dengan hiasan alif dan Idm maupun tidak, 
ditemukan sebanyak 11 kali, kesemuanya 
menunjuk kepada Allah swt., hanya sekali saja 
kata ini ditemukan dalam bentuk jamak at- 
tawwibin (&53), dan yang dimaksud adalah 
manusia-manusia. 

Sgp TSS Ge SI “Sesungguhnya 
Allah menyukai orang-orang yang taubat dan menyukai 
orang-orang yang menyucikan diri” (OS. al-Bagarah 
(2): 222). 


Kata kerja yang menggunakan akar kata 
yang terangkai oleh ketiga huruf di atas, beraneka 
macam pelakunya: sekali Allah dan di kali lain 
manusia. Perhatikan misalnya kedua ayat 
berikut: 38 P3 par Ana A3 ya e3lz A3 
II "Kemudian Adam menerima beberapa 
kalimat dari Tuhannya, maka Allah taba/kembali atasnya 
(menerima taubatnya?). Sesungguhnya Allah Maha 
Penerima taubat lagi Maha Penyayang” (OS. al- 
Bagarah (2): 37). 


Di sini pelaku adalah Allah, sedang firman- 
Nya dalam OS. Thaha (20): 82: 


Sani F3 aku JAS GA LE ATU 3 
“Sesungguhnya Aku Maha Pengampun bagi orang 
yang bertaubat, beriman, beramal saleh, kemudian tetap 
di jalan yang benar.” 
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Pelakunya seperti terbaca adalah manusia, 
sedang dalam OS. at-Taubah (9J: 118) menunjuk 
kepada kedua pelaku tersebut. 

Al-Ghazali mengartikan at-Tawwib yang 
merupakan sifat Allah sebagai: 

“Dia (Allah) yang kembali berkali-kali 
menuju cara yang memudahkan taubat untuk 
hamba-hamba-Nya, dengan jalan menampak- 
kan tanda-tanda kebesaran-Nya, menggiring 
kepada mereka peringatan-peringatan-Nya, 
serta mengingatkan ancaman-ancaman-Nya, 
sehingga bila mereka telah sadar akan akibat 
buruk dari dosa-dosa, dan merasa takut dari 
ancaman-ancaman-Nya, mereka kembali (ber- 
taubat) dan Allah pun kembali kepada mereka 
dengan anugerah pengabulan.” 

Menurut mufassir At-Thabathabai: Taubat 
dari Allah berarti kembali-Nya Allah kepada 
hamba dengan mencurahkan rahmat. Adapun 
taubat manusia, maka dia adalah permohonan 
ampun, disertai dengan meninggalkan dosa. 
Taubat manusia berada antara dua jenis taubat 
Tuhan, karena manusia tidak dapat melepaskan 
diri dari Tuhan dalam keadaan apa pun, maka 
taubatnya atas maksiat yang dia lakukan, 
memerlukan taufig, bantuan, dan rahmat-Nya, 
agar taubat tersebut dapat terlaksana, setelah 
itu, manusia yang bertaubat, masih memerlukan 
lagi pertolongan Allah dan rahmat-Nya, agar 
upayanya bertaubat benar-benar dapat di- 
terima oleh-Nya. 

Demikian terlihat bahwa taubat manusia 
berada antara dua taubat Allah. Yang pertama, 
berupa kembalinya Allah memberi anugerah 
pada manusia dalam bentuk menggerakkan 
hatinya untuk bertaubat dan menyesali dosa- 
nya. Yang kedua, setelah manusia tadi memenuhi 
panggilan hatinya yang digerakkan Allah itu, 
Allah sekali lagi, kembali atau taubat kepada 
hamba-Nya, tetapi kali ini dalam bentuk 
mengampuni dosanya, bahkan mengganti 
kesalahan atau kejahatan yang mereka lakukan 
dengan kebajikan. (OS. Al-Furgan (25): 70). 

Perlu dicatat dan dicamkan bahwa dalam 
al-Our'an tidak ditemukan bentuk jamak yang 


Tha'ah 


menunjuk kepada Allah sebagai penerima/ 
pemberi taubat. Bahkan secara tegas, kata kerja 
yang menunjuk kepada penerimaan-Nya, di- 
kemukakan dalam bentuk tunggal dan menunjuk 
kepada diri-Nya sendiri. Firman-Nya setelah 
mengutuk mereka yang menyembunyikan 
kebenaran: 


At P3 3 36 - AN SO HI PN SN SS NT PEG & 
Gl, —a —?! AG 103 hair Pam cai Y! 


Al LI 
“Kecuali mereka yang telah taubat dan mengadakan 
perbaikan dan menerangkan (kebenaran), maka terhadap 
mereka itu Aku menerima taubatnya dan Akulah Yang 
Maha Penerima taubat lagi Maha Penyayang” (OS. al- 
Bagarah (2): 160). 


Penggunaan bentuk tunggal dalam hal 
taubat adalah karena tidak ada satu makhluk 
pun yang memunyai wewenang atau terlibat 
dalam menerima atau menolak taubat, hanya 
Allah sendiri saja yang menerima taubat dan 
memberi pengampunan. Demikian, wa Allih 
A'lam. & M. @uraish Shihab & 


THA'AH (2246) 
Kata thd'ah (15 ) sering diartikan dengan 
'patuh/tunduk'. Dalam bentuk tunggal, kata 
thd'ah hanya disebut tiga kali dalam Al-Our'an, 
yaitu dalam OS. An-Nisa' (4): 81, OS. An-Nur (24): 
53, dan OS. Muhammad (47J: 21, sedangkan 
dalam bentuk-bentuk lain disebut 127 kali. 
Secara etomologis, kata thd'ah berasal dari 
akar kata thawa'a (£ 4) yang pada mulanya 
berarti 'menemani/mengikuti'. Seseorang yang 
mengikuti orang lain dan dengan ikhlas me- 
nuruti perintahnya dinamakan al-muthawwi' 
( ya ). Arti ini kemudian berkembang, sejalan 
dengan perkembangan pemakaiannya, sehingga 
orang yang ikut berjihad disebut al-mutathawwi 'ah 
(&,siJ ) karena dalam perang ia harus mengi- 
kuti dan melaksanakan semua aba-aba dari 
komandannya. Istri yang setia kepada suaminya 
dinamakan muthi'ah (ix: ) karena selalu setia 
menemani dan menuruti suaminya. Agaknya, 
dari sinilah orang yang patuh dan tunduk 
melaksanakan ibadah kepada Allah disebut 
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orang yang taat (thd'ah). 

Dari kandungan ayat-ayat yang meng- 
gunakan kata thd'ah dapat dipahami bahwa Al- 
Our'an menggunakan kata tersebut, dengan 
segala derivasinya, untuk menunjukkan arti 
'patuh/tunduk'. Patuh dan tunduk yang dike- 
hendaki Al-Our'an ialah yang berkaitan dengan 
kebaikan, tidak ada thd'ah digunakan untuk 
kejahatan. Akan tetapi, tidak semua kata yang 
berasal dari kata thawa'a ( #55) itu digunakan 
untuk arti 'patuh dan tunduk' karena bila Al- 
Our'an menggunakannya di dalam bentuk 
yastathi' (b£—4 ) maka artinya adalah 'ke- 
mampuan'. Misalnya, OS. An-Nisa' (4J:98, meng- 
gambarkan kewajiban berhijrah di jalan Allah 
bagi setiap Mukmin, kecuali orang yang tidak 
mampu, tidak berdaya. 

Tha'ah di dalam Al-Our'an kadang-kadang 
dikaitan dengan perintah dan kadang-kadang 
dengan larangan. Artinya, ada perintah taat dan 
ada larangan taat. Akan tetapi, yang terakhir ini 
sesungguhnya tidak ada karena yang dilarang 
itu sama dengan tidak ada. Misalnya, OS. Al- 
Ahzab (33): 1 dan 48, yang di dalamnya terdapat 
larangan taat kepada orang kafir dan sombong. 
Oleh karenanya, taat kepada yang kafir dan 
sombong itu tidak dinamakan taat di dalam 
konsep Al-Our'an. Oleh sebab itu, taat yang ada 
hanya berhubungan dengan perintah. 

Bilamana diperhatikan objek-objek perin- 
tah taat di dalam Al-Our'an, dapat disimpulkan 
bahwa objeknya hanya tiga, yaitu Allah, Rasul 
saw, dan penguasa (ulil-amr LA! Jsil ). Ketiga 
objek ini ditemui sekaligus di dalam OS. An-Nisa' 
(4): 59, yang memerintahkan taat kepada Allah, 
taat kepada rasul-Nya, dan kepada pemimpin. 
Ayat tersebut berbunyi, 

San AI dala Oo LA Saha Ita Gali 
(“YG ayyuhal-ladzina amani athi'ullaha wa athi'ur- 
rasila wa ulil-amri minkum”) 

“Hai orang-orang yang beriman, taotilah Allah dan 
taatilah Rasul (-Nya), dan ulil amri di antara kamu.” 


Taat kepada Allah ialah menggunakan Al- 
Our'an sebagai pedoman hidup. Taat kepada- 
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Nya karena Rasul telah diutus Allah untuk 
menjelaskan perintah dan larangan-Nya agar 
manusia dapat mengerti dan mengamalkannya. 
Oleh sebab itu, beliau adalah suri teladan yang 
harus wajar diikuti. Taat kepada penguasa ialah 
dengan mematuhi peraturan-peraturan yang 
dibuatnya, selama peraturan itu dibuat ber- 
dasarkan musyawarah dan tetap sejalan dengan 
ajaran Al-Our'an dan sunah Nabi. Apabila 
peraturan atau perintah penguasa tersebut 
bertentangan dengan ajaran Islam maka setiap 
pribadi dilarang mendengar dan mematuhinya. 
Dengan demikian, orang yang taat menurut Al- 
Our'an ialah orang yang taat kepada Allah, 
Rasul, dan penguasa selama perintahnya tidak 
bertentangan dengan petunjuk Allah dan Rasul. 
Syarat inilah yang ditentukan Ayat 59 OS. An- 
Nisa' yang disebut di atas tidak menggandengkan 
secara eksplisit kata thd'ah dengan objek ketiga 
(ulil-amr). « A. Rahman Ritonga & 


THA'AM (ab) 

Kata tha'im (wb) adalah bentuk tunggal dari 
ath'imah (1&x51 ). Berakar pada huruf-huruf th4', 
ain, dan mim yang berarti 'mengecap', "mencicipi, 
atau 'merasai' sesuatu. Berdasarkan akar kata 
itu, lahir beberapa bentuk, antara lain tha'm ( rab 
- rasa), math'am ( ah - tempat makan), istith am 
(el! — meminta makanan), thu'm (cab - 
makanan, umpan untuk makanan ikan, suap 
atau pemberian untuk dinikmati seseorang, dan 
penyuntikan karena memasukkan sesuatu yang 
sama fungsinya dengan makanan). Menurut Al- 
Khalil, seperti dikutip oleh Ibnu Faris dan Ibnu 
Manzhur, penggunaan kata tha'im (wb - ma- 
kanan) dalam percakapan orang Arab di- 
khususkan pada gandum, seperti sabda Nabi 
saw. dari Abu Said Al-Khudri tentang zakat 
fitrah, ts4'An min tha'am (dab ih CCe- 'satu sha 
gandum), sedangkan kata ith im («Lb - memberi 
makan) digunakan untuk pemberian semua jenis 
yang dikecap atau dimakan, termasuk air. 
Menurut Ibnu Manzhur, tha'im (e&b ) adalah 
kata yang digunakan untuk semua jenis yang 
dimakan. Sebagian yang lain berpendapat, 


Kajian Kosakata 


Tha'am 


semua yang diairi lalu tumbuh sebab ia tumbuh 

karena air tersebut. Menurut Ibnu Katsir, semua 

yang termasuk di dalam kategori biji-bijian, 
seperti gandum dan kurma. Menurut Ath- 

Thabari, tha Am (#&& ) adalah apa yang dimakan 

dan diminum. 

Kata tha'dm dan yang seasal dengannya 
dalam Al-Our'an, terulang 48 kali: tha'am/ath- 
tha'ama (#&5 | sub - makanan) sendiri terulang 
24 kali seperti dalam OS. Al-Bagarah (2): 61 dan 
ith'Am (#45! - memberi makan) tiga kali, seperti 
di dalam OS. Al-M3'idah (51: 89. Pecahan kata 
tha'Am lainnya berbentuk kata kerja lampau 
(madhi), terulang lima kali, seperti dalam OS. 
Yasin (36): 47: kata kerja sekarang (fi'il mudhari'), 
yath'am («xi ) dua belas kali, seperti dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 249: kata kerja perintah (fi'il amr), 
ath 'imd (1,45!) dua kali, seperti dalam OS. Al- 
Hajj (22): 28: ism fa'il, thdim («#& ) satu kali (OS. 
Al-An'am (6): 145): dan kata benda, tha'm (--&) 
satu kali (OS. Muhammad (47): 15). 

Penggunaan kata tha'4m ( (wb - makanan) 
dalam Al-Our'an, antara lain berkaitan dengan 
hal-hal yang berikut: 

1. Makanan yang dihalalkan, yaitu makanan 
dari laut (OS. Al-MS'idah (5): 96) dan makanan 
Ahlul-Kitab (OS. Al-Ma'idah (SJ: 5) atau 
makanan yang halal bagi kaum Bani Israil 
(OS. Ali Imran (3: 93), yaitu kecuali yang 
diharamkan oleh Nabi Ya gub bagi dirinya 
sendiri sebelum Taurat diturunkan, antara 
lain yang berkuku, lemak sapi dan domba (OS. 
Al-An'am f6J: 146). 

2. Anjuran memberi makanan kepada orang 
yang membutuhkan. Orang yang melaksana- 
kan anjuran tersebut akan masuk surga (OS. 
Al-Insan (76|: 8), sedangkan orang yang tidak 
menghiraukannya akan masuk neraka (OS. 
Al-Higgah (69): 34 dan OS. Al-Fajr (89|: 18). 
Bahkan, orang yang tidak memedulikannya 
dapat dianggap sebagai pendusta agama (OS. 
Al-Ma'an (107): 3). 

3. Makanan sebagai sarana membayar kafarat, 
yaitu bagi yang tidak kuat melaksanakan 
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puasa (OS. Al-Bagarah (2): 184) dan orang 
yang melanggar larangan ihram (OS. Al- 
M3a'idah (51: 95). 

4. Makanan bagi penghuni neraka, yaitu berupa 
pohon zaggiim yang tumbuh di neraka (OS. Ad- 
Dukhan (44): 44), darah dan nanah (OS. Al- 
Haggah (69): 36), makanan yang menyumbat 
kerongkongan (OS. Al-Muddatstsir (73|: 13), 
dan pohon yang berduri (OS. Al-Ghasyiyah 
(881: 6). 

5. Makanan pengganti yang diminta oleh Bani 
Israil karena tidak sabar, hanya memakan 
satu macam makanan di dalam kurun waktu 
satu tahun (OS. Al-Bagarah (2): 61), yakni al- 
manna was-salwa (“li - makanan manis seperti 
madu) dan (SES - sejenis burung puyuh), 
demikian Ibnu Katsir di dalam tafsirnya. 

6. Makanan suci yang dicari Ash4bul-Kahfi, 
setelah dibangkitkan dari tidur mereka (OS. 
Al-Kahfi (18): 19). Yang dimaksud dengan 
makanan suci menurut As-Suyuthi adalah 
makanan yang paling halal. Ibnu Katsir 
mengartikannya dengan makanan yang pal- 
ing baik, sedangkan Ibnu Abbas menyebut- 
nya sembelihan yang paling halal, karena 
masyarakat ketika itu banyak menyembelih 
binatang untuk dipersembahkan pada ber- 
hala atau makanan yang banyak berkahnya. 

7. Nabi dan rasul Allah dalam kedudukannya 
sebagai manusia biasa, dia makan, berjalan, 
dan tidak kekal (OS. Al-MS'idah (5J: 75, OS. 
Al-Anbiya (21): 8, serta OS. Al-Furgan (25J:7 
dan 20). 

8. Dakwah Yusuf as. dalam penjara, yaitu ia 
menunjukkan kemampuan yang diberikan 
Allah kepadanya sebagai bukti kebenaran- 
nya berupa kemampuan untuk mengetahui 
jenis makanan yang akan diberikan kepada 
temannya sebelum makanan itu sampai 
kepada mereka (OS. Yusuf (12): 37). 

9. Adab sopan santun bagi tamu yang ingin 
masuk ke rumah Rasul saw., yaitu tidak boleh 
masuk kecuali diizinkan oleh beliau untuk 
makan dan tidak boleh menunggu-nunggu 
waktu makan (OS. Al-Ahzab (33): 53). 
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10. Peringatan Tuhan kepada manusia tentang 
hakikat dirinya, yaitu supaya memikirkan 
kekuasaan Allah melalui makanan yang 
dimakannya (OS. 'Abasa (80J: 24). 

Dengan demikian, penggunaan kata tha Gm 
(s&5) dalam Al-Our'an bersifat umum, yakni 
setiap yang dapat dimakan, baik makanan itu 
berasal dari darat dan laut maupun makanan 
yang belum diketahui hakikatnya (makanan bagi 
penghuni neraka). 

Penggunaan kata ith'im (#&b! - memberi 
makan) di dalam Al-Our'an berkaitan dengan 
hal-hal yang berikut: 

1. Kafarat bagi orang yang melanggar sum- 
pahnya, yaitu dengan memilih salah satu dari 
tiga, di antaranya memberi makan sepuluh 
orang miskin (OS. Al-MAa'idah (5): 89). 

2. Kafarat bagi orang yang men-zhihar istrinya, 
yakni memberi makan 60 orang miskin (OS. 
Al-Mujadilah (58J: 4) jika tidak memer- 
dekakan budak dan berpuasa dua bulan 
berturut-turut. 

3. Adanya dua jalan yang ditawarkan kepada 
manusia. Salah satunya adalah jalan yang 
sukar dilalui karena di dalamnya terdapat 
perintah memberi makan kepada orang yang 
lapar, yaitu anak yatim dan orang miskin (OS. 
Al-Balad (90j: 14). 

Dengan demikian, kata ith'4m lebih banyak 
digunakan menyangkut perintah memberi 
makan kepada mereka yang lapar, anak yatim, 
dan orang miskin. Mereka itu akan mendapatkan 
kemuliaan di sisi Allah, baik di dunia maupun di 
akhirat. Adapun orang yang melanggar perintah 
itu akan mendapatkan balasan yang pedih di 
akhirat kelak. Di samping itu, penggunaan kata 
tersebut juga dikaitkan dengan kemahaagungan 
Allah swt. karena Dialah yang memberi makan 
seluruh makhluk-Nya dan tidak sebaliknya. 

Kata-kata dalam Al-Our'an yang seasal 
dengan kedua kata tersebut adalah: 

1. Yath'am (- - memakan atau meminum), 
digunakan berkaitan dengan (a) tentara 
Thalut yang diuji dengan air sungai di tengah 
perjalanan menuju medan perang (OS. Al- 
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Bagarah (2): 249), dan (b) kebiasaan orang 
musyrik Ouraisy untuk menentukan bina- 
tang tertentu yang mereka hormati dan tidak 
boleh dimakan kecuali oleh orang-orang 
tertentu pula, serta haram bagi lain (OS. Al- 
An'am (6): 138). 

Tuth'im ( ai - kamu beri makan), digunakan 
berkaitan dengan makanan yang semestinya 
diberikan kepada orang miskin, yaitu ma- 
kanan yang biasa diberikan kepada keluarga 
(OS. Al-MS'idah (SJ: 89). 

. Tha'im (-& - telah makan), digunakan ber- 
kaitan dengan penghapusan dosa yang 
disebabkan karena memakan makanan yang 
diharamkan Allah sebelum beriman (OS. Al- 
M4'idah (51: 93) dan adab makan di rumah 
Rasul saw., yaitu setelah dijamu hendaknya 
pulang dan mencari rezeki (OS. Al-Ahzab 
(331: 53). 

. Yuth'im (ee - dia memberi makan), di- 
gunakan berkaitan dengan, (a) pemberi 
makan yang sebenarnya, yaitu Allah swt. (OS. 
Al-An'am (6): 14 dan OS. Adz-Dzariyyat (51): 
57), (b) dakwah Nabi Ibrahim as. kepada 
kaumnya, bahwa Allahlah yang memberi 
makan kepadanya (OS. Asy-Syu'ara' (26J:79), 
dan (c) orang-orang yang berbuat kebajikan, 
antara lain memberi makan kepada anak 
yatim dan orang miskin (OS. Al-Insan (76|: 
8). 

. Yuth'am (ab - diberi makan), digunakan 
berkaitan dengan keagungan Allah swt., 
yang salah satunya adalah Dia tidak diberi 
makan (OS. Al-An'am (6):14). 

. Thd'im (#& -— orang yang hendak memakan), 
digunakan berkaitan dengan bantahan Nabi 
kepada kaum musyrik yang sering meng- 
haramkan makanan menurut keinginan 
mereka sendiri walaupun Allah menghalal- 
kannya (OS. Al-An'am (6): 145). 

. Istath'am (sk£! - minta dijamu), digunakan 
dalam kisah Nabi Musa as. dan Nabi Khidhir 
as. yang meminta dijamu oleh masyarakat 
yang didatanginya tetapi ditolak (OS. Al-Kahfi 
(18): 77). 
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Ath'im ( ai - beri makanlah), digunakan 
berkaitan dengan orang yang menunaikan 
ibadah haji agar ketika melakukan kurban 
memberikan sebagian dari daging kurbannya 
kepada orang sengsara dan fakir (OS. Al-Hajj 
(22): 28 dan 36). 


. Nuth'im (ss - kami akan memberi makan), 


digunakan berkaitan dengan, (a) perolok- 
olokan orang kafir kepada orang yang ber- 
iman mengenai perintah menafkahkan se- 
bagian dari harta mereka kepada orang 
miskin, padahal menurut mereka Allahlah 
yang seharusnya memberi makan kepada 
mereka (OS. Yasin (361: 47), (b) orang yang 
masuk neraka sagar akibat perbuatannya di 
dunia yang salah satunya, tidak menganjur- 
kan memberi makan kepada orang miskin (OS. 
Al-Muddatstsir (74): 44), dan (c) orang yang 
berbuat kebajikan yang ketika memberi 
makan kepada orang yang memerlukan, 
mereka melakukannya karena Allah (OS. Al- 
Insan (76): 9). 


10.Ath'am ( ,x&t - Dia memberi makan), di- 


11. 


gunakan berkaitan dengan keengganan orang 
kafir memberi makan kepada mereka yang 
membutuhkan karena menurut mereka 
Allahlah yang seharusnya memberi makan 
(OS. Yasin (361: 47) dan perintah kepada orang 
Ouraisy untuk menyembah Allah karena 
Dialah yang telah memberi makan kepada 
mereka ketika lapar dan keamanan ketika 
dalam ketakutan (OS. Al-Ouraisy (106: 4). 
Tha'm ( sb - rasa), digunakan berkaitan 
dengan keadaan di surga dengan minuman 
yang tidak pernah berubah rasa dan aroma- 
nya: dijanjikan Allah bagi hamba-Nya yang 
bertakwa di akhirat kelak (OS. Muhammad 
(471: 15). 

Dengan demikian, kata ath-thaGm ( (481) 


menunjukkan arti semua jenis yang biasa 
dicicipi (makanan dan minuman). Makanan, 
menurut Al-Our'an, ada yang halal dan ada yang 
haram. Yang berhak diberi makan adalah mereka 
yang lapar, baik dari kalangan keluarga maupun 
selain keluarga, maupun manusia secara ke- 
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seluruhan. Pada hakikatnya yang memberi 
makan adalah Allah swt. & Arifuddin Ahmad « 


THAFIOA (&) 

Thafiga (sb ) terdiri dari huruf th4 (&)-fa (5) 
—g4f (5). Artinya 'memulai'. Lafal ini merupakan 
salah satu dari af'Glul-mugdrabah (7621 Ii — 
verba-verba yang digunakan untuk menyatakan 
dimulainya suatu pekerjaan). Verba lain yang 
sejenis adalah: 'aliga (3s), ja'ala (Ja), kada (35), 
dan karaba (-:5 ). Menurut Ibnul Haitsam, af alul- 
mugarabah harus diikuti oleh kata kerja sekarang 
(fil mudhiri'). Misalnya, dalam sebuah hadits 
dikatakan, “Fathafiga yulgi ilaihimul jabiba” 
(LI HI Ik Giks — Maka mereka mulai me- 
lempari mereka dengan lumpur). 

Lafal thafiga (&sb) bisa juga berarti 'me- 
menangkan atau mendapatkan apa yang diingini'. 
Menurut Abu Said, orang-orang Arab biasa 
mengatakan: “thafiga fulanun bima arada" 
(Sigi K4 556 gib - Fulan mendapatkan atau me- 
menangkan apa yang diinginkannya). Kata kerja 
bentuk ini hanya digunakan dalam kalimat positif 
dan tidak pernah dalam bentuk negatif. Adapun 
kata kerja bentuk sekarang yang mengikutinya 
bisa dalam posisi nyata (2 ), dan bisa di dalam 
posisi tidak terucapkan, mugaddar (4x4). Kedua 
macam posisi kata kerja bentuk sekarang seperti 
ini bisa dijumpai pada pemakaian lafal “thafiga” 
di dalam Al-Our'an. Misalnya dalam OS. Al-A'raf 
(7J: 22. Ayat ini menceritakan bagaimana Iblis 
memperdaya Adam dan Hawa agar melanggar 
larangan Allah untuk mendekati pohon khuldi, 
apalagi memakan buahnya. Dengan gigihnya Iblis 
membujuk dan merayu mereka berdua, hingga 
akhirnya mereka tergoda dan memakan buah 
terlarang tersebut. Maka, terjadilah peristiwa 
memalukan berupa terbukanya aurat mereka 
yang dari semula tertutup rapat-rapat. 

M. Ouraish Shihab mengelaborasi ayat 
tersebut dengan mengatakan bahwa peristiwa 
terbukanya aurat setelah terjadinya pelanggaran 
itu menunjukkan bahwa ide dasar yang terdapat 
dalam diri manusia adalah “tertutupnya aurat”. 
Dengan terbukanya aurat karena pelanggaran itu, 
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maka aurat yang semula ditutupi dengan pakaian 
akan dikembalikan kepada ide dasarnya. Karena 
itu, setelah auratnya terbuka, Adam cepat-cepat 
mengambil daun-daun surga untuk menutupinya 
dan demikian pula yang dilakukan oleh Hawa. 
Adapun pemakaian kata kerja “yakhshifani" 
mengisyaratkan bahwa mereka tidak sekadar 
menutupi aurat dengan sehelai daun, tetapi 
menempelkan daun yang satu dengan daun 
lainnya agar menjadi kuat dan tebal serta tidak 
transparan. 

Penggunaan kata kerja thafiga (3ib ) meng- 
isyaratkan kesegeraan perbuatan itu dilakukan 
agar aurat mereka tidak terlalu lama terbuka. Hal 
itu dibuktikan dengan dipetiknya daun-daun 
surga untuk menutupinya karena hanya benda 
tersebut yang ada di sekitar tempat kejadian yang 
bisa digunakan sebagai penutup. Pola kalimat 
yang sama juga terdapat pada OS. Thaha (20): 
121. Ayat ini bercerita tentang hal yang sama 
dengan kandungan OS. Al-A'raf (7): 22 di atas. 

Adapun pola kalimat lain, di mana, kata 
kerja sekarang posisinya digantikan oleh kata lain, 
terdapat pada OS. Shad (38): 33. Ayat ini dan ayat- 
ayat sebelumnya menceritakan tentang kesena- 
ngan Nabi Sulaiman untuk melihat latihan kuda. 
Setiap sore ia datang untuk melihat latihan itu, 
hingga matahari terbenam dan tidak bisa lagi 
melihat kuda-kuda kesayangannya. Kesenangan 
seperti itu, lama-kelamaan dirasakan oleh Nabi 
Sulaiman sebagai penghalang dirinya untuk 
beribadah kepada Allah. Meskipun hal itu tidak 
menyebabkannya meninggalkan ibadah sama se- 
kali, tetapi menghalanginya untuk melakukannya 
di awal waktu. 

Oleh karena itu, dalam ayat 33 dijelaskan 
bahwa setelah melihat kudanya berlatih dengan 
gagah dan tangkas, ia menyuruh untuk mem- 
bawanya kembali kepadanya, kemudian ia 
memotong kaki dan leher kuda itu dengan pedang, 
sebagaimana dijelaskan oleh kebanyakan ahli 
tafsir, seperti Ibnu Abbas, Al-Hasan, Oatadah, dan 
Mugatil. Mereka menjelaskan lebih lanjut, bahwa 
perbuatan yang dilakukan Nabi Sulaiman itu 
tidak salah sebab sebagai seorang nabi Allah tidak 
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mungkin ia melakukan suatu perbuatan yang 
terlarang: atau dengan kata lain, ia tidak mungkin 
bertaubat dari satu perbuatan dosa dengan 
melakukan perbuatan dosa lainnya. Menurut ahli 
tafsir lain, dikatakan bahwa Sulaiman me- 
nyembelih kuda itu kemudian membagikan 
dagingnya sebagai sedekah. Penyembelihan 
seperti dilakukan Nabi Sulaiman itu dibenarkan 
di dalam syariat agamanya. 

Namun, ada pendapat lain, yakni menurut 
Az-Zuhri dan Ibnu Kaisan. Mereka mengatakan 
bahwa setelah kuda itu dibawa kembali kepada 
Nabi Sulaiman, dielus-elusnya kaki dan lehernya 
dengan lembut untuk mengusap debu yang 
menempel. Hal itu ia lakukan karena demikian 
besar rasa cinta dan kasihnya kepada kuda 
tersebut. Akan tetapi menurut Al-Mawardi, 
pendapat terakhir ini lemah dan tidak memiliki 
argumentasi yang rasional, kuat, dan bisa 
diterima. & Ahmad Saiful Anam # 


THAGHUT («'$b) 

Kata ini berasal dari kata kerja thaghd — yathghii 
(sz —GL) yang berarti "melewati ketentuan' 
atau 'melewati batas'. Jika subjek kata kerja 
tersebut adalah air, maka artinya air itu meluap 
melampaui batas permukaan, dan jika subjeknya 
adalah laut, artinya terjadi gelombang besar 
yang luar biasa. Dan jika subjeknya adalah 
manusia, berarti ia sombong dan melakukan 
pelanggaran besar berupa kezaliman dan 
kemaksiatan, atau terbawa ajakan setan, se- 
hingga menyimpang dari kebenaran. 

Bentuk mashdar kata kerja tersebut antara 
lain adalah thughwa (s'x5 ) dan thughyin (445 ). 
Mashdar yang kedua ini lebih banyak diperguna- 
kan. Manusia yang melakukan pelanggaran itu 
disebut al-thaghi (#W2!) yang bentuk jamaknya 
adalah thughdh (365 ) dan thaghan (U,AL ). 

Adapun kata thighiit (»'AL ), menurut 
sebagian ahli, pada mulanya adalah thaghawit 
(&355 ), mengikuti bentuk kata fa'alit (»': ), 
seperti jabariit dan malakit. Perubahan bentuk itu 
terjadi karena huruf ketiga berharakat dan huruf 
sebelumnya berharakat fathah, sehingga huruf 
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wawnya diganti dengan alif dan ditempatkan 
sesudah huruf pertama. Kata thdghiit merupakan 
ungkapan untuk menyatakan segala yang 
keterlaluan, dan segala sesembahan selain Allah. 

Di dalam Al-Our'an, terdapat kata-kata 
yang seakar dengan kata tersebut, semuanya 
berjumlah 39 tempat. Masing-masing adalah (a) 
di dalam bentuk kata kerja masa lampau thaghd 
(«46 ) terdapat di enam tempat, yakni OS. Thaha 
(201: 24, 43: OS. Al-Najm (531: 17: OS. Al-Haggah 
(691: 11: OS. Al-Nazi'at (791: 17, 37: thaghau (V5) 
terdapat di OS. Al-Fajr (89): 11: dan athghaituhu 
(51) terdapat di OS. Oaf (50J: 27, kata kerja 
masa kini yathgha ( Ala )terdapat di dua tempat: 
yaitu OS. Thaha (20): 45: OS. Al-'Alag (96): 6: kata 
kerja larangan 14 tathghau (“ks Y) terdapat di 
tiga tempat, yakni OS. Hud (11): 112: OS. Thaha 
(20): 81: OS. Al-Rahman (55): 8. Semua kata yang 
dinyatakan di dalam bentuk kata kerja itu 
menyatakan perbuatan manusia yang me- 
lampaui batas di dalam pelanggaran dan 
kemaksiatan. (b) Di dalam bentuk superlatif 
athghd (ALf) terdapat pada OS. An-Najm (531: 
52, sebagai peringatan dan perhatian bahwa 
tindak pelanggaran itu sama sekali tidak meng- 
untungkan mereka, bahkan sebagaimana pada 
ayat tersebut, bahwa kejadian telah dialami oleh 
sebagian di antara umat Nabi Nuh, yang 
dihancurkan oleh Allah karena sikap mereka 
sendiri. (c) Di dalam bentuk nomina pelaku (ism 
f@'il), hanya saja tidak dijumpai ada kalimat yang 
menggunakan bentuk tunggal ( ang atau #5) 
untuk manusia: thdghin (»,2L ) terdapat di dua 
tempat, yaitu OS. Adz-Dzariyat (51): 53: OS. Ath- 
Thar (52): 32: thdghin (2) terdapat di empat 
tempat, yakni OS. Ash-Shaffat (37): 30: OS. Shad 
(381: 55: OS. Al-Oalam (68: 31: OS. An-Naba (78|: 
22: thdghiyah (&£W ) terdapat di OS. Al-Haggah 
(691: 5: bentuk mashdar thaghwa (s'x& ) terdapat 
pada OS. Asy-Syams (91): 11, dan thughyan 
(0) terdapat di sembilan tempat, yaitu OS. 
Al-Bagarah (2): 15: OS. AI-MA'idah (5: 64, 68: OS. 
Al-An'am (6): 110: OS. Al-A'raf (7|: 186: 
OS.Yiinus (10): 11: OS. Al-Isra' (17): 60: OS. Al- 
Kahfi (18): 80: OS. Al-Mu'minin (23): 75. 
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Kata thdghiit (cb) sendiri terdapat di 
delapan tempat di dalam Al-Our'an. Dan kata 
tersebut dapat dipergunakan untuk mudzakkar 
atau mu'annats, tunggal maupun jamak, seperti 
tersebut di dalam OS. Al-Bagarah (2): 256-257 
dan OS. An-Nisa' (4J: 60, yaitu apa saja yang 
“dipertuhankan” selain Allah, baik berwujud 
setan, jin, manusia, berhala-berhala, maupun 
benda-benda lain. Para mufasir pada umumnya 
mengartikan kata itu sebagai “setan” (syaydthin) 
atau “berhala” (ashnim). 

Kedua kata yang tersebut terakhir ini 
(syayathin dan ashn4m) dipahami sebagai sifat, 
bukan zat. Artinya, thaghiit adalah apa dan siapa 
saja yang di dalam dirinya terdapat (baik 
memiliki dengan sendirinya maupun dimuati) 
sifat-sifat kesetanan atau keberhalaan, seperti 
tersebut di dalam OS. Al-Bagarah (2): 257. Dengan 
demikian manusia yang saleh (memunyai 
keimanan dan ketaatan yang tulus kepada Allah) 
sekalipun, jika di dalam dirinya terdapat sifat- 
sifat keberhalaan yang diberikan oleh orang lain, 
maka ia menjadi thaghiit bagi orang lain, dan tidak 
bagi dirinya. Demikian juga benda-benda, 
situasi-situasi, atau tanda-tanda apa pun yang 
diperlakukan dengan sifat-sifat demikian itu, 
dengan sendirinya menjadi thdghit bagi yang 
memperlakukannya. Jadi, semua yang hidup 
maupun yang mati, selain Allah, yang di- 
perlakukan sebagaimana perlakuan yang se- 
layaknya untuk Tuhan, maka itu disebut 
pemberhalaan, dan yang diberhalakan itu adalah 
thighut. 

Di dalam ayat-ayat tersebut, dinyatakan 
bahwa pengagungan kepada thighiit selalu 
berada pada posisi bertentangan dengan peng- 
agungan kepada Allah. Dinyatakan bahwa pe- 
nyembahan dan pengagungan kepada thdghiit 
mengantar ke arah kesesatan dan kekafiran, 
sedangkan penyembahan dan pengagungan 
kepada Allah membawa ke arah kebenaran (OS. 
An-Nahl (16): 36, OS. Az-Zumar (391: 17). Hanya 
Allah tempat bergantung bagi orang-orang 
beriman, sedangkan thdghit adalah tempat 
bergantung orang-orang kafir. Oleh karenanya, 


999 


Thahar 


barangsiapa menjauhi pemberhalaan dan 
kembali memosisikan diri sebagai hamba Allah 
maka ia akan menemukan keselamatan (OS. Al- 
Bagarah (2): 256-257). & Aminullah Elhadi & 


THAHUR (5gb) 

Thahiir (gb) berarti “Suci dan mensucikan”. 
Berasal dari akar kata yang terdiri dari thd', hd' 
dan rd' (thahara | "45 1) yang berarti asal, “bersih 
dan hilangnya kotoran”. dalam Al-Our'an kata 
yang berasal dari akar ini tersebut sebanyak 31 
kali. Satu kali dalam bentuk kata kerja yang 
menunjuk masa lalu (fi'il madhi) yaitu pada OS. 
Ali Imran (3): 42: sepuluh kali, dalam bentuk 
kata kerja yang menunjuk masa sekarang dan 
mendatang (fil mudhari”), di antaranya di dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 222, OS. At-Taubah (91: 103, 
dan OS. Al-Ma'idah (51: 41, empat kali di dalam 
bentuk perintah, antara lain dalam OS. Al-Hajj 
(22): 26 dan OS. Al-Muddatstsir (74): 4, sekali di 
dalam bentuk mashdar pada OS. Al-Ahzab |33|: 
33, kali di dalam bentuk kata sifat, di antaranya 
sebelas di dalam OS. Ali Imran (3): 55 dan 15, 
serta OS. Al-Bagarah (2): 25 dan 222, dan empat 
kali dalam bentuk superlatif, antara lain, dalam 
OS. Had (11):78. 

Kata itu kadang-kadang dipakai dengan 
makna hakiki dan kadang-kadang dengan makna 
majazi (metafora). Jika yang bersih atau yang 
dibersihkan itu sesuatu yang bersifat jasmaniah 
maka kata tersebut dipakai dengan makna 
hakiki. Akan tetapi, jika yang bersih atau yang 
dibersihkan itu sesuatu yang bersifat rohaniah 
maka kata itu dipakai untuk makna majazi. 

Al-Our'an menggunakan kata tersebut 
untuk makna hakiki dan majazi. Menurut 
sementara ulama, ayat yang menggunakannya 
untuk makna hakiki ialah ayat di dalam OS. Al- 
Muddatstsir (74): 4, yang berisi beberapa 
anjuran Allah kepada Nabi Muhammad, seperti 
anjuran membersihkan pakaian, wa tsiyibaka fa 
thahhir (#3 255). Perintah membersihkan 
dipahami dengan makna hakiki sebab yang 
menjadi objek perintah membersihkan itu ialah 
kain yang bersifat jasmaniah (materi). Pengertian 
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makna hakikat ini dipahami setelah memper- 
hatikan sebab turunnya, dijelaskan bahwa 
ketika Jibril datang, Nabi saw. ketakutan dan 
bertekuk lutut, lalu terjatuh ke tanah sehingga 
pakaian beliau kotor. OS. Al-Furgan (251: 48, yang 
memberi tahu bahwa Allahlah yang 
menurunkan air yang bersih dari langit agar 
tanah yang kering hidup kembali dan agar 
digunakan sebagai minuman manusia dan 
ternak. Kata thahiir (sb) di sini digunakan 
untuk menyifati air (al-m4”) yang bersifat materi. 
Oleh karenanya, thahiir diartikan secara hakiki. 

Thahara (“sb ) yang digunakan Al-Our'an 
untuk makna majazi, di antaranya dijumpai 
dalam OS. Al-Ahzab (33): 33, yang meng- 
gambarkan kehendak Allah untuk member- 
sihkan keluarga Nabi dari dosa. Untuk itu Allah 
melarang mereka keluar rumah sambil berhias 
seperti cara orang Jahiliyah berhias karena hal 
itu dapat mengantar mereka kepada perbuatan 
dosa. Jadi, ungkapan 'membersihkan' di sini 
dimaksudkan 'tidak melakukan perbuatan 
melanggar peraturan Allah'. & A. Rahman Ritonga & 


THAIF (sb) 

Kata thd'if (Wb) merupakan bentuk nomina 
subjektiva dari kata kerja thdfa (13) yathifu 
(Cs) yang berarti “sesuatu yang berputar'. 
Kata ini terbentuk dari kombinasi tiga huruf 
dasar, yaitu thd, wiw, dan fa, yang mengandung 
arti pokok 'sesuatu yang berputar, bisa menge- 
lilingi, dan kemudian bisa membawa. 

Orang yang berputar mengelilingi rumah 
biasa disebut dengan yathifu bil-bait 
( Kar ), dan sesuatu yang berputar disertai 
dengan curahan air di kegelepan malam disebut 
dengan thaufan (65 ) atau thiifan (06,5 ): angin 
topan. 

Kata thd'if (sb) di dalam riwayat Sa'id 
bin Jabir dibaca thayyif ( Hz£ ) dengan tasydid pada 
huruf “s” dan di dalam riwayat An-Nuhas 
dibaca thaif (XL ) tanpa tasydid pada huruf “.s'. 
Menurut An-Nuhas, kata thaif (xb ) berarti 
khayalan yang ada di dalam hati, demikian pula 
arti thd'if ( isU- ). Pengertian ini digunakan karena 
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pengkhayal memiliki pikiran yang berputar- 
putar seperti halnya orang gila. 

Menurut Mujahid, segala sesuatu yang 
mengandung unsur marah, gila, dan ragu (was- 
was) disebut juga dengan thaif (««b ), karena 
merupakan bagian dari unsur khayalan. 

Di samping kata thd'if ( X5 ), terdapat pula 
kata thd'ifah (1). Kata ini jika dihubungkan 
dengan manusia berarti kelompok atau go- 
longan yang jumlahnya kecil. Pengertian ini 
terpakai karena kelompok atau golongan adalah 
kumpulan dari sekeliling orang. Menurut 
sejumlah fugahd' dan para mufasir, kelompok 
dimaksud sekurang-kurangnya terdiri dari tiga 
orang atau lebih. 

Pengertian thd'ifah (18 ) ini kemudian 
mengalami perluasan arti secara konotatif. 
Kata-kata Arab mengatakan, Akhadztu thd'ifatan 
minats-tsaub (5 52 GAS Sisi - Saya meng- 
ambil “setumpuk” pakaian), maksudnya ada- 
lah sebagian (dari) pakaian. Karena yang 
dimaksud dengan sekelompok manusia (154 ) 
tiada lain adalah bagian dari manusia itu 
sendiri. 

Di dalam Al-Our'an, kata yang berakar 
dari kombinasi tiga huruf dasar 5, 3, 5, terdapat 
tidak kurang dari 41 kali yang tersebar di dalam 
beberapa surah dan ayat. Dari sejumlah itu, dua 
puluh delapan di antaranya berbentuk kata 
benda dan tujuh berbentuk kata kerja. Kata thd'if 
(Hb ) sendiri memiliki berbagai variasi, ada 
yang berbentuk tunggal, seperti thd'if (sb) 
yang disebut dua kali di dalam OS. Al-Oalam 
(681: 19, OS. Al-A'raf (7): 201, dan thd'ifah (1215 ) 
yang disebut 17 kali. Adapula yang berbentuk 
mutsanna (dual), seperti thd'ifatani (0t5 ) atau 
thd'ifataini (45 ) yang masing-masing di- 
sebutkan sebanyak dua kali. Di samping itu, ada 
pula yang berbentuk jamak seperti kata thd'ifin 
(«ws ) dan thawwafan ( ob ). Selebihnya 
adalah berbentuk kata kerja, baik di dalam 
ungkapan fi'l madhi (kata kerja bentuk lampau), 
seperti kata thdfa (“LL ) yang disebutkan hanya 
satu kali, maupun dalam ungkapan fi'1 mudhari' 
(kata kerja waktu sekarang) seperti yathifu 
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(Ss) yathifin (55k ), dan yuthdfu ( 5 ), 
kesemuanya disebutkan sebanyak enam kali. 

Kata th9'if di dalam Al-Our'an terkadang 
mengandung pengertian bencana dan mala- 
petaka. Pengertian ini digunakan karena setiap 
bencana dan malapetaka adalah sesuatu yang 
dapat meliputi atau mengelilingi. Hal ini di- 
tunjukkan oleh OS. Al-Oalam (68J: 19 dengan 
ungkapan, fathdfa 'alaiha thd'ifun min rabbika wa 
hum nd'iman (Dyn36 Ang SJ oa Cap Ula Sah — 
lalu kebun itu diliputi malapetaka (yang 
datang) dari Tuhanmu ketika mereka sedang 
tidur). 

Berdasarkan ayat ini, Al-Farra' berpen- 
dapat bahwa th4'if (W& ) di dalam pengertian 
di atas tidak akan datang kecuali pada malam 
hari. 

Di samping itu, kata thA'if jika berkaitan 
dengan kata syaithin (014 ) mengandung arti 
'was-was' (godaan), yaitu pikiran yang ber- 
putar-putar sehingga menimbulkan keraguan 
di dalam diri seseorang. Di dalam pengertian 
inilah, Allah menggunakan kata th4'if (»W& ) di 
dalam firman-Nya, Idzd massahum thf'ifun minasy- 
syaithdni tadzakkarii (sed G3 Sale pan 15) 
Iis - Bila mereka (orang-orang yang ber- 
takwa) ditimpa was-was dari setan, mereka 
ingat kepada Allah). & Usman & 


THALAO (G6) 

Makna asal dari kata thaldg (3 ) adalah “bebas 
dari ikatan'. Kata ini berasal dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf tha', Iim, dan gaf" 
(GJ5). Kata thalig (Gb) dengan berbagai 
bentukannya disebut di dalam Al-Our'an 
sebanyak 23 kali. 

Dari akar kata tha', lam, dan gif terbentuk 
kata thallaga (5L ), yang disebut di dalam Al- 
Our'an sebanyak sembilan kali. Bentuk kata 
kerja thallaga (ib) adalah kata kerja transitif 
yang membutuhkan objek. Bentuk intransitif- 
nya adalah thalaga ( 35) - yathligu (&5) — 
thalgan (4 ) — thalagan (GYL ), seperti thalagal- 
ba'iru min 'igilih (Ws »»331 glb — unta itu bebas 
dari kekangan). Pembentukan kata thalaga 
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(LL ) menjadi thallaga (3ib ) berfungsi mem- 
bentuk kata kerja intransitif menjadi transitif 
sehingga artinya menjadi "membebaskan dari 
ikatan'. Kata thallaga (Hb) yang disebut di 
dalam Al-Our'an seluruhnya bermakna men- 
ceraikan, yang berarti ' membebaskan wanita 
dari ikatan perkawinan' (OS. Al-Bagarah (2): 
232, OS. At-Tahrim (661: 5, dan OS. Ath-Thalag 
165J:1). Pada OS. Al-Bagarah (2): 232 ditegaskan, 
“Apabila kamu menceraikan istri-istrimu, lalu 
habis idahnya, maka janganlah kamu (para 
wali) menghalangi mereka kawin lagi dengan 
bakal suaminya.” Sementara itu, pada OS. Ath- 
Thalag (65): 1). Pada OS. Al-Bagarah (2): 232, 
Allah menjelaskan kepada Nabi Muhammad, 
“Hai Nabi, apabila kamu menceraikan istri- 
istrimu maka hendaklah kamu ceraikan mereka 
pada waktu mereka dapat (menghadapi) iddah- 
nya secara langsung dan hitunglah waktu 
iddah itu serta bertakwalah kepada Allah 
Tuhanmu.” Yang dimaksud dengan “pada 
waktu mereka dapat menghadapi idahnya 
dengan wajar,” menurut Al-Maraghi, adalah 
masa suci, yang tidak dicampuri oleh suaminya 
sehingga wanita yang dicerai itu tidak men- 
dapat masa iddah yang lama. Bentuk perintah 
dari kata kerja thallaga (3 ) yaitu thallig (JL), 
disebut satu kali, yaitu pada OS. Ath-Thalag 
(65J: 1, fathalligahunna li “iddatihinna 
( Lx Sa sill$ - maka hendaklah kamu cerai- 
kan mereka pada waktu mereka dapat meng- 
hadapi idahnya secara langsung. 

Al-Maraghi menafsirkan kata fathalligi- 
hunna li “iddatihinna (& x3b Gasilks ), apabila 
seorang Muslim hendak menceraikan istrinya 
maka hendaklah menceraikannya pada saat 
tertentu, yaitu di saat istri dalam kedaan suci. 
Ketentuannya, istri tersebut telah berhubungan 
badan dengan suaminya selama beberapa bulan 
waktu suci. Apabila belum pernah berhubungan 
badan antara keduanya maka tidak ada masa 
idah bagi istri yang demikian. Sebaliknya, 
menceraikan istri di saat ia dalam keadaan haid, 
hukumnya tidak sah. Hal ini sesuai dengan 
hadits Nabi yang berbunyi: 
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Ke Jo BIP HR MS pa Tab 
3 ba Sekai ap NAN ta ale JW 
Rab Isa Ab Aa 
pain ad alis Sat Fa ala Sung 
(Annahi thallaga imra'atahi wa hiya haidhun 'ala 'ahdi 
Rasulillahi saw., fagala 'alaihish-shalitu was-salam: 
murhu falyuraji'hd hatta tathhura tsumma tahidha 
tsumma tathhura tsumma insya'a amsaka wa insya'a 
thallaga gabla an-yamassa fatilkal-“iddatul-lati 
amarallahu an tuthallaga lahan-nisd'u) 
“Sesungguhnya dia (Abdullah bin Umar) telah 
menjatuhkan talak kepada istrinya yang sedang, lalu 
Rasulullah saw. bersabda, “Suruh dia rujuk kepada 
istrinya sampai ia suci, kemudian haid, lalu suci lagi, 
setelah itu, jika ia mau, ia dapat bersamanya, atau jikaia 
mau, ia dapat menceraikannya sebelum ia menggaulinya, 
dan itulah iddah yang diperintahkan Allah untuk 
menceraikan istri-istrinya.” (HR. Muslim, Abu Daud, 
Ibnu Majah, dan An-Nasa'i, dari Ibnu Umar). 


Sementara itu, Al-Ourthubi menjelaskan 
ada beberapa riwayat hadits yang menjadi latar 
belakang turunnya ayat di atas. Di dalam Sunan 
Ibnu Mfjah diriwayatkan hadits dari Sa'id bin 
Jubair dari Ibnu Abbas dari Umar bin Al- 
Khaththab, sesungguhnya Rasulullah saw. telah 
menalak istrinya Hafshah, lalu merujuknya. 
Oatadah juga meriwayatkan dari Anas. Ia 
berkata bahwa Rasulullah saw. menthalak 
Hafshah, lalu Hafshah pulang ke rumah 
keluarganya, lalu turunlah ayat di atas, yang 
menyuruh Nabi untuk rujuk. Menurut Al-Kalbi, 
sebab turunnya ayat ini adalah kemarahan 
Rasulullah saw. kepada Hafshah ketika 
Rasulullah menceritakan sesuatu yang rahasia 
kepada Hafshah yang mesti dirahasiakannya. 
Akan tetapi, Hafshah malah membocorkan berita 
tersebut kepada Aisyah, istri Rasulullah yang 
lain. Atas kejadian ini, lalu Rasulullah 
menjatuhkan talak kepada Hafshah, maka, 
turunlah ayat itu. Adapun As-Suddi 
memberikan alasan yang berbeda, di mana ayat 
ini turun ketika Abdullah bin Umar mentalak 
istrinya di dalam keadaan haid dengan talak satu. 
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Atas masalah ini, Rasulullah memerintahkan 
agar Abdullah bin Umar untuk rujuk dengan 
istrinya. Lalu dia harus menahan diri (tidak 
menggaulinya) sampai suci, haid, lalu suci lagi. 
Jika ia hendak menalaknya, hendaklah 
menjatuhkan talak ketika ia di dalam keadaan 
suci sebelum ia digauli. Itulah idah yang di- 
perintahkan oleh Allah. 

Menurut Al-Ourthubi riwayat yang benar 
adalah bahwa ayat ini turun saat terjadi 
perceraian Asma' binti Yazid dari golongan 
Anshar. Sebagaimana dijelaskan oleh Abu Daud 
dari Asma', dia diceraikan pada masa Rasulullah, 
sedangkan pada masa itu, wanita yang dicerai 
tidak ada masa idah. Maka Allah menurunkan 
ayat di atas. Oleh sebab itu, Asma' adalah orang 
yang pertama kali mendapatkan masa iddah 
ketika bercerai. 

Bentuk ism maf'l (nomina objektifa) dari 
thallaga (db ) adalah muthallagah (f4: ) yang di 
dalam Al-Our'an disebut dua kali, di dalam 
bentuk mu'annats (&£4: ), Muthallagit (sb) 
adalah bentuk jamak. Di dalam Al-Our'an kata 
ini dimaksudkan dengan istri-istri yang di- 
ceraikan. Di dalam OS. Al-Bagarah (2): 228, 
misalnya, disebutkan, “wanita-wanita yang 
ditalak hendaklah menahan diri (menunggu) tiga 
kali guri' (suci atau haid).” Kemudian pada ayat 
berikutnya, OS. Al-Bagarah f2): 241, dijelaskan 
“agar kepada wanita-wanita yang diceraikan itu 
diberikan mut'ah —suatu pemberian oleh suami 
kepada istrinya yang diceraikannya sebagai 
penghibur, selain nafkah— sesuai dengan 
kemampuannya.” | 

Kata ath-thalag (GW ), bentuk mashdar 
(infinitif) dari thalaga — yathligu — thalgan — thalagan 
(WE - Wb - 'iks — 3LL ) disebut dua kali, 
yaitu pada OS. Al-Bagarah (2): 227 dan 229. Ayat 
pertama menjelaskan kebolehan talak, sedang- 
kan ayat yang kedua menjelaskan jumlah talak 
yang bisa dirujuki. 

Al-Ourthubi menjelaskan bahwa orang- 
orang Jahiliyah tidak memiliki ketentuan bila- 
ngan di dalam perceraian. Pada masa awal Islam 
pun, seorang suami dapat menceraikan istrinya 
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sesuai dengan kehendaknya dan kembali kepada- 
nya (merujuknya) sesuai dengan kemauannya 
pula. Pada masa Rasulullah, seorang suami 
berkata pada istrinya, “Aku tidak memberikan 
perlindungan lagi kepadamu dan tidak kembali 
kepadamu. Engkau bebas.” Istrinya bertanya, 
“Lalu bagaimana?” Si suami menjawab, “Aku 
menceraikanmu, bila telah lewat masa idahmu, 
aku rujuk denganmu.” Lalu si istri tersebut 
mengadukan hal itu kepada Aisyah. Kemudian, 
Aisyah menceritakannya kepada Rasulullah. 
Kemudian turunlah ayat di atas sebagai pen- 
jelasan mengenai jumlah talak yang suami 
diperbolehkan untuk rujuk kembali kepada 
istrinya tanpa harus memperbarui mahar dan 
wali (nikah baru lagi), dan me-nasakh tradisi 
orang Arab, sebelum Islam (Jahiliyah). 

Diriwayatkan dengan maknanya oleh 
Urwah bin Jubair, Oatadah, Ibnu Zaid, dan 
lainnya. Ibnu Mas'ud, Ibnu Abbas, Mujahid, dan 
lain-lain berkata bahwa yang dimaksud dengan 
ayat ini adalah batasan diperbolehkannya talak. 
Maksudnya, talak itu jumlahnya dua dan 
“takutlah engkau pada Allah dari talak yang 
ketiga. Jika menceraikannya, janganlah berbuat 
aniaya sedikit pun terhadap hak-haknya: 
demikian sebaliknya, bila tetap mempertahan- 
kannya, perlakukanlah dengan baik.” Dengan 
demikian ayat ini menjamin dua pilihan, 
melepaskan atau mempertahankan. 

Menurut ayat ini, talak diperbolehkan. 
Rasulullah pernah menalak Hafshah lalu rujuk 
lagi. Hadits ini diriwayatkan oleh Ibnu Majah. 
Ulama sepakat, jika seseorang mentalak istrinya 
di dalam keadaan suci, maka dia termasuk yang 
menceraikan istrinya dengan talak yang diper- 
bolehkan, atau bercerai dengan pertimbangan 
idah istri yang sesuai dengan perintah Allah. Bila 
ia hendak rujuk dan menggaulinya maka 
hendaknya sebelum lewat masa iddahnya. Jika 
sudah lewat masa iddahnya, ia harus melamar 
dan mengadakan akad nikah baru lagi. 

Diriwayatkan oleh Ad-Daraguthni dari 
Abul Abbas Muhammad bin Musa bin Ali Ad- 
Daulabi dan Ya'gub bin Ibrahim, apa yang tidak 
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diriwayatkan oleh Hasan bin 'Arafah. Diri- 
wayatkan oleh Ismail bin Iyas bin Hamid bin 
Malik Al-Lakhmi dari Mikhwal dari Muadz bin 
Jabal, Rasulullah saw. bersabda, “Hai Muadz, 
sesuatu yang dicintai Allah dari ciptaan-Nya di 
bumi ini adalah memerdekakan budak, dan 
sesuatu yang dibenci oleh Allah dari ciptaan- 
Nya di bumi ini adalah perceraian.” Jika se- 
seorang berkata pada budaknya, “Engkau 
merdeka insya Allah”, maka hamba itu telah 
merdeka. Jika seorang suami berkata pada 
istrinya, “Engkau kutalak insya Allah”, maka ini 
pengecualian. Artinya, talak si suami tadi tidak 
jatuh pada istrinya. 

Talak di dalam kitab-kitab figih dibagi 
kepada dua yaitu, thalag raj'iy dan thalag ba'in. 
ThalAg raj'iy adalah talak satu atau dua yang 
dijatuhkan suami kepada istri yang telah digauli 
tanpa ganti rugi. Di dalam keadaan ini, suami 
berhak rujuk dengan istrinya tanpa akad dan 
mahar baru selama rujuk itu dilakukan di dalam 
masa idah. Ini sesuai dengan penjelasan pada OS. 
Al-Bagarah (2): 229 di atas. Ini berarti, untuk 
talak yang pertama dan kedua kalinya suami 
boleh rujuk dengan istrinya tanpa melakukan 
akad nikah baru, selama istri itu masih di dalam 
masa iddahnya. 

Adapun thaldg bd'in adalah talak yang 
dijatuhkan suami pada istrinya yang suami 
berhak kembali kepada istrinya melalui akad dan 
mahar baru. Ulama figih membagi thalig ba'in 
menjadi thalag ba'in shughra dan thalag ba'in kubra. 
Thalag ba'in shughrd adalah thalag raj'iy yang telah 
habis masa idahnya, talak yang dijatuhkan 
suami kepada istrinya yang belum pernah 
dicampuri, dan atas gugatan istri (khulu'). Di 
dalam talak seperti ini, suami tidak boleh kembali 
begitu saja kepada istrinya, tetapi harus dengan 
akad nikah dan mahar baru. Adapun thalag ba'in 
kubrd adalah talak yang dijatuhkan suami untuk 
ketiga kalinya. Talak yang seperti ini dijelaskan 
Allah swt. di dalam OS. Al-Bagarah (2): 230 yang 
berbunyi, 
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ob api S3 Bin na AE SG Lil op 
pia Una ol US 0) UE oi age ga SG all 
S 
(Fain thallagahA fala tahillu lahii min ba'du hatta tankiha 
zaujan gairahi, fain thallagaha fala jundha 'alaihimd 
an-yatardja'd in zhannd ayyugima hudidallah) 
“Kemudian, jika si suami menalaknya (sesudah talak yang 
kedua), maka perempuan itu tidak halal lagi baginya 
hingga dia kawin dengan suami yang lain. Kemudian, 
Jika si suami yang lain itu menceraikannya, maka tidak 
ada dosa bagi keduanya (bekas suami pertama dan istri) 


untuk kawin kembali jika keduanya berpendapat akan 
dapat menjalankan hukum-hukum Allah.” 


Di dalam keadaan ini, suami tidak boleh 
rujuk dengan istrinya itu sampai ia kawin 
dengan lelaki lain dan telah pernah bergaul di 
dalam arti yang sesungguhnya. Kemudian lelaki 
itu menalak wanita itu atau ia meninggal dunia. 
Apabila masa idah wanita itu telah habis, 
barulah suami pertama boleh menikah lagi 
dengan wanita itu dengan membayar mahar 
baru. Apabila suami kembali kepada istrinya 
yang telah ditalak itu dengan akad nikah dan 
mahar baru, ia memiliki kembali hak talak 
sebanyak tiga kali karena perkawinannya yang 
kedua dianggap sebagai perkawinan baru. 

Sementara itu, kata inthalaga ( Sik!! ) disebut 
sembilan kali, memiliki arti yang beragam. 
Kecuali yang disebut di dalam OS. Asy-Syu'ara' 
(26): 13, secara umum kata kerja ini menun- 
jukkan arti 'pergi atau berangkat dari suatu 
tempat menuju tempat lain', seperti yang 
terdapat pada OS. Al-Fath (48): 15, OS. Al-Kahfi 
(18): 71, 74 dan 77, serta OS. Al-Mursalat (77): 
29. OS. Al-Fath (48J: 15 menyebutkan, Idzi- 
nthalagtum ild maghinima lita'khudziha dzarind 
nattabi'kum (6333 Uye ata 2 JI Kasi 13) 
:Xx55 - Apabila kamu berangkat untuk me- 
ngambil barang rampasan, biarkanlah kami, 
niscaya kami mengikuti kamu). Adapun pada 
OS. Asy-Syu'ara' (26): 13, kata inthalaga (Jb51) 
berkaitan dengan kata lisin (5j ) yang ber- 
makna 'pengucapan yang tidak fasih', Wa yadhigu 
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shadri wa 14 yanthaligu lisini (GL SK Sisi, 
St - Dan sempitlah dadaku dan tidak fasih 
lidahku). Bahkan, menurut Al-Maraghi, wa 14 
yanthaligu liskni (sk SIb5Y,) ditafsirkan dengan 
arti talajlaja ( giml ), yakni gagap atau tidak 
lancar di dalam menyampaikan sesuatu yang 
dimaksudkannya. « Iskandar Ritonga & 


THAMA' (@eb) 

Kata thama' ( ) adalah bentuk mashdar dari 
thama'a — yathma'u — thama'an atau thamda'iyyatan 
(Te, — aah — kalu — aah ). Asal makna kata 
thama' menurut Ibnu Faris adalah “harapan yang 
kuat di dalam hati terhadap sesuatu'. Ibrahim 
Anis mengartikannya sebagai 'cita-cita dan 
harapan'. Ar-Raghib Al-Ashfahani meng- 
artikannya sebagai 'kecenderungan jiwa kepada 
sesuatu karena menginginkannya . 

Kata thama' dalam bentuk mashdar di dalam 
Al-Our'an disebut empat kali, yaitu di dalam OS. 
Al-A'raf (7):56, OS. Ar-Ra'd (131: 12, OS. Ar-Riim 
(30): 24, dan OS. As-Sajadah (32): 16. Dalam 
bentuk fi'1 mudhiri' (kata kerja yang menunjukkan 
masa kini dan akan datang) disebut delapan kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Bagarah (2): 75, OS. Al- 
Mf9'idah (5J: 84, OS. Asy-Syu'ara' (26): 51 dan 82, 
OS. Al-Ahzab (33: 32, OS. Al-Ma'arij (70): 38, 
OS. Al-Muddatstsir (741: 15, serta OS. Al-A'raf 
(7): 46. 

Kata thama' di dalam OS. Al-A'raf (7): 56 
dan OS. As-Sajadah (32): 16 berhubungan 
dengan cara berdoa kepada Allah dengan rasa 
takut (tidak akan diterima) dan mengharap (akan 
dikabulkan). Menurut Ahmad Mushtafa Al- 
Maraghi, pengertian “takut” di sini ialah sesuatu 
yang tidak disukai bila terjadi, seperti takut 
kepada siksa Allah bila syariat dan peraturan- 
Nya dilanggar. “Harap” ialah sesuatu yang 
disenangi bila terjadi, seperti mengharapkan 
rahmat dan kebaikan Allah untuk kepentingan 
hidup di dunia dan akhirat. 

Al-Ourthubi mengatakan di dalam tafsir- 
nya, Allah memerintahkan agar manusia men- 
dekatkan diri, takut, dan berharap kepada Allah. 
Sifat takut dan berharap bagi manusia laksana 
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dua sayap bagi burung yang akan membawa- 
nya menuju jalan istigamah. Bila keduanya 
terpisah, hidup manusia akan sengsara. Karena 
itu, manusia harus berdoa kepada Allah karena 
takut kepada siksa-Nya dan berharap akan 
pahala-Nya. Takut dalam arti rasa tidak aman 
menghadapi bahaya, berharap dalam arti rasa 
optimis terhadap sesuatu yang disenangi. Al- 
Ousyairi dan sebagian ahli tashawuf me- 
ngatakan, seharusnya di dalam hidup, rasa 
takut lebih dominan daripada rasa harap, 
sedangkan di dalam menghadapi kematian, 
seharusnya rasa harap lebih banyak daripada 
rasa takut. Hal ini sesuai dengan sabda Nabi, 
“Jangan sampai salah seorang di antara kamu 
meninggal dunia, kecuali dalam keadaan berbaik 
sangka kepada Allah.” (HR. Muslim). 

Kata thama' dalam OS. Ar-Ra'd (13J:12 dan 
OS. Ar-Riim (30): 24 berkaitan dengan bukti- 
bukti keesaan dan kebesaran Allah. Antara lain 
memperlihatkan kilat kepada manusia yang 
menimbulkan rasa takut dan harapan. 

Agaknya semua kata thama' yang terdapat 
dalam Al-Our'an, baik yang diungkapkan dalam 
bentuk mashdar maupun dalam bentuk fi mudhiri' 
mengandung makna 'harapan' atau 'ingin', 
sesuai dengan konteksnya masing-masing. 


& Hasan Zaini & 


THAYYIB (cb) 

Kata thayyib («5 ) berasal dari kata kerja thiba — 
yathibu ( es — SE ), bermakna 'suci', 'baik', 
'bagus', "lezat, 'halal', 'subur', 'memerkenankar', 
dan 'membiarkan'. Menurut Al-Ashfahani, kata 
thayyib (—-& ) Memunyai makna pokok 'segala 
sesuatu yang disenangi oleh alat indra dan jiwa 
manusia. 

Di dalam Al-Our'an, kata thayyib (5) 
dengan berbagai bentuknya disebut sebanyak 
46 kali. Kata thayyib sendiri ditemukan tujuh kali, 
yakni pada OS. Ali Imran (3): 179, OS. An-Nisa' 
(4): 2, OS. Al-Ma'idah (51: 100, OS. Al-A'raf (71: 
58, OS. Al-Anfal (8): 37, OS. Al-Hajj (22): 24, dan 
OS. Fathir (35): 10. 

Ibnu Katsir mengartikan kata thayyib (5) 
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dengan 'yang baik' untuk membedakan dengan 
'yang buruk'. Hal tersebut dipahami dari pen- 
jelasannya terhadap OS. Ali Imran (3): 179. 
Menurut mufasir ini, bahwa Allah tidak ber- 
maksud meninggalkan kaum Mukmin di dalam 
keadaan yang kamu alami sehingga Dia mem- 
bedakan di antara yang buruk dengan yang baik. 
Yakni, Allah mengadakan suatu ujian di dalam 
rangka dapat dikenali mana Mukmin yang sabar 
dan mana munafik yang durhaka. Yang di- 
maksud adalah peristiwa Uhud, yang dijadikan 
oleh Allah sebagai ajang ujian bagi orang yang 
beriman sehingga jelaslah keimanan, kesabaran, 
keteguhan, dan ketaatan mereka kepada Allah 
dan Rasul-Nya, sekaligus tersingkap pula tirai 
kaum munafik sehingga nyatalah pengkhianatan 
mereka terhadap Rasulullah saw. 

Pendapat senada dikemukakan oleh 
Hamka, bahwa dengan kejadian di Uhud dapat- 
lah terjadi penyisihan, penapisan, penyaringan, 
atau seleksi di antara yang baik dengan yang 
buruk. Yang buruk-buruk telah dihempaskan 
oleh penyaringan keluar 300 orang banyaknya, 
yaitu pengikut Abdullah bin Ubay sebelum 
berangkat ke Uhud. Bahkan, di dalam pe- 
perangan tampak pula penyisihan yang kedua, 
yaitu dengan alpanya beberapa pemanah di 
lereng bukit karena melihat harta rampasan 
sehingga nyaris kalah total. Oleh sebab itu, 
jangan cemas melihat bergejolaknya suatu 
masyarakat di dalam pertentangan di antara 
yang batil dengan yang hak, di antara yang buruk 
dengan yang baik. Jadi, orang yang beriman 
tidak akan lepas dari ujian karena dengan begitu 
mereka melalui saringan. Dengan saringan, yang 
bermutu bertambah baik mutunya dan yang 
imannya hanya saduran, maka, saduran itu akan 
hilang setelah dijemur cahaya matahari. De- 
mikian Hamka, yang juga memberikan penger- 
tian kata thayyib (—-& ) dengan 'yang baik. 

Selanjutnya, penggunaan kata thayyibah 
(“5 ) di dalam Al-Our'an digunakan untuk 
konotasi 'guna'. Ini berarti bahwa sesuatu 
dikatakan thayyib karena ada kegunaan yang 
terkandung di dalam eksistensinya. Pengertian 
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ini dapat ditemukan di dalam OS. Yunus (10J: 
22. Menurut Abd. Muin Salim bahwa di dalam 
ayat ini, frasa rihun thayyibah ( &zb x5)- angin yang 
baik) dikaitkan dengan berlayarnya kapal. Kapal 
bisa berlayar karena adanya angin yang baik itu. 
Dalam hal ini angin memunyai daya gerak yang 
mendorong kapal (meniup layarnya) sehingga 
dapat bergerak maju. Dari sini dapat dipahami, 
kata thayyibah memiliki konotasi 'guna'. 

Pada sisi lain, kata thayyibit (»5 ) di- 
artikan dengan 'hal yang baik' (di dalam 
kaitannya dengan makanan). Pengertian ini 
disebutkan di dalam OS. Al-Ma'idah (5J: 4. 
Menurut Al-Maraghi, ath-thayyibit (5 ) 
adalah makanan yang menurut tabiatnya 
dianggap baik oleh selera sehat, fitrah, dan 
stabilitas penghidupannya sehingga memakan- 
nya dengan lahap. Makanan yang demikian akan 
dirasa nikmat oleh yang memakannya, mudah 
dicerna, dan merupakan makanan yang baik, 
tidak dianggap kotor serta menjijikkan, dan 
umumnya tidak membuat perut sakit atau 
bahaya lain. Adapun makanan yang diharam- 
kan Allah pada ayat sebelumnya, memang 
makanan yang jelek dengan kesaksian Allah 
sendiri yang sesuai dengan fitrah yang berlaku. 
Orang yang memiliki selera sehat mana pun akan 
merasa jijik memakan bangkai binatang yang 
mati sendiri dan sejenisnya, seperti hewan 
tangkapan binatang buas, hewan yang mati 
karena terpukul, tertanduk ataupun darah yang 
mengalir. Demikian pula babi, bagi orang yang 
tahu bahaya yang dikandungnya dan betapa 
gemarnya ia memakan yang kotor-kotor, pasti 
akan jijik memakan dagingnya. Jadi, ath-thayyibat 
(makanan yang baik-baik) adalah selain yang 
telah ditetapkan haramnya, seperti binatang 
ternak, binatang buruan, yang hidup di darat 
atau di laut, yaitu binatang yang senantiasa 
menjadi sasaran buruan. Semua binatang yang 
ada di laut menjadi sasaran buruan, sedangkan 
yang diburu di darat adalah binatang yang halal 
dimakan, yaitu selain binatang buas (yang 
bertaring) dan burung buas (yang bercakar). 

Selanjutnya, kata ath-thayyibit (5) 


Taft 


ditemukan di dalam konteks pembicaraan 
tentang hukum yang berhubungan dengan 
makanan dan pernikahan dengan wanita- 
wanita Ahli Kitab, sebagaimana disebutkan di 
dalam OS. Al-Ma'idah (PJ: 5. Al-Maraghi men- 
jelaskan bahwa Ahli Kitab pada dasarnya 
menganut agama tauhid, namun kemudian 
menyusuplah ke dalam kepercayaan mereka 
unsur-unsur kemusyrikan, yang dibawa oleh 
kaum musyrikin yang masuk agama mereka. 
Akibatnya, orang menyangka bahwa hubungan 
makanan dan pernikahan dengan mereka pun 
harus dihindari sejauh-jauhnya, seperti halnya 
menjauhi sembelihan orang-orang musyrik 
Arab serta menikahi wanita-wanita mereka. 
Maka, di dalam ayat di atas diterangkan bahwa 
kita (kaum Muslim) tidak perlu memperlakukan 
Ahli Kitab sebagaimana perlakuan kita terhadap 
kaum musyrikin di dalam masalah ini. Kita 
dibolehkan memakan makanan Ahli Kitab dan 
menjalin pernikahan dengan wanita-wanita 
mereka. Bahkan, ditegaskan secara terinci 
makanan baik-baik yang dihalalkan setelah 
dihalalkan secara ijmdl, dan hukumnya kini 
menjadi mantap dan tetap. 

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa 
kata thayyib («5 ) dengan berbagai bentuknya, 
selain mengandung makna 'yang baik dan yang 
bagus', juga digunakan untuk konotasi 'guna', 
bahkan, di dalam kaitannya dengan hukum 
makanan dan perkawinan, kata thayyib diguna- 
kan di dalam pengertian 'halal'. 
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THIFL (Jb) 

Kata thifl merupakan bentuk mashdar (infinitif) dari 
thafala — yathfulu — thufolan/thufal, thiflanithifl 
(Sub , Yib — Jalu — Ji). Bentuk jamaknya ada 
dua, yakni thifal (JUL ) dan athfal ( JULi ). Bentuk 
yang kedua itu merupakan bentuk jamak yang 
sering ditemukan. Di dalam Al-Our'an, kata thifl 
disebut empat kali. Tiga di antaranya di dalam 
bentuk tunggal, seperti di dalam OS. Al-Hajj (22): 
5, OS. An-Nur (24): 31 dan OS. Ghafir (40): 67. 
Satu di dalam bentuk jamak, yakni di dalam OS. 
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An-Nur (24): 59. 

Secara bahasa, kata thifl Memunyai be- 
berapa arti, yaitu (1) rakhusha wa na'ima (3 25) 
- lunak dan lembut), seperti ath-thiflush-shagir 
((23 Jaa — anak kecil yang lembut) atau al- 
imra'atuth-thiflah (Wish AYI — perempuan yang 
lembut): (2) menjelang, seperti thafalatisy-syamsu 
(SA siib — menjelang matahari terbit dan 
terbenam): (3) ash-shabiyy (1-3 - bayi). Ibnu 
Manzhur dengan mengutip pendapat Abu 
Haitsam, mengatakan bahwa bayi disebut thifl, 
bila ia telah lahir dari rahim ibunya sampai ia 
akil balig (dewasa). Jadi, di sini thifl berarti al- 
maulid ( SANA - yang dilahirkan). Sebenarnya, 
demikian kata Ahmad Ibnu Faris, kata thifl 
berasal dari kata yang diperuntukkan bagi anak 
binatang yang baru saja dilahirkan dari perut 
induknya. Induknya disebut al-muthfil (Jae) 
karena di dalam perutnya ada bayi yang tidak 
lama lagi akan lahir. Kata ini diterapkan pada 
“perempuan yang lembut” karena dari segi 
kelembutan, ia sama dengan bayi yang lahir 
tersebut. Karena kekecilan dan kehalusan inilah 
maka bayi dinamakan thifl. 

Secara terminologis, kata thifl berarti 'setiap 
anak atau bayi yang dilahirkan dari dalam rahim 
sampai ia menginjak usia akil balig yang 
Memunyai bentuk dan sifat lembut'. Ini sejalan 
dengan sesuatu yang dilahirkan tidak ada yang 
keras, tetapi sebaliknya tercakup pengertian 
'menjelang' karena menjelang anak itu akil balig, 
ia masih tetap dikatakan thifl. Karena itu, Al- 
Ashfahani mengartikan kata thifl sebagai anak 
yang masih di dalam keadaan lunak-lembut (an- 
nd'im), dengan pengertian masih bisa dibentuk 
dan diarahkan kepada sesuatu oleh orang lain. 

Pendapat Al-Ashfahani di atas sejalan 
dengan apa yang dikemukakan oleh Ath-Thabari, 
bahwa thifl itu adalah manusia pada usia kanak- 
kanak, ash-shagiru minan-nis (As). 
Sementara yang benar-benar balig itu berkaitan 
dengan kondisi tubuh yang kuat, bersamaan 
dengan kuatnya anggota tubuh yang lain. Ini 
sesuai dengan tafsiran OS. An-Nur (24J: 31, di 
mana anak kecil masih belum dilarang melihat 
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aurat lawan jenisnya. Ath-Thabathabai menam- 
bahkan bahwa kata yazhharii ("/4&:) di dalam 
OS. An-Nur (24): 31 itu mengandung arti al- 
ghalabah (1345 - menguasai atau menaklukkan). 
Dengan demikian beban dosa belum dapat 
dipikulkan kepada thifl kalau mereka berbuat 
kesalahan. 

Di dalam OS. Al-Hajj (22): 5 dan OS. Gafir 
(40): 67 pengungkapan kata thifl berkaitan dengan 
proses pertumbuhan manusia sebagai salah satu 
tanda kebesaran Allah. Ayat ini sekaligus 
bertujuan untuk menjawab keragu-raguan 
sementara orang terhadap adanya kehidupan 
sesudah mati. Pada kedua ayat ini, kata thifl juga 
bermakna anak kecil yang secara bertahap 
menjadi dewasa dan kemudian tua dan akhirnya 
meninggal dunia. & Yaswirman & 


TSAMANIYAH (2535) 

Kata ini dijumpai di dalam Al-Our'an pada 
beberapa ayat, yaitu OS. Al-An'am (f6: 143: OS. 
Az-Zumar (39): 6 dan OS. Al-Haggah (69J: 7 dan 
17. Kata yang termasuk kategori bilangan 
tunggal ('adad mufrad, sx 532) di dalam tradisi 
kebahasaan Arab ini merupakan salah satu dari 
sekian kata sejenis yang dijumpai pula di dalam 
Al-Our'an, seperti tsalatsah (1 5 ), arba'ah 
(aji), dan sab'ah (2). 

Di dalam tradisi yurisprudensi hukum 
Islam (terutama ushil figh), semua jenis kata 
bilangan, termasuk tsam4niyah ini, merupakan 
kategori kata yang memiliki kepastian petunjuk 
makna dan tidak menimbulkan keragaman tafsir, 
gath' ad-dalalah (SY £aks ). Demikian halnya di 
dalam perspektif etimologis, hampir semua ahli 
tafsir sepakat bahwa yang dimaksud dengan 
kata ini adalah “bilangan delapan'. Meskipun 
begitu, ada sementara kalangan yang melihat 
penyebutannya di dalam Al-Our'an sebagai 
ungkapan metaforis yang tidak mesti diter- 
jemahkan secara harfiah. 

Pada empat tempat penyebutannya di atas, 
masing-masing berkaitan dengan empat konteks 
makna yang berbeda-beda. Pertama, berkaitan 
dengan kisah hancurnya masyarakat 'Ad (OS. Al- 
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Haggah (69J: 7) akibat pengingkaran mereka 
terhadap berita akan terjadinya Hari Kiamat. 
Sepeti halnya masyarakat Tsamud yang men- 
derita kehancuran oleh bunyi gelegar petir yang 
amat dahsyat, maka masyarakat 'Ad hancur oleh 
tiupan angin kencang bersuhu amat rendah 
selama tujuh malam delapan hari berturut-turut 
hingga mereka binasa, seluruhnya berge- 
limpangan. Keduanya hancur akibat penging- 
karan yang sama terhadap Hari Kiamat. 

Para ahli tafsir umumnya sepakat meng- 
artikan kata tsaminiyatu ayyam ( Pi 25) pada 
OS. Al-Haggah (691: 7 ini secara harfiah “delapan 
hari', tanpa uraian penafsiran lebih panjang. 

Kedua, kata tsaminiyah dipakai di dalam 
beberapa ayat yang bermaksud menggambar- 
kan situasi kekacauan pada Hari Kiamat. Se- 
bagaimana tersebut di dalam OS. Al-Haggah 
(691: 17, Wal-malaku 'ala arja'ihd wa yahmil 'arsya 
rabbika faugahum yauma'idzin tsamdniyah 
(te Ani AP S5 ca Je Mei Jp OT 
- Dan para malaikat berada di penjuru-penjuru 
langit. Pada hari itu delapan malaikat men- 
junjung Arasy Tuhanmu di atas (kepala) me- 
reka). 

Di dalam memahami kata tsamdniyatun pada 
OS. Al-Haggah (69J: 17 di atas, para ahli tafsir 
berbeda pendapat. Ibnu Zaid dan beberapa ahli 
tafsir kontemporer, termasuk Al-Maraghi, me- 
nafsirkannya dengan 'delapan malaikat '. Ibnu 
Abbas memahaminya sebagai 'delapan baris 
malaikat', sementara jumlah malaikatnya hanya 
Allah swt. yang tahu. Adapun Hasan lebih suka 
memasrahkan pengertiannya kepada Allah swit., 
apakah delapan atau delapan ribu. Lain lagi 
dengan Abbas bin Abdul Malik. Menurutnya, 
maksud kata delapan itu adalah delapan ma- 
laikat yang berwujud binatang. 

Ketiga, kata itu berkaitan dengan rangkaian 
ayat yang berisikan kecaman terhadap tradisi 
kaum musyrik yang suka membuat-buat aturan, 
hukum, dan ketetapannya sendiri. Di dalam OS. 
Al-An'am (61: 136-165, mereka memandang baik 
pembunuhan anak dengan dalih sebagai upaya 
pendekatan diri kepada Allah swt. Juga peng- 
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haraman beberapa jenis binatang ternak dan 
tanaman yang dihalalkan Allah swt. tanpa 
landasan pengetahuan hukum. 

Mengenai binatang ternak yang di- 
halalkan, Allah swt. .merincinya menjadi 
tsaminiyatu azwaj ( far) X5 - delapan binatang 
ternak yang saling berpasangan). Beberapa ahli 
tafsir, seperti Husein Ath-Thabathabai dan Al- 
Maraghi memahaminya sebagai empat pasang 
binatang. Sepasang biri-biri, sepasang lembu, 
sepasang unta dan sepasang kambing. Arti kata 
tsaminiyah di dalam OS. Al-An'am (6): 143 ini 
pun tidak mengalami pergeseran, tetap 
“delapan. 

Terakhir, kata tsaminiyah di dalam OS. Az- 
Zumar (39): 6, Wa anzala lakum minal- -an 'dmi 
tsaminiyata azwdj ( far kal MEI 3 XI Upi - 
Dan menurunkan untuk kamu delapan ekor 
berpasangan dari binatang ternak). Di dalam 
pandangan mufasir relatif sama dengan maksud 
kata tsamdniyata azwaj di dalam konteks ketiga di 
atas. Jadi, tidak mengalami perkembangan 
pemaknaan dari makna lugasnya. 

Dengan demikian tesis ushil figh yang 
mengategorikan kata bilangan ('adad) dalam 
gath'iyyud-dalalah, tidak keliru. Betapa pun, 
terjadinya silang pendapat pada konteks kedua 
di atas, mudah dijelaskan. 

Pertama, bentuknya yang nakirah-mufrad 
(552 3 ) membuatnya termasuk jenis kata “am 
(:& )yang memiliki cakupan makna yang cukup 
terbuka. Sementara itu, pada tiga tempat yang 
lain, kata tersebut mengambil bentuk idhifah 
(Sts! — bersandar) sehingga mugayyad (£ & - 
terbatas), membuat cakupan maknanya menjadi 
terbatas. 

Kedua, beda pendapat pada konteks kedua 
di atas, hanya berkisar pada aspek “spesies” dari 
istilah tersebut, sementara pada aspek “genus- 
nya” tidak terjadi benturan. Oleh karena itu, 
meskipun terdapat perbedaan makna kata 
tsaminiyah di dalam beberapa segi, hal ini tidak 
sampai meninggalkan atribut ke-gath'iyyud- 
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TSIYAB (4) 

Kata tsiyab (.& ) adalah bentuk jamak dari tsaub 
(—5 ). Kata tsaub berakar pada huruf-huruf tsg' 
(LE) waw (»,), dan ba' (,u ), yang berarti 
'kembali', yakni kembalinya sesuatu pada 
keadaan semula, atau pada keadaan yang 
seharusnya sesuai dengan ide pertamanya. 

M. Ouraish Shihab menjelaskan bahwa 
ungkapan yang mengatakan, “awalnya adalah 
ide dan akhirnya adalah kenyataan,” dapat 
membantu memahami pengertian kebahasaan 
dari kata tsiyab atau tsaub. Ungkapan ini berarti 
kenyataan harus dikembalikan kepada ide asal 
karena kenyataan adalah cerminan dari ide asal. 

Al-Ashfahani mengemukakan bahwa pa- 
kaian dinamai tsiyab atau tsaub karena ide dasar 
adanya bahan-bahan pakaian adalah agar 
dipakai. Jika bahan-bahan tersebut setelah 
dipintal kemudian menjadi pakaian maka pada 
hakikatnya ia telah kembali pada ide dasar 
keberadaannya. 

Di samping memberikan arti hakiki dari 
kata tsiyib dengan 'pakaian', kamus-kamus 
bahasa Arab juga memberikan arti kiasan 
terhadap kosakata ini. Atas dasar arti kiasan 
dimaksud maka ditemukan beberapa makna 
dari kata tsiyab, yaitu “hati', 'jiwa', 'karya/usaha', 
'badan', 'budi/pekerti', dan 'keluarga/istri'. 

Kata tsiyab («5 ) di dalam Alguran di- 
sebutkan sebanyak delapan kali, tiga di antara- 
nya berbicara tentang pakaian di hari kemudian, 
yakni pada OS. Al-Hajj (22J:19, OS. Al-Kahfi (18J: 
31, dan OS. Al-Insan (761: 21. Di dalam ayat-ayat 
ini digambarkan antara lain jenis dan warna 
pakaian tersebut sehingga memberi kesan yang 
kuat bahwa yang dimaksud adalah pakaian di 
dalam arti 'sandang'. 

Lima kata tsiyab lainnya digunakan oleh Al- 
Our'an untuk menunjukkan pakaian lahir (luar) 
dan tidak satu pun yang memunyai arti se- 
bagaimana arti-arti kiasan yang dikemukakan di 
atas. Misalnya, OS. Al-Muddatstsir (74): 4, Wa 
tsiyabaka fathahhir (»gls S5 - Dan pakaianmu 
bersihkanlah). Gabungan kata tsiyab (& ) dan 
kata thahhir (»gb ) ini mengakibatkan beragam- 
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nya pendapat ulama yang dapat diklasifikasi 

menjadi empat kelompok, sebagai berikut. 

1. Memahami kedua kosakata tersebut di dalam 
arti kiasan, yakni perintah untuk mensucikan 
hati, jiwa, usaha, dan budi pekerti dari segala 
macam pelanggaran, serta mendidik keluarga 
agar tidak terjerumus di dalam dosa dan atau 
tidak memilih untuk dijadikan istri kecuali 
wanita-wanita yang terhormat dan bertakwa. 

2. Memahami keduanya di dalam arti hakiki, 
yakni membersihkan pakaian dari segala 
macam kotoran serta tidak mengenakannya 
kecuali apabila ia bersih sehingga nyaman 
dipakai dan dipandang. 

3. Memahami kata tsiydb (& - pakaian) di 
dalam arti kiasan dan kata thahhir (:4b) di 
dalam arti hakiki sehingga ia bermakna, 
'bersihkanlah badanmu dari kotoran-ko- 
toran'. 

4. Memahami kata tsiyab di dalam arti hakiki dan 
thahhir di dalam arti kiasan, yakni perintah 
untuk mensucikan pakaian: di dalam arti, 
memakainya secara halal sesuai dengan 
ketentuan-ketentuan agama (antara lain 
menutup aurat) setelah memperolehnya 
dengan cara-cara yang halal pula. Atau di 
dalam arti, pakaian-pakaian pendek sehingga 
tidak menyentuh tanah yang mengakibatkan 
kotornya pakaian tersebut. Adat kebiasaan 
orang Arab ketika itu adalah memakai 
pakaian-pakaian yang panjang untuk me- 
mamerkannya yang memberikan kesan 
keangkuhan pemakainya, walaupun meng- 
akibatkan pakaian tersebut kotor karena 
menyentuh tanah. 

Menurut M. Ouraish Shihab bahwa kita 
cenderung memilih pendapat yang menjadikan 
kedua kosakata tersebut dalam arti hakiki. 
Bukan karena beralasan kaidah tafsir yang 
menyatakan, “Satu kosakata tidak dialihkan 
kepada pengertian kiasan kecuali bila arti hakiki 
tidak tepat dan atau terdapat petunjuk yang 
kuat untuk mengalihkan kepada makna kiasan”, 
melainkan juga karena memperhatikan konteks 
yang merupakan sebab turunnya ayat. Di- 
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jelaskan bahwa ketika turunnya ayat ini, Nabi 
saw. yang ketakutan melihat Jibril, bertekuk lutut 
dan terjatuh ke tanah sehingga mengotorkan 
pakaian beliau. Dengan alasan tersebut, kita 
memilih untuk memahami arti ayat ini sebagai 
perintah kepada Nabi agar selalu membersihkan 
dan atau mengenakan pakaian-pakaian bersih. 
Pemahaman yang demikian dapat terjabarkan 
sehingga mencakup secara implisit makna- 
makna kiasan yang ada. 

Di dalam pada itu, semua pemeluk agama, 
lebih-lebih Islam, menyadari bahwa agama pada 
dasarnya menganjurkan untuk kebersihan batin 
seseorang. Membersihkan pakaian tidak akan 
banyak artinya jika badan seseorang kotor, 
selanjutnya, membersihkan pakaian dan badan 
belum berarti jika jiwa masih dinodai oleh dosa. 
Ada orang yang ingin menempuh jalan pintas, 
dengan berkata, “Yang penting adalah hati/jiwa, 
biarlah badan atau pakaian kotor karena Tuhan 
tidak memandang kepada bentuk-bentuk lahir”. 
Sikap tersebut jelas tidak dibenarkan oleh ayat 
ini, jika kita memahaminya di dalam arti hakiki. 
Lebih jauh, dapat dikatakan bahwa pengertian 
hakiki tersebut mengantar kepada keharusan 
memerhatikan kebersihan badan dan jiwa 
karena jangankan jiwa dan badan, pakaian pun 
diperintahkan untuk dibersihkan. Sebagai 
contoh, jika terdapat perintah untuk meng- 
hormati kakak maka tentu lebih diperintahkan 
lagi untuk menghormati ayah, walaupun tidak 
tersurat di dalam redaksi perintah. Demikian M. 
Ouraish Shihab. 

Di sisi lain, dipahami bahwa seseorang 
yang bertugas melayani masyarakat dan mem- 
bimbingnya harus memiliki penampilan yang 
menyenangkan, antara lain kebersihan pakaian- 
nya. Jadi, yang ditekankan adalah penampilan 
lahiriah demi menarik simpati mereka yang 
diberi peringatan dan bimbingan. 

Oleh karena itu, petunjuk Al-Our'an OS. Al- 
Muddatstsir (74|: 4, yang memerintahkan 
kepada Rasulullah saw. untuk membersihkan 
pakaian, tidak perlu diduga bahwa sebelum 
turunnya ayat ini beliau kurang memperhatikan 
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kebersihannya: sebab, sejarah menjelaskan 
bahwa pakaian yang paling disukai dan yang 
paling sering dipakai beliau adalah pakaian- 
pakaian yang berwarna putih. Hal ini tentunya 
bukan saja karena warna tersebut lebih sesuai 
dengan iklim Jazirah Arabia yang panas, melain- 
kan juga karena warna putih segera menampak- 
kan noda sehingga pemakainya akan segera 
terdorong untuk mengenakkan pakaian lain 
(yang bersih). Beliau juga sebelum diangkat 
menjadi nabi telah dikenal sebagai seorang yang 
sangat mendambakan kebersihan. Noda dan 
kotoran yang menempel serta mengotori dinding 
masjid dibersihkan oleh beliau untuk memberi 
contoh kepada umatnya. Pakaian-pakaian Nabi 
walaupun tidak mewah, bahkan sobek dan 
dijahitnya sendiri, namun selalu rapi dan bersih. 
Hal ini adalah bawaan sejak kecil beliau, ke- 
mudian, dikukuhkan oleh pendidikan Al-Our'an 
demi suksesnya tugas-tugas pembinaan masya- 
rakat karena seseorang yang bertugas me- 
mimpin dan membimbing harus mendapat 
simpati masyarakatnya sekaligus memberi 
contoh kepada mereka, tidak terkecuali adalah 
masalah tsiyib (& ), di dalam arti 'pakaian'. 
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TU'IZZ WA TUDZILL (Jis w) 

Di antara asma Allah yang terhimpun dalam al- 
Asma' al-Husng adalah al-Mu'izz ( Sai ) artinya 
yang menganugerahkan 'iz (55 (kemuliaan|), dan 
lawannya, al-mudzill ( Jadi ), yakni yang menim- 
pakan kehinaan. Dalam Al-Our'an, kedua kata ini 
tidak ditemukan, tetapi ada dua kata kerja yang 
menunjuk kepada Allah yang menganugerahkan 
kemuliaan dan menimpakan kehinaan. Dua kata 
itu adalah tu'izz wa tudzill (IX 4 ). Ditemukan 
antara lain pada firman-Nya dalam OS. Ali 
“Imran (3): 26: 


ES ya Je A3 oa 33 
“Engkau memuliakan siapa yang Engkau kehendaki dan 
merendahkan siapa yang Engkau kehendaki." 


Ketika menguraikan sifat Allah al-'Aziz 
(2) antara lain telah dikemukakan, bahwa 
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Twizz wa Yudaill 


kemuliaan adalah milik Allah, karena itu Allah 
pula yang menganugerahkannya kepada siapa 
yang dikehendaki-Nya, dan dalam konteks ini 
Allah menegaskan, bahwa kemuliaan itu di- 
anugerahkan-Nya kepada rasul dan orang-orang 
Mukmin (OS. al-Munafigin (63): 8). 

Jika demikian, kemuliaan manusia tidak 
terletak pada kekayaan atau kedudukan sosial- 
nya, tetapi pada nilai hubungan baiknya dengan 
Allah swt. “Siapa yang menghendaki kemuliaan, maka 
hendaklah dia menghubungkan diri dengan Allah. Siapa 
yang menghendaki kemuliaan maka sekali-kali jangan 
meraihnya melalui kemuliaan yang tidak langgeng, jika 
Anda menginginkan kemuliaan yang langgeng, maka 
andalkanlah pemilik kemuliaan yang kekal/langgeng." 
Demikian sufi besar Ibnu Atha'illah As- 
Sakandari. 

Kemuliaan yang tidak langgeng adalah 
mengandalkan sebab-sebab dan melupakan 
pemilik dan penyebab kemuliaan (Allah), sedang 
yang langgeng adalah mengingat dan me- 
ngandalkan penyebab, tanpa melupakan sebab. 
Sebaliknya pun demikian. Puluhan ayat Al- 
Our'an yang menjelaskan bahwa kehinaan 
disandang oleh mereka yang memutus hu- 
bungan dengan Allah. Terhadap orang-orang 
Yahudi yang durhaka Allah berfirman: 


GS 5 JA Tit UT UN ae ea 
LS KA ge Spg HI G3 yaah AU Li 
UI G5 Ah MEN ola AT ea Oni IE ml 

Bi PE Ip La 
“Ditimpakan kepada mereka kehinaan di mana saja mereka 
berada kecuali dengan (berpegang pada) tali (agama) 
yang terulur dari Allah dan talihubungan (perjanjian) 
dengan manusia. Mereka kembali mendapat kemurkaan 
dari Allah dan ditimpakan kepada mereka kehinaan 
(kerendahan). Yang demikian itu karena mereka ingkar 
kepada ayat-ayat Allah dan membunuh para nabi tanpa 
alasan yang benar. Yang demikian itu disebabkan karena 


mereka durhaka dan melampaui batas” (OS. Ali Imran 
(3): 112). 


Ayat lain menyatakan: 


Tusazz wa Tudaall 


ME ia Ula EL NA AA LS Gaal 

DIA Lab JNE UI 
“Orang-orang yang mengerjakan kejahatan, mem- 
peroleh balasan kejahatan yang setimpal dan mereka 
ditutupi kehinaan. Tidak ada bagi mereka seorang pun 
yang melindungi mereka dari siksa Allah, seakan-akan 
muka mereka ditutupi dengan sebagian malam yang gelap 
gulita. Mereka itulah penghuni neraka, mereka kekal di 
dalamnya” (OS. Yiinus (10): 27). 


Al-Ghazali menjelaskan bahwa al-Mu'izz 
adalah yang menganugerahkan kekuasaan bagi 
siapa yang dikehendaki-Nya dan mencabutnya 
dari siapa yang dikehendaki-Nya. Agaknya hal 
ini dipahami oleh Al-Ghazali antara lain dari 
firman Allah yang menyatakan: 


oa TAI f3 M3 ya LL jp ML ia AT J3 


UE uya J3 BU33 uya j3 Alas 
“Wahai Tuhan Yang memiliki kerajaan, Engkau beri 
kerajaan kepada orang yang Engkau kehendaki dan 
Engkau cabut kerajaan dari orang yang Engkau 
kehendaki, Engkau memuliakan siapa yang Engkau 
kehendaki dan merendahkan siapa yang Engkau 
kehendaki” (OS. Ali “Imran (3: 26). 


Pada ayat ini, Allah swt. merangkaikan 
anugerah kemuliaan dan kehinaan dengan 
anugerah kekuasaan. Sedang kekuasaan yang 
hakiki adalah keterlepasan dari segala kebu- 
tuhan kecuali kepada Allah, dan dalam saat yang 
sama, yang kuasa adalah yang menguasai 
kerajaannya, yakni “bala tentara dan rakyat” 
yang dimilikinya tunduk dan taat kepadanya. 
Kerajaan seseorang adalah kalbu dan wadah 
kalbunya, bala tentaranya adalah syahwat, amarah, 
dan nafsunya, rakyatnya adalah lidah, mata, tangan, 
dan seluruh anggota badannya, maka bila semua itu 
dia—dan sebaliknya-tidak menguasainya diri- 
nya, menaatinya dan bukan dia yang taat 
kepadanya, maka ketika itu dia telah mencapai 
tingkat kerajaan di alamnya, dan ketika itu dia 
telah meraih kemuliaan yang dijanjikan Allah. 


EnsiKLopepia At-OuR AN 


Yu'ixz wa Tudaill 


Siapa yang tersingkap tabir dari kalbunya 
sehingga dapat memandang keindahan Ilahi, 
serta dianugerahi gana'ah (1515 (kepuasan setelah 
usaha halal yang maksimal|) yang menjadikan dia 
tidak butuh kepada makhluk serta dapat 
menguasai nafsunya, maka dia telah dianugerahi 
Allah kemuliaan, bahkan kekuasaan duniawi, 
dan kelak akan dianugerahinya pula kemuliaan 
ukhrawi. Dia akan diseru dengan firman-Nya: 
J3 Topi beban Jl nii KANAN AN Et 

SI sanga 
“Hai jiwa yang tenang, kembalilah kepada Tuhanmu 
dengan hati yang puas lagi diridhai-Nya, maka masuklah 
dalam kelompok hamba-hamba-Ku (yang taat) dan masuk 
(pulalah) ke surga-Ku” (OS. al-Fajr (891: 27-30). 


Tuizz wa Tudaill 


Sebaliknya, siapa yang mengulurkan 
pandangannya kepada makhluk sehingga me- 
rasa butuh kepada mereka, serta diliputi jiwanya 
oleh ambisi ketamakan, sehingga tidak puas 
dengan perolehannya setelah usaha maksimal, 
maka dia telah menyandang pakaian kehinaan. 
Demikian lebih kurang uraian Al-Ghazali. 

Seperti terbaca di atas salah satu yang 
paling pokok berkaitan dengan kemuliaan 
adalah kepuasan setelah usaha halal yang 
maksimal. Sebaliknya kehinaan berpangkal 
pada ketidakpuasan yang mengantar kepada 
ketamakan dan upaya mengandalkan manusia 
dengan melupakan Allah. Demikian, wa Allah 
A'lam. & M. Guraish Shihab & 


1012 


Kajian Kosakata 


'UDDAH (315) 

'Uddah (:5z) adalah kata Arab yang terambil 
dari akar kata 'adda (42 )atau 'adada (512). Pada 
dasarnya kata ini memunyai banyak perubahan 
bentuk , yaitu: 'adda — ya'uddulya'iddu — 'addan — 
'uddatan —“iddatan (435 — AS 3 AAS 5) 
Bentuk jamak (plural) dari 'uddah adalah 'udad 
(sas ) dan jamak dari 'iddah adalah 'idad (»55), 
keduanya—'uddah dan 'iddah (345 , 312 )-merupa- 
kan mashdar dari kata 'adda. 

Kata 'adda secara umum dapat berarti 
'menyiapkan', 'menghitung' atau “beberapa' 
yang menunjukan bilangan, 'melanggar' dan 
'menyangka . Menurut ibnu Manzhur, kata 'adda 
memunyai arti 'ahshd' ( Ka - menghitung), 
termasuk menghitung hal-hal yang sifatnya 
keadaan, seperti pada hadits Lugman, wa 14 
na'uddu fadhlahi 'alaind (5 “L55 45 Y,- dan kami 
tidak menghitung kemurahannya terhadap 
kami) berarti likatsratihi IA nuhshihi (4) «4 SI- 
kami tidak menghitung karena banyaknya). 
Sedangkan kata al-ma'diidah (35'yuh ) menurut 
Al-Maraghi berarti al-mahshiratul-galilah 
(MA 35 pax - terbatas lagi sedikit). Orang Arab 
mengatakan: syai'un ma'diidun ( »'ax2 45 ), kalimat 
ini berarti 'galilun' ( Jas - sedikit). Selain itu 'adda 
juga berarti 'dzanna' (#6 - menyangka), seperti 
dikatakan wa 'adda fulinan syirriran (1555 695 324 
- ja menduga bahwa si Fulan adalah orang yang 
jahat). “Addah juga berarti 'hayya'a ( Ea- menyiap- 
kan/menyediakan), seperti dikatakan: a'adda lahi 
ajran (141 3 Asi - dia telah menyediakan upah 
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untuknya). Makna lainnya adalah melanggar 
atau melampaui batas, menahan diri atau 
menunggu (waktu tertentu yang ditetapkan oleh 
syara”) bagi seorang wanita yang dicerai atau 
ditinggal mati oleh suaminya. 

Kata 'uddah di dalam segala bentuknya 
berulang 57 kali, tersebar di berbagai surah dan 
ayat di dalam Al-Our'an. Makna 'sedia' dapat 
ditemui pada OS. Al-Bagarah (2): 24 yang 
berbunyi: 


AS A33 AI SAT AG TS J5 Da 3) ob 
ma Ls 
(Fa in lam taf'ala wa lan taf'ald fat-tagin-ndral-lati 
wagiduhin-nisu wal-hijaratu u'tddat lil-kafirin) 
“Dan jika kamu tidak bisa membuatnya dan pasti kamu 
tidak akan bisa membuatnya, peliharalah dirimu dan 
keluargamu dari api neraka yang bahan bakarnya manusia 
dan batu, yang disediakan untuk orang-orang kafir." 

Jadi kata u'iddat menurut Al-Maraghi 
adalah huyyi'a (disediakan). 

Makna 'menunggu' (bagi wanita yang 
dicerai atau ditingal mati suaminya) dapat 
dilihat pada OS. Ath-Thalag (65): 4, yang 
berbunyi: 


IE lah KE Ol KAS os Lana 5 ap Eh 
(WAIIGi ya'isna minal-mahidhi min nisd'ikum in irtabtum 
fa'iddatuhunna tsalitsata asyhurin) 

“Dan perempuan-perempuan yang putus asa dari haidnya, 
jika kamu ragu-ragu maka iddah mereka tiga bulan ...” 


EnsiK.opeDia Ar-OUR'AN 


“Udwan 


Kata 'iddah di dalam ayat di atas adalah 
masa tunggu bagi wanita yang dicerai oleh 
suaminya, sedangkan dia telah tua sehingga 
tidak haidh lagi. Di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
228 juga disebutkan: wal-muthallagitu 
yatarabbashna bi anfusihinna tsalatsata guri'in... 
(3 bl sembl eatys Salt, - Wanita- 
wanita yang ditalak hendaklah menahan diri 
(menunggu) tiga kali gur ...). 

Arti lain yang ditemui di dalam Al-9ur'an 
adalah melanggar atau melampaui batas. Makna 
tersebut dapat dilihat pada OS. Ath-Thalag (65|: 
1: yang berbunyi, ...wa man yata'adda hudidallahi fa 
gad zhalama nafsah (4535 JG 355 Sl 5535 345 op) - 
...dan siapa yang melanggar hukum Allah maka 
sesungguhnya ia telah berbuat aniaya terhadap 
dirinya sendiri...). 

Makna terbanyak dari kata yang berakar 
'adda di dalam Al-Our'an adalah beberapa atau 
jumlah tertentu. Di antaranya pada OS. Al- 
Bagarah (2): 184: 
aa Bah pia Je Ca Ka LE gai Phat CU 

sala 
(Ayyaman ma'didotin faman kana minkum maridhan au 
'ala safarin fa'iddatun min ayyamin ukhar...) 
“Dalam beberapa hari tertentu, maka jika di antara kamu 
ada yang sakit atau dalam perjalanan (lalu ia berbuka) 
maka wajiblah baginya berpuasa sebanyak hari yang 
ditinggalkan...” 

Al-Maraghi mengatakan, makna ayyamin 
ma'didit adalah hari-hari yang ditentukan 
dengan bilangan, yaitu hari-hari Ramadhan. 


& Munawwaratul Ardi # 


“UDWAN (51556) 

Kata 'udwin adalah bentuk mashdar (infinitif) dari 
kata kerja 'add — ya'di (1x5 — 132 ). Menurut Ibnu 
Faris, kata ini mengandung arti 'melampaui batas 
kewajaran' atau 'jauh'. Dari akar kata ini ter- 
bentuklah aneka bentuk kata dengan keragaman 
makna, namun semuanya mengandung makna 
'melampaui batas' atau 'jauh'. Misalnya, kata 
'aduww (54x ) yang berarti 'musuh', karena orang 
yang bermusuhan berjauhan hati, pikiran, dan 
fisiknya. Ia pun telah mengambil sikap yang 
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melampaui batas-batas kewajaran yang dikenal 
di dalam etika pergaulan. Kata al-'adw (3), 
berarti “berlari cepat', karena orang yang berlari 
cepat dapat menempuh jarak jauh di dalam waktu 
yang lebih singkat bila dibanding dengan 
langkah-langkah biasa. 

Kata lain yang semakna dengan kata 'udwin 
dan berasal dari akar kata 'ada-ya'di (y5x5 — 125) 
adalah kata al-i tidd' (8! ). Menurut Ar-Raghib 
Al-Ashfahani, kata al-i'tida' berarti ' melanggar 
batas kebenaran dan keadilan'. Perbuatan 
melanggar batas ini dapat dikategorikan ke 
dalam dua bentuk. Pertama, adanya unsur 
kesengajaan untuk memulai lebih dahulu perbu- 
atan melanggar batas terhadap pihak lain 
(represif), bentuk ini sangat dilarang oleh Allah 
swt. Allah berfirman, yang artinya: Janganlah 
kamu melakukan perbuatan melanggar batas, sesungguh- 
nya Allah tidak menyukai orang-orang yang melanggar 
batas (Al-Bagarah, (2): 190). Kedua, perbuatan 
melanggar batas yang dilakukan dalam rangka 
membela/mempertahankan diri (preventif). 
Misalnya, seseorang diperlakukan secara tidak 
wajar atau dizalimi oleh pihak lain, ia dibolehkan 
membela diri dengan melakukan perbuatan 
melanggar batas yang setimpal seperti yang 
dilakukan oleh pihak lain yang menzaliminya. 
Allah berfirman, yang artinya: Barangsiapa yang 
melakukan perbuatan zalim (melanggar batas! terhadap 
kamu, maka balaslah olehmu perbuatan zalim itu dengan 
balasan yang setimpal. (Al-Bagarah (21: 194). 
Namun, bila ia mampu memaafkan orang yang 
menzaliminya adalah lebih baik. Allah ber- 
firman, yang artinya : ... balasan perbuatan jahat 
adalah perbuatan jahat yang setimpal pula, barang siapa 
yang mampu memaafkan dan berbuat baik, maka ia akan 
mendapat balasan di sisi Allah. Sesungguhnya Allah 
tidak menyukai orang-orang yang berbuat zalim (Asy- 
Syu'ara' (42): 40). 

Menurut Rasyid Ridha, kata 'udwin berarti 
melanggar batas-batas yang telah ditetapkan 
oleh agama (syariat) dan adat istiadat di dalam 
hubungan interaksi sosial yang membuat 
pelakunya bertindak tidak adil. 

Kata 'udwin di dalam Al-Our'an disebut 
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sebanyak delapan kali, lima kali diantaranya 
disebut di dalam bentuk ma'rifah (definit, dibubuhi 
huruf alif dan lam di depannya, al-'udwin 
(os), dan tiga kali disebut dalam bentuk 
nakirah (indefinit, tidak dibubuhi huruf alif dan lam 
di depannya,| v!:2£ J). Kata al-'udwin yang 
disebut sebanyak lima kali tersebut selalu 
didahului oleh kata al-itsm (#Y!) sehingga 
menjadi al-itsm wal-udwin (NY ). 
Ungkapan ini dapat dijumpai pada OS. Al- 
Bagarah (2): 85, Al-Ma'idah (5J: 2 dan 62, Al- 
Mujadilah (58: 8 dan 9. Menurut pengarang 
kamus Mu 'jam Magiyisil-Lughah, kata al-itsm pada 
mulanya berarti 'terlambat', seperti ungkapan 
ndgatun “Gtsimah (XX GG — unta yang terlambat, 
terting-gal). Kemudian kata al-itsm diartikan 
sebagai 'dosa', karena orang yang berdosa 
terlambat berbuat baik. Dengan demikian, 
ungkapan al-itsmu wal-'udwin berarti 'perbuatan 
dosa' dan 'permusuhan'. Memang, orang yang 
terlambat berbuat baik kepada pihak lain akan 
mengakibatkan timbulnya permusuhan. Ada- 
pun kata 'udwin (di dalam bentuk nakirah) 
disebut di dalam Al-Our'an sebanyak tiga kali 
dan tidak didahului oleh kata al-itsm. Kata itu 
dapat dijumpai pada OS. Al-Bagarah (2) : 193, 
An-Nisa' (4: 30 dan OS. Al-Oashash (27): 28. 
Al-Our'an menggunakan kata 'udwin 
dalam berbagai situasi, misalnya dalam situasi 
perang, dijumpai ungkapan, fala 'udwina illa 
'aldzh-zhalimin (xedl je NI 6536 S6 « maka 
tidak boleh bermusuhan terus, kecuali terhadap 
orang-orang yang masih berbuat zalim). Ung- 
kapan ini dapat dijumpai pada OS. Al-Bagarah 
(21: 193. Ayat ini memunyai latar belakang 
historis, yakni Nabi Muhammad saw. dan para 
sahabatnya sebanyak 1400 orang berniat akan 
menunaikan ibadah umrah dari Madinah ke 
Mekkah. Di tengah perjalanan, rombongan Nabi 
itu dihadang dengan senjata oleh kaum musyrik 
Mekkah. Akibatnya, Nabi membuat perjanjian 
damai dengan mereka yang dikenal di dalam 
sejarah dengan sebutan Perjanjian Hudaibiyah 
(628 M). Di antara isi perjanjian itu, Nabi dan 
para sahabatnya harus kembali ke Madinah, 
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dengan ketentuan boleh datang lagi ke Mekkah 
pada tahun berikutnya. Pada tahun berikutnya 
(629 M) Nabi dan para sahabatnya yang berjum- 
lah sekitar 2000 orang bersiap-siap pergi ke 
Mekkah untuk melakukan apa yang mereka 
sebut 'umratul-gadhd (21 5,42 - umrah peng- 
ganti). Para sahabat merasa khawatir kalau 
dihadang kembali oleh kaum musyrik Mekkah, 
sedangkan mereka merasa keberatan jika harus 
berperang di tanah suci pada bulan yang mulia 
pula. Para sahabat bukan takut menghadapi 
kaum musyrik, tetapi mereka enggan melakukan 
pertumpahan darah di tanah suci. Pada saat 
itulah Allah memerintahkan umat Islam untuk 
berperang melawan orang-orang yang meng- 
halangi mereka beribadah. Bahkan jika umat 
Islam diperangi pula di tanah suci, maka mereka 
diperintahkan untuk melakukan perlawanan 
terhadap musuh-musuh mereka sampai keada- 
an menjadi aman dan syiar agama Allah dapat 
ditegakkan. Namun, jika kaum musyrik Mekkah 
itu telah berhenti memerangi umat Islam, maka 
sikap permusuhan tidak boleh dilanjutkan, 
kecuali terhadap beberapa person yang masih 
berbuat zalim, seperti masih terus melakukan 
pembunuhan. Walaupun dalam situasi perang, 
namun umat Islam dilarang melakukan perbuat- 
an melampaui batas, seperti memulai terlebih 
dahulu melakukan penyerangan terhadap pihak 
lain, membunuh bayi-bayi, anak-anak kecil yang 
tak berdosa, membantai kaum wanita, orang- 
orang tua lanjut usia, orang sakit, termasuk 
melakukan perusakan secara brutal, melakukan 
pembakaran dan penjarahan, dan sebagainya. 
Dalam konteks lain, Al-OGur'an mengguna- 
kan kata udwin dalam arti 'melampaui batas dari 
waktu yang telah ditentukan'. Misalnya, seorang 
saleh yang ingin menikahkan salah satu dari dua 
orang anak gadisnya dengan Nabi Musa, karena 
telah berjasa menolong anak gadis itu mengambil 
air dari sebuah sumur yang dikerumuni oleh 
banyak orang di negeri Madyan. Orang saleh 
tersebut meminta Musa bekerja menggembala- 
kan kambing-kambingnya selama delapan 
tahun atau sepuluh tahun sebagai mahar (mas 
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kawin) dari pernikahan tersebut. Musa setuju 
dan menjawab bahwa ia tidak akan melampaui 
batas dari waktu mana saja yang ia pilih 
(delapan tahun atau sepuluh tahun)(Al-Oashash 
(271: 28). 

Kata 'udwin dapat berarti 'melampaui 
batas dengan bersikap membangkang/melawan 
terhadap perintah/larangan Allah swt.'. Misal- 
nya, di dalam OS. An-Nisa' (4): 30 dijumpai 
kalimat wa man yaf'al dzalika 'udwanan wadzulman 
fasaufa nushlihi ndran (CAS E jas SUS Jak: ua3 
FG aa S333 — siapa yang melakukan hal itu 
karena sengaja membangkang terhadap larang- 
an Allah dan berbuat zalim, maka akan Kami 
masukkan ia ke dalam api neraka). Kata dzalika 
(hal itu) merujuk kepada kalimat sebelumnya, 
yakni larangan Allah agar orang beriman jangan 
memakan harta sesamanya dengan cara yang 
batil (illegal), kecuali melalui perdagangan atas 
dasar suka sama suka (sukarela) dan juga 
larangan untuk tidak saling membunuh. Dengan 
demikian, kalimat tersebut berarti, siapa yang 
memakan harta sesama kamu dengan cara yang 
batil (seperti mencuri, menipu, merampok, dan 
sebagainya) dan melakukan pembunuhan kare- 
na sengaja membangkang terhadap larangan 
Allah, maka ia akan dimasukan ke dalam neraka. 

Kata 'udwin, dapat juga bermakna 'melam- 
paui batas-batas etika pergaulan'. Di dalam 
kehidupan bermasyarakat, orang munafik dan 
orang Yahudi sering berbisik-bisik sesama 
mereka, terutama sekali ketika orang beriman 
(Mukmin) lewat di hadapan mereka. Sambil 
berbisik-bisik mereka melayangkan pandangan 
negatif ke arah orang beriman tersebut. Sikap 
seperti itu mengundang kecurigaan orang 
beriman dan membuatnya merasa sakit hati 
(tersinggung). Nabi melarang orang munafik dan 
orang Yahudi melakukan praktik pergaulan 
seperti itu: namun, larangan Nabi tersebut tidak 
mereka perhatikan. Oleh karena itu orang-orang 
beriman dilarang melakukan praktik berbisik- 
bisik yang mengandung kebohongan dan dosa 
serta melampaui batas etika pergaulan yang 
membuat pihak lain (pihak ketiga) merasa 
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tersinggung sehingga menimbulkan permusuh- 
an. Sebaliknya, bila orang-orang beriman akan 
berbisik-bisik, hendaklah mereka membisikkan 
suatu kebaikan dan mendorong orang bertakwa 
kepada Allah (Al-Mujadilah (58): 8 dan 9). Islam 
mengajarkan etika pergaulan yang harmonis 
agar umat menerapkannya di dalam kehidupan 
bermasyarakat. Nabi Muhammad saw. ber- 
sabda, yang artinya: bila kamu bertiga, maka 
janganlah yang dua orang berbisik-bisik tanpa 
melibatkan orang ketiga. Karena praktik berbisik-bisik 
antara dua orang akan membuat orang yang ketiga 
merasa sedih (tersinggung). (HR. Al-Bukhari). 

Allah swt. memerintahkan umat manusia 
untuk saling bekerja sama dalam mewujudkan 
kebaikan dan memelihara diri dari segala bentuk 
kerusakan. Adanya kerjasama (kemitraan) yang 
baik antara individu di dalam suatu kaum, atau 
antara kaum yang satu dengan kaum yang lain 
dalam mewujudkan berbagai kebaikan dan 
memelihara diri dari berbagai kerusakan meru- 
pakan pilar utama bagi kokohnya kehidupan 
bermasyarakat. Oleh karena pentingnya kemi- 
traan dalam berbuat kebaikan yang bermanfaat 
bagi umat manusia dan menghindari diri dari 
aneka kerusakan, maka Allah menegaskan 
kembali hal itu dengan melarang adanya kerja- 
sama di dalam berbuat dosa dan permusuhan. 
Adanya kerja sama dalam berbuat dosa akan 
menyebabkan orang saling menghujat dan 
menghasut satu sama lain. Akibatnya, akan 
menimbulkan kebencian dan permusuhan, 
semuanya ini akan membahayakan kehidupan 
bermasyarakat. Di dalam OS. Al-MS'idah J5|: 2 
ini, kata al-itsmu wal-'udwan diletakkan berpa- 
sangan dengan kata al-birru wat-tagwa (s1 3 4 
- kebaikan dan ketakwaan). Menurut Al- 
Mawardi, seperti disebutkan oleh Ibnu Katsir, 
orang yang bertakwa akan mendapat keridhaan 
Tuhan, sedangkan orang yang berbuat kebaikan 
akan disenangi oleh manusia. Bila keduanya 
(kebaikan dan ketakwaan) dilakukan, maka 
pelakunya akan mendapat kebahagiaan di dunia 
dan di akhirat. Sebaliknya, orang yang bekerja 
sama dalam berbuat dosa akan dimurkai Allah. 
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Perbuatan dosa itu sendiri akan melahirkan 
permusuhan yang menimbulkan kebencian 
manusia. Karena itu, orang yang bekerja sama 
dalam perbuatan dosa dan permusuhan akan 
mengalami kesengsaraan di dunia dan akhirat. 
# Muchlis Bahar « 


'UDZR ( ji&) 

Kata 'udzr( ,4z ) dengan beberapa bentuk lainnya 
di dalam Al-Our'an disebut dua belas kali, 
terdapat di dalam delapan surah (lima surat 
Makkiyah dan tiga surat Madaniyah) dan sebelas 
ayat. 

Ahmad Ibnu Faris di dalam Mu jam Magayis- 
al-Lughah menyatakan bahwa 'udzr (4: )adalah 
kehendak manusia untuk memperbaiki sesuatu 
yang diingkarinya melalui perkataan. Menurut 
Ibnu Manzhur di dalam Lisanul-'Arab, 'udzr ( para ) 
yang bentuk jamaknya a'dzir berarti 'alasan 
yang dikemukakar'. 

Al-Ashfahani di dalam kitab Al-Mufradit 
mengemukakan bahwa 'udzr adalah 'usaha 
manusia untuk mencari sesuatu yang bisa 
menghapuskan kesalahannya'. Usaha itu sendiri 
ada tiga macam. Pertama, dengan mengatakan, 
“Saya tidak melakukannya.” Kedua, dengan 
mengatakan, “Saya memang melakukannya tapi 
karena begini,” lalu menyebutkan sesuatu yang 
dapat mengeluarkannya dari keadaan bersalah. 
Ketiga, dengan mengatakan, “Dulu saya pernah 
melakukan, tetapi sekarang tidak lagi.” Yang 
terakhir inilah yang disebut 'tobat'. Setiap tobat 
adalah 'udzur tetapi, tidak semua 'udzur adalah 
tobat. 

Adapun kata 'udzr dan bentuk lainnya di 
dalam Al-Our'an, di antaranya dipergunakan 
untuk mengemukakan suatu alasan supaya 
dapat terlepas dari tanggung jawab, sebagai- 
mana terdapat di dalam OS. Al-A'raf (7): 164. 
Ayat ini merupakan jawaban orang-orang yang 
memberi nasihat kepada suatu kaum (untuk 
tetap mengindahkan perintah Allah, supaya 
orang-orang tersebut lepas dari tanggung 
jawab). Di samping itu, 'udzr dipergunakan untuk 
mengetengahkan alasan yang benar-benar 
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menimpa diri orang, seperti di dalam OS. At- 
Taubah (9!: 90. Di dalam OS. Al-A'raf (7): 6 Allah 
berfirman 'udzran au nudzran (535 3 532), untuk 
menolak alasan dan memberi peringatan, yakni 
para malaikat menyampaikan wahyu supaya 
menjadi alasan bagi hamba yang Mukmin dan 
memberi peringatan bagi selain yang beriman. 
Ada juga yang mengatakan, benar-benar menja- 
di hujjah bagi kalangan yang mendustakan dan 
menjadi peringatan bagi yang lain. Adakalanya 
'udzr juga digunakan di dalam Al-Our'an dalam 
arti pemberian maaf seperti dalam OS. Al-Kahf 
(18): 76. 

Di samping itu, di dalam Al-Our'an ada juga 
kata 'udzur yang menunjuk pada suatu alasan 
yang tidak bermanfaat, sebagaimana di dalam 
OS. At-Taubah (9): 66 Id ta'tadziri gad kafartum ba'da 
Imdnikum (1Xubol 355 GAS 38 54555 Y- tidak usah 
kamu minta maaf karena kamu kafir sesudah 
beriman) sebab yang demikian itu tidak berguna 
lagi. Demikian juga di dalam OS. Ar-Rtim (30J: 
57, OS. At-Tahrim (66: 7, OS. Al-Diyamah (75|: 
15, dan OS. Al-Mursalat (77): 36. Selain itu, kata 
'udzr ditujukan kepada Nabi Muhammad oleh 
orang-orang munafik, seperti di dalam OS. At- 
Taubah (9J: 94. 

Dari beberapa pengertian di dalam konteks 
Al-Our'an di atas dapat disimpulkan bahwa 
'udzr adalah suatu alasan yang ditujukan kepada 
Allah atau nabi-Nya supaya dapat dikeluarkan 
atau dimaafkan dari kesalahan. Akan tetapi, pada 
umumnya di dalam Al-Our'an kata 'udzr diguna- 
kan untuk pemberian alasan yang tidak dapat 
diterima Allah. « Nagiyah Mukhtar « 


ULAMA (stl6) 
Kata 'ulamd' adalah bentuk jamak dari kata “ilim 
(de). Kata ini berasal dari akar kata 'alima — 
ya'lamu — 'ilman (Cs — & —«£). Di dalam 
berbagai bentuknya, kata ini disebut 863 kali di 
dalam Al-Our'an. Masing-masing dalam bentuk 
fi'l madhi 69 kali: fi'1 mudhari' 338 kali: fi'l amr 27 
kali, dan selebihnya dalam bentuk ism dalam 
berbagai bentuknya sebanyak 429 kali. 

Ibnu Faris di dalam Mu 'jam Magayisil-Lugah 
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menyebutkan bahwa rangkaian huruf 'oin, lam, 
dan mim, pada asalnya memiliki arti yang 
menunjuk pada 'adanya tanda atau jejak pada 
sesuatu yang membedakannya dengan yang lain'. 
Dari akar kata ini, di antaranya lahir turunan kata 
berikut: al-'alamah ai al-ma'rafah (SPAN SS 
tanda, yakni yang dikenal), al-'alam ( Jal- bendera 
atau panji): dan al-'ilm (JM - tahu ), lawan dari 
kata al-jahl (Ye44 - tidak tahu). 

Sementara itu, Al-Ashfahani di dalam Al- 
Mufradit fi Gharibil-Our'4n menyebutkan bahwa 
al-'ilm ( Ja ) adalah pengetahuan tentang 
hakikat sesuatu. Pengetahuan ini ada dua. 
Pertama, pengetahuan tentang zat sesuatu dan 
“ilm (pengetahuan) dalam hal ini membutuh- 
kan satu maf'l (objek). Misalnya, dalam OS. Al- 
Anfal (8): 60, disebutkan bahwa kamu tidak 
mengetahui (bilangan mereka), Allah menge- 
tahuinya. Kedua, penilaian terhadap sesuatu 
setelah melalui proses pengujian, perihal ke- 


PG 
Ulama dalam Al-Jur'an tidak hanya berarti mereka 
yang mengerti agama, tetapi juga yang memiliki 
pengetahuan tentang ayat-ayat kauniyya (yang 
terbentang di alam raya) 
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benaran atau ketidakbenarannya. Arti yang 
kedua ini membutuhkan dua maf'il. Misalnya, 
di dalam OS. Al-Mumtahanah (60): 10, disebut- 
kan bahwa ... jika kamu mengetahui mereka bahwa 
mereka itu benar perempuan-perempuan yang beriman... 
Pada segi lain, ilmu terbagi dua, yaitu ilmu 
teoretis (nazhari) dan ilmu praktis ('amali). Yang 
pertama, jika telah diketahui, ilmu tersebut 
sudah sempurna, seperti ilmu alam (proses 
terjadinya alam), sedangkan yang kedua, sesuatu 
yang belum menampakkan kesempurnaan 
sebelum dipraktikkan atau diamalkan, seperti 
ilmu tentang ibadah. 

Dengan demikian, secara leksikal 'alim (£ ) 
yang merupakan bentuk ism mubalaghah dari Alim, 
berarti orang yang memiliki pengetahuan tentang 
zat (hakikat) sesuatu, baik yang bersifat teoretis 
ataupun yang bersifat praktis, atau orang yang 
memiliki kemampuan untuk memberikan pe- 
nilaian terhadap berbagai masalah dengan 
sebaik-baiknya. Bentuk jamak dari kata 'alim 
(“H£ )adalah 'ulama (s5). 

Kata 'ulama' hanya disebut dua kali di dalam 
Al-Our'an, yakni pada OS. Fathir (35): 28, dan 
Asy-Syu'ara' (26): 197. Di dalam OS. Fathir (351: 
28, kata 'ulamd' disebut di dalam konteks ajakan 
Al-Our'an untuk memerhatikan turunnya hujan 
dari langit, keanekaragaman buah-buahan, 
gunung, binatang, dan manusia, yang kemudian 
diakhiri dengan pernyataan, yang artinya: 
“Sesungguhnya yang takut kepada Allah di antara 
hamba-hamba-Nya hanyalah ulama.” Ayat ini 
memberikan isyarat bahwa 'ulamd' adalah orang- 
orang yang memiliki pengetahuan tentang ayat- 
ayat Allah yang bersifat kauniyyah (kosmos). 
Adapun di dalam OS. Asy-Syu'ara' (26): 197, kata 
'ulama' disebut dalam konteks pembicaraan 
tentang kebenaran kandungan Al-Our'an yang 
telah diakui (diketahui) oleh 'ulama' Bani Israil. 
Ayat ini mengisyaratkan bahwa “ulam4' adalah 
orang-orang yang memiliki pengetahuan tentang 
ayat-ayat gur'Aniyyah. 

Dengan demikian, dapat disimpulkan 
bahwa 'ulama' dalam konsep Al-Our'an adalah 
orang-orang yang memiliki pengetahuan tentang 
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ayat-ayat Allah, baik yang bersifat kauniyah 
maupun yang bersifat gauliyyah yang dapat 
mengantar kepada sikap tunduk dan takut 
kepada Allah. 

Di dalam Hadits, dinyatakan bahwa 'ulamd' 
adalah ahli waris para Nabi (HR. Bukhari). 
Sebagai ahli waris para Nabi, tugas utama yang 
harus diemban para 'ulam4' harus mengacu 
kepada tugas utama para Nabi. Di dalam hal ini, 
Al-Our'an menginformasikan bahwa tugas 
kenabian adalah sebagai berikut: Pertama, 
menyampaikan (tabligh) ajaran-ajaran Tuhan 
(OS. An-Nisa' (51:67). Kedua, menjelaskan ajaran- 
ajaran-Nya (OS. Al-Nahl (16): 44). Ketiga, 
memutuskan perkara atau problem yang diha- 
dapi masyarakat (OS. Al-Bagarah (2): 213). 
Keempat, memberikan contoh pengamalan, 
sesuai dengan hadits Aisyah, prilaku Nabi 
adalah praktik dari Al-Gur'an (HR. Bukhari). 

Selanjutnya, Al-Our'an mengumpamakan 
orang-orang yang memiliki pengetahuan dan 
kemudian melepaskan tanggung jawabnya 
karena mengikuti hawa nafsu, diibaratkan 
seperti seekor anjing yang tetap menjulurkan 
lidahnya dalam keadaan dihalau ataupun 
dibiarkan (OS. Al-A'raf (7): 175-176). 

Kata Glimin (0,6 ) atau “Alimin (Je) 
dalam bentuk jama' mudzakkar salim disebut lima 
kali di dalam Al-Our'an. Digunakan, antara lain, 
untuk menunjuk kepada orang-orang yang 
mampu memahami tanda-tanda kekuasaan 
Allah maupun tamsil-tamsil yang diungkapkan- 
Nya, serta mereka yang mampu menakwilkan 
mimpi. Misalnya, di dalam OS. Al-Ankabit (29: 
48, Glimin disebutkan dalam konteks penge- 
cualian bahwa yang bisa memahami per- 
umpamaan-perumpamaan yang dibuat Allah 
bagi manusia hanyalah al-'Glimin (orang-orang 
yang mengetahui). « Arif Alim « 


“UMRAH (375£) 

Kata 'umrah (5££ ) merupakan kata turunan dari 
kata dasar 'amara (x£ ). Menurut Ibnu Faris, pada 
mulanya kata itu digunakan untuk dua arti. 
Pertama, untuk menggambarkan jangka waktu/ 
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masa. Kedua, suara yang keras. Menurut Ar- 
Raghib Al-Ashfahani, kata tersebut pada mula- 
nya digunakan untuk arti 'memakmurkan' 
sebagai lawan dari kharaba (1) yang berarti 
'menghancurkan'. Dari sini kemudian, terbentuk 
beberapa kata lain yang memunyai arti yang 
beraneka ragam. Misalnya, jangka waktu sese- 
orang hidup di dunia disebut al-'umr. Disebut 
demikian karena masa hidupnya merupakan 
kesempatan baginya memakmurkan dunia atau 
mengurusi badan dan jiwanya. Orang yang 
pergi ziarah ke Baitullah disebut “umrah karena 
di sana ia ikut mengambil bagian memakmurkan 
Baitullah dengan melaksanakan talbiyah dan 
ibadah-ibadah lainnya. 

Kata "umrah (:”.£ ) disebut dua kali di dalam 
Al-Our'an, yaitu di dalam OS. Al-Bagarah (2): 
196, tetapi di dalam bentuk lainnya kata itu 
disebut 22 kali, tersebar di dalam 16 surat. Di 
antaranya di dalam OS. Al-Bagarah (2): 96, OS. 
Ali “Imran (3: 23 dan 25, serta OS. At-Taubah 
(91: 17, 18, dan 19. 

Ayat-ayat Al-Our'an menunjukkan bahwa 
kata-kata yang berakar 'amara digunakan untuk 
arti berikut: 1) Jangka waktu seseorang hidup di 
dunia yang dikenal dengan istilah umur/usia, 
seperti pada OS. Al-Anbiya' (21): 44. 2) Me- 
makmurkan, memelihara atau mengurusi, 
seperti memakmurkan masjid, misalnya di 
dalam OS. At-Taubah (9J: 17 dan 18. 3) Nama 
seseorang, seperti OS. Ali Imran (3): 33 yang 
menerangkan tentang keutamaan keluarga 
“Imran. 4) Ibadah umrah, seperti di dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 158 dan 159. 

Kata “umrah tidak digunakan selain untuk 
arti ibadah tertentu, yakni menziarahi Masjidil 
Haram, thawaf di sekeliling Ka'bah dengan 
memakai pakaian ihram, sa'i di antara Safa dan 
Marwah, dan bercukur atau memotong rambut. 
& A. Rahman Ritonga « 


UOAD (155) 
Kata 'ugad (45x) terdiri dari tiga huruf asal 
2—&—g, makna dasarnya menunjuk kepada 


syidd (54), syiddah (345 ), atau wutsig (35, ) yang 


EnsiKLopepia At-Our'an 


"Urwah 


mengandung makna 'ikatan'. Makna lain dari 
kata ini ialah al-habl (JA - tali ), al-bai (& - 
jual beli) dan al-'ahd (s4 — perjanjian ). Dari 
sini pula berkembang makna lain yaitu 'segala 
sesuatu yang ada kaitannya dengan perjanjian 
atau ikatan'. Misalnya, akad nikah (53 412) 
sebagaimana terdapat di dalam OS. Al-Bagarah 
(2j: 235. 

Kata 'ugad (4s ) itu sendiri disebutkan 
hanya satu kali, yaitu di dalam OS. Al-Falag (113): 
4 yang berbunyi: “Wa min syarrin-naffatsiti fil- 
"ugad” (ABI 3 bk 54 ya) ). Makna literal 
dari kata 'ugad (4is) di sini adalah “buhul tali'. 
Namun, para mufasir baik dari kalangan salaf 
maupun khalaf, menafsirkan kata itu dengan 
sihir. Misalnya, Mujahid dan Ikrimah menafsir- 
kan kalimat an-naffatsit fil-'ugad (xball 3 s1) 
di dalam OS. Al-Falag (113): 4 tersebut dengan 
ar-ruga fi 'ugadil-khaith” (J3h xas 5 3 N- mantra- 
mantra yang diembuskan pada simpulan be- 
nang), sedangkan kata an-naffitsit (6653 ) 
ditafsirkan dengan as-sawahir (-IZJl - perem- 
puan-perempuan tukang sihir). Tafsiran ini juga 
diikuti oleh Al-Ourthubi yang menafsirkannya 
dengan “perempuan-perempuan tukang sihir 
yang menggunakan embusan atas simpulan 
benang ketika membacakan mantra-mantra atau 
guna-guna”. 

Jadi, meskipun kata'ugad (sis) dapat 
menampung beberapa makna seperti 'ikatan', 
'simpul, 'janji', dan 'kepercayaan' sesuai dengan 
karakter masing-masing dengan tetap mengacu 
kepada makna dasarnya yaitu simpul, dan 
memerhatikan beberapa riwayat, maka umum- 
nya para mufasir menafsirkan kata'ugad (1:2) 
di dalam OS. Al-Falag: 4 tersebut dengan makna 
'simpul sebagai alat sihir”. Hal ini ditunjang oleh 
konteks ayatnya yang membawa kepada makna 
dimaksud, sedangkan 'ugad (sis ) di dalam ayat 
lainnya diartikan sesuai dengan konteksnya 
masing-masing. « Ahmad Kosasih # 


“URWAH (33) 
Kata 'urwah (3,2) adalah kata benda tunggal. 
Bentuk jamaknya 'ur4 (ss ). Di dalam Al-Our'an 
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kata itu disebut dua kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 256 dan OS. Lugmin (31): 22. Kata 
yang seasal dengan kata itu al-'ard («s1 ) disebut 
dua kali, yaitu di dalam OS. Ash-Shaffit (37): 
145 dan OS. Al-Oalam (68): 49. Dalam bentuk 
kata kerja ta'rd (ss5 ) disebut satu kali di dalam 
OS. Thaha (20): 118. 

Kata lain yang maknanya hampir sama 
adalah habl (4— ), yang di dalam Al-Our'an 
disebut tujuh kali beserta bentuk jamak hibal 
(Jb ). Kata habl (Yx) disebut di dalam OS. Ali 
“Imran (3J: 103 dan 112, OS. Oaf (50J: 16, serta 
OS. Al-Lahab (111): 5. Kata hibal (Ju) disebut 
di dalam OS. Thaha (20): 66 dan OS. Asy-Syu'ara' 
(26): 44. 

“Urwah berasal dari 'urwa yang memunyai 
dua arti. Pertama, berarti tetap dan teguh. 
Kedua, berarti sepi dan memisahkan diri. Dari 
situ kemudian muncul kata 'urwah, yang berarti 
'tali gayung/timba'. Disebut 'urwah karena ia 
dipegang dengan kuat oleh jari tangan. “Urwah 
juga diartikan sebagai “batang pohon yang tetap 
hijau di musim kemarau guna mengikatkan tali 
kendali unta', demikian Ibnu Faris menjelaskan. 
Ibnu Manzhur menjelaskan 'urwah berarti 
'timba/gayung', lubang kancing', atau 'sesuatu 
yang dijadikan pegangan'. 'Urwah juga berarti 
'akar pohon yang tetap berada di dalam tanah'. 
Sementara itu, Al-Ashfahani mengatakan 
bahwa penggunaan kata 'urwah adalah sebagai 
matsal (perumpamaan). Apabila kata al-'urwah 
disifati dengan al-wutsga ((& ), menurut Az- 
Zajjaj, menunjukkan ikrar akan ke-Esa-an 
Tuhan (14 ilaha illallah). 

Kata habl (4- ) secara bahasa berarti “tali 
yang bila dipegang dapat menghubungkannya 
dengan sesuatu yang dituju'. Habl ((4- ) juga 
berarti 'perjanjian', seperti yang terdapat di 
dalam OS. Ali Imran (3): 112. 

Di dalam Al-Our'an, 'urwah (3,5) berarti 
'buhul tali”. Ini untuk menggambarkan bahwa 
orang yang beriman kepada Allah dan ingkar 
kepada Thagut, berarti telah berpegang kepada 
buhul tali Allah yang amat kokoh (OS. Al- 
Bagarah (2): 256). Manifestasi keimanan tersebut 
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adalah kepasrahan total kepada-Nya dan se- 
nantiasa berusaha berbuat kebaikan (OS. 
Lugman (31): 22). Dengan buhul tali yang kokoh 
tersebut, ia berada di dalam bimbingan dan 
petunjuk-Nya, dan mengantarnya sampai 
kepada tujuan yang diinginkannya. 

Kata al-'ard (s3 ) digunakan di dalam arti 
'tandus' (OS. Ash-Shaffat (37): 145), dan kata tara 
(sx ) berarti “telanjang”. Penggunaan kata itu 
didahului oleh kata ingkar 14. Jadi arti kata itu 
secara keseluruhan 'tidak telanjang. Ini untuk 
menggambarkan orang-orang ahli surga, mereka 
di dalam surga kelak tidak telanjang (OS. Thaha 
(20): 118). 

Perbedaan makna kata 'urwah dan habl 
sebagai berikut. Pertama, kata 'urwah menggam- 
barkan agama Allah yang nuansanya terlepas 
dari aktivitas atau pilihan manusia. Demikian 
itu karena agama Allah yang diturunkan kepada 
manusia disebut sebagai al- 'urwatul wutsgd 
(EP yA ) yaitu tali pegangan yang amat kuat 
dan tidak akan putus, bila memegangnya kuat- 
kuat juga. Kedua, kata habl lebih menekankan 
usaha manusia untuk meraih dan berpegang 
kepada tali tersebut. Maka kata habl sering 
diterjemahkan sebagai 'tali perjanjiar'. 

Menurut Az-Zajjaj, kata habl dan 'urwah 
sama-sama bermakna sebagai pinjaman untuk 
perumpamaan (isti Arah tamtsiliyyah), yaitu untuk 
menggambarkan keserupaan orang yang ber- 
pegang kepada agama Islam. Dengan berbuat 
demikian, berarti mereka telah memilih jalan 
yang lurus (OS. Ali Imran (3): 101). Rasyid Ridha 
di dalam Tafsir Al-Manir, juz 4 menjelaskan bahwa 
habl (tali) Allah adalah Al-Our'an karena orang 
yang berpegang kepada Al-Our'an, berarti ia 
berpegang kepada agama Allah. « Ahmad Rofig « 
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'USHBAH ( 4—as ) 

Kata 'ushbah berasal dari 'ashaba, ya'shibu/ya'shabu, 
'ashban (Cas Cari (an — as ), huruf-hu- 
rufnya terdiri atas 'ain, shdd, dan bd, yang pada 
dasarnya mengandung arti 'mengikat sesuatu 
dengan sesuatu'. Al-'ushbah adalah kelompok 
manusia yang beranggotakan sepuluh sampai 
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empat puluh. Dikatakan demikian, menurut Al- 
Khalil, karena seakan-akan ada saling ikat- 
mengikat di antara mereka. Al-'ushbah, dapat 
pula berarti kelompok yang saling mendukung 
dan bantu membantu. Orang yang fanatik 
membela kelompok tertentu disebut ta'ashshub. 

Kata 'ushbah terulang empat kali di dalam 
Al-Our'an: tiga bentuk nakirah (OS. Yusuf (12): 8 
dan 14: An-Nur (24): 11) serta satu bentuk ma'rifah 
(OS. Al-Oashash (28): 76). Selain itu, ada satu kata 
yang seakar dengannya, yaitu kata 'ashib ( ..2£ ) 
(OS. Hd (11J:77). 

Di dalam OS. Yiisuf, kata 'ushbah menunjuk 
kepada saudara-saudara Nabi Yusuf yang 
berjumlah sebelas orang, sebagaimana disebut 
di dalam bagian awal surah. 

Kata 'ushbah (22) terdapat pada dua 
ayat di dalam OS. Yusuf, yaitu pada Ayat 8 dan 
14. Ayat 8 selengkapnya berbunyi: 


nba 2 D Kiat Pi £ ca 2-9 
BET 3 K3 325 UE Cot Je ih Cah J8 


pe is II 
(Idz gala layisufu wa akhihu ahabbu ild abina minnd 
wa nahnu 'ushbatun inna abana lafi dhalalin mubin). 
“(yaitu) ketika mereka berkata, “Sesungguhnya Yusuf 
dan saudara kandungnya (Bunyamin lebih dicintai oleh 
ayah kita daripada kita sendiri, padahal kita adalah satu 
golongan (yang kuat). Sesungguhnya ayah kita adalah 
di dalam kekeliruan yang nyata.'” 

Ini diucapkan oleh saudara-saudara Yusuf 
sebagai kritikan terhadap ayah mereka (Nabi 
Ya'gub) atas perlakuannya kepada mereka: ia 
mengasihi Yusuf dan saudara kandungnya, 
Bunyamin. Cintanya kepada keduanya yang jauh 
melebihi cintanya kepada selain keduanya, 
menyebabkan mereka iri kepada keduanya. 
Selanjutnya ketidaksenangan mereka dilampias- 
kan kepada diri Yusuf dengan bersepakat 
membuangnya ke dalam sebuah sumur. Bahkan, 
rencana pertama mereka ingin membunuh Yusuf. 

Di dalam OS. Al-Oashash (28) 76, kata 
'ushbah dirangkaikan dengan kata ulil guwwah 
(33ali Jst- sejumlah orang yang kuat-kuat). Ayat 
tersebut berbunyi, “wa dataindhu minal-kunizi md 
inna mafatihahd latani'u bil-'ushbati ulil guwwah” 
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(351 Jt HN AI AAU DI ja ga K3 - 
Dan kami telah menganugerahkan kepadanya 
perbendaharaan harta yang kunci-kuncinya 
sungguh berat dipikul oleh sejumlah orang yang 
kuat). 

Ayat ini berbicara dalam hubungannya 
dengan kekayaan Oarun yang tiada banding 
pada masanya. Di dalam ayat itu disebutkan 
bahwa anak kunci gudangnya saja tidak mampu 
dipikul oleh sejumlah orang kuat. Sebagian 
ulama tafsir mengatakan bahwa “sejumlah 
orang kuat” adalah sebanyak empat puluh orang. 

OS. An-Nur (24) memuat kata 'ushbah pada 
ayat yang berbicara tentang haditsul-ifk (peristi- 
wa terjadinya fitnah/gosip yang diarahkan 
kepada Aisyah, istri Rasulullah). Ayat turun 
menegaskan kesucian Aisyah ra. dan menyata- 
kan bahwa yang membawa berita bohong/gosip 
itu adalah dari golongannya sendiri ('ushbatun 
minkum). Peristiwa ini terjadi ketika tentara Islam 
di dalam perjalanan pulang dari peperangan 
Bani Mushtalig tahun 5 H. 

Asy-Syaukani menyebutkan sebagian 
nama-nama yang termasuk di dalam kelompok 
'ushbah yang ikut menyebarkan gosip itu. Mereka 
adalah Abdullah bin Ubay (pemimpin orang 
munafik), Zaid bin Rifa'ah, Hassan bin Tsabit, 
Misthah bin Utsatsah, Hamnah bint Jahsy. 

Kata 'ashib dalam OS. Hud (11): 77 adalah 
sifat/keterangan dari kata yaum “hari” (#4 
ef ) artinya “hari amat sulit/kritis”. Hal itu 
berkaitan dengan perasaan yang dialami oleh 
Nabi Luth as. ketika didatangi tamu-tamu 
(malaikat) yang diutus oleh Allah untuk mene- 
muinya. Tamu-tamu tersebut adalah pemuda- 
pemuda rupawan dan tampan, sedangkan 
kaumnya sangat menyukai pemuda-pemuda 
semacam itu untuk melakukan perbuatan homo- 
seksual. Nabi Luth merasa tidak sanggup 
melindungi mereka bilamana ada gangguan dari 
kaumnya. Yang lebih memprihatinkan lagi, 
justru istrinya sendiri turut membocorkan 
kedatangan tamu-tamu tersebut kepada kaum- 
nya, sedangkan Nabi Luth berusaha menyem- 
bunyikan kedatangan mereka. & Baharuddin HS. « 
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Kata 'usr (12 ) dan kata yang seasal dengan itu 
di dalam Al-Our'an disebut 12 kali, yaitu di 
dalam OS. Ath-Thalag (65J: 6 dan 7, OS. Al- 
Oamar (54): 7, OS. Al-Bagarah (21: 185 dan 280, 
OS. Alam Nasyrah (941: 5 dan 6, OS. Al-Kahfi 
(18): 731, OS. At-Taubah (9J: 117, OS. Al-Lail (92): 
10, OS. Al-Muddatstsir (74): 9, serta OS. Al- 
Furgan (25): 26. 

Secara etimologis kata 'usr (22 ) berasal 
dari kata 'asara— ya'suru — 'usran (1, &-—235—555) 
yang berarti 'sulit'. Antonim kata itu ialah yusr 
(2) yang berarti 'mudah'. Al-Our'an seringkali : 
menyebut kedua kata ini dalam satu ayat, seperti 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 185, “Allah menghen- 
daki kemudahan bagimu dan tidak menghendaki 
kesulitan bagimu.” Demikian pula di dalam OS. 
Alam Nasyrah (94): 5. Kamus-kamus bahasa 
Arab menggunakan kata “usr (22) untuk arti 
'kesulitan', misalnya wanita yang sulit melahir- 
kan digambarkan dengan ungkapan 'asaratil- 
mar'ah (IM » z5). Unta yang liar, tidak jinak 
dinamakan 'asir (».£) karena keliarannya 
membuatnya sulit untuk digembalakan. Orang 
yang dalam keadaan miskin dinamakan dzii 'usr 
(2s 3 ) karena ia merasa kesulitan memenuhi 
kebutuhan sehari-hari. Ungkapan mu 'assirul- 
kalam («SV 5544) diartikan sebagai 'orang yang 
membicarakan sesuatu tanpa lebih dahulu 
mempertimbangkannya. Diartikan demikian 
karena ia akan mendapat kesulitan memper- 
tanggungjawabkan pembicaraannya. Jadi, kata 
usr (,x£) dengan arti 'sulit dapat digunakan 
untuk berbagai konteks. 

Ayat-ayat yang memakai kata 'usr dan kata 
yang seasal dengan itu menginformasikan 
bahwa Al-Our'an menggunakannya untuk arti 
'kesulitan besar' yang menuntut kerja keras dan 
sungguh-sungguh untuk mengatasinya. Kesulit- 
an yang digambarkan dengan kata 'usr oleh Al- 
Our'an terdiri dari kesulitan berat yang dialami 
di dunia dan yang dialami di akhirat. Kesulitan 
di dunia, misalnya, disebut pada OS. Ath-Thalag 
(65): 6 yang menggambarkan kesulitan besar 
yang dapat dialami oleh suami istri ketika tidak 
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menemukan kata sepakat tentang penyusuan 
anak. OS. At-Taubah (9J: 117 memberitakan 
krisis yang mencekam, yaitu perang Tabuk, 
semua kaum Muslim merasakan berbagai 
macam kesulitan yang menimpa dalam waktu 
yang sama, teriknya matahari, sulitnya air, 
kurangnya perbekalan, jauhnya perjalanan 
yang harus ditempuh sehingga mereka terpaksa 
membagi sebutir kurma untuk beberapa orang. 
OS. Al-Bagarah (2): 285 menggambarkan kesulit- 
an orang yang miskin untuk membayar utang 
pada waktunya sehingga Allah menganjurkan 
agar si penagih memberi kesempatan yang lebih 
lama untuk membayarnya. Kesulitan berat yang 
dialami di akhirat, misalnya yang akan dialami 
orang kafir dalam menghadapi peristiwa Hari 
Kiamat yang mengerikan (OS. Al-Furgan (251: 26 
dan 27). « A. Rahman Ritonga # 


UTHTHILAT (&Jk5) 

“Uththilat (J2 ) adalah bentuk fi'il madhi mabniy 
lil majhiil (verba lampau pasif tanpa diketahui 
subjeknya): dibubuhi t4' (LS) di akhirnya untuk 
menunjukkan penggunaan feminin. Bentuk 
ma'limnya (aktifnya) adalah 'aththala ( js ). 
Sebuah fi'il madhi mazid (bertambahan huruf) yang 
berasal dari kata 'athila — ya'thalu — 'athlan 
(Stas — jay — J5 ): tersusun dari huruf-huruf 
'ain, thd', dan Idm. Arti denotasinya adalah 


'kosong', luang'. Makna itu kemudian berkem- 


bang menjadi antara lain: 'tak berpenghuni' 
(rumah) karena isinya kosong: 'terlantar' 
digunakan untuk binatang gembala yang tidak 
ada penjaganya, 'tidak berair” (sumur), 'tidak 
mengenakan pakaian' (wanita): libur” karena 
sekolah/kantor dikosongkan: 'menganggur' 
karena kosong dari pekerjaan: 'macet' karena 
kosong dari fungsinya: 'tunda' karena mencari 
waktu luang yang lain, “tidak hujan' karena ada 
mendung tetapi tidak turun hujan. 

Kata 'uththilat («J2 ) di dalam Al-Our'an 
disebut satu kali, yaitu dalam OS. At-Takwir (81): 
4, sedang mu 'aththalah ( iihana — yang dikosongkan, 
yang ditinggalkan), bentuk ism maf'il muannats 
(kata objek feminin) disebut satu kali, yaitu 
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dalam OS. Al-Hajj (22): 45. Masing-masing teks 
dan terjemahannya sebagai berikut: pertama, “wa 
idzal 'isyGru 'uththilat (Sibs Jl (SI, - dan ketika 
unta-unta yang bunting ditinggalkan (tidak 
dipedulikan)) dan kedua, 'faka'ayyin min garyatin 
ahlakndha wa hiya zhalimatun fahiya khawiyatun 'ala 
'uriisyihd wa bi'rin mu'aththalatin wa gashrin masyid' 


HN Aa ea Ri en ap rai 
kb IE Re GB ph UEA 23 uya Uib3 


“Berapa kota yang telah Kami binasakan, yang 
penduduknya dalam keadaan lalim, tembok-tembok kota 
itu roboh menutupi atap-atapnya dan (berapa banyak 
pula) sumur yang telah ditinggalkan dan istana yang 
tinggi." 

Para ulama berbeda pendapat mengenai 
makna kata 'uththilat di dalam OS. At-Takwir (81): 
4. As-Suyuthi dan Mujahid mengartikan dengan 
'ditinggalkan' : Ubay bin Ka'ab dan Adh-Dhahak 
mengartikannya dengan 'diabaikan', Ar-Rabi' 
bin Haitsam mengartikannya dengan 'tidak ada 
penjaganya' karena di dalam ayat tersebut kata 
'uththilat dikaitkan dengan unta-unta hamil, maka 
meskipun mereka berbeda di dalam memberikan 
makna tersebut, namun maksudnya sama. Yaitu, 
ketika unta-unta hamil itu ditinggalkan oleh 
pemiliknya. 

Ayat ini, menurut Al-Ourthubi, menggam- 
barkan sebagian dari situasi di hari kiamat, di 
mana ada orang yang memiliki unta-unta hamil, 
yang bagi orang-orang Arab merupakan harta 
yang sangat berharga ketika ayat ini turun, maka 
akan ditelantarkan dan tidak dihiraukan lagi 
kerena sibuk mengurusi diri mereka sendiri. Ada 
yang berpendapat, maksud ayat tersebut adalah, 
bahwa ketika manusia dibangkitkan dari kubur, 
seluruh harta miliknya juga dibangkitkan, 
termasuk unta-unta yang sedang hamil tua. 
Pada saat itu, manusia tidak lagi menghiraukan 
harta-hartanya itu, termasuk yang memiliki 
unta-unta yang sedang hamil tua dan uang yang 
sangat disayangi ketika di dunia, karena mengu- 
rusi dirinya sendiri. 

Adapun kata mu'aththalah di dalam OS. Al- 
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Hajj (22): 45, berkedudukan sebagai keterangan 
dari kata bir (4 - sumur). Para ulama sedikit 
berbeda mengenai tafsirannya. Ada yang ber- 
pendapat bahwa artinya adalah (sumur) yang 
ditinggalkan, seperti kata As-Suyuthi dan Adh- 
Dhahhak. Ibnu Katsir mangartikannya dengan 
(sumur) yang tidak lagi menjadi sumber air 
minum dan tidak ada lagi orang yang menda- 
tanginya. Ada juga yang berpendapat bahwa 
maknanya adalah tidak berair, atau tidak ada 
pemiliknya karena telah rusak, atau tidak ada 
tali dan timbanya. Semua pendapat tersebut 
mempunyai kemiripan. Pada intinya sumur itu 
tidak lagi digunakan karena kosong airnya, atau 
ditinggalkan/ditelantarkan oleh pemiliknya, 
atau kosong dari tali dan timba. Perbedaan itu 
terjadi karena mereka berusaha menyesuaikan 
makna dasar mu'aththalah, yaitu 'kosong dari 
konteks kalimat '. 

Penggunaan mu'aththalah dalam ayat 
tersebut berkaitan dengan banyaknya umat 
terdahulu yang dibinasakan Allah dengan 
menghancurkan kotanya, meruntuhkan istana- 
nya, dan mengeringkan sumurnya karena mereka 
menzalimi diri mereka sendiri dengan menen- 
tang para rasul yang diutus Allah kepada 
mereka. Di sisi lain, ayat ini merupakan peng- 
hibur dan pembesar hati Nabi saw. dalam 
berdakwah, juga bagi umatnya, bahwa nabi- 
nabi terdahulu juga mengalami hal yang sama, 
berhadapan dengan umatnya yang menentang 
ajaran yang mereka bawa, namun pada akhirnya 
para penentang itulah yang binasa. 

« Zubair Ahmad « 


UTUWW (“£) 

Kata 'utuww (»z ) adalah bentuk mashdar (infini- 
tif) dari kata kerja 'ata, ya'tu (fx — &) yang 
secara literal berarti 'sombong', 'angkuh', 
'melampaui batas', “bertindak sewenang- 
wenang', juga dapat berarti “kesulitan. Di dalam 
hubungannya dengan makna yang disebutkan 
terakhir ini, ungkapan 'atasy-syaikh ( aa) &) 
menunjuk kepada 'orang yang sudah sangat 
lanjut usia' sehingga sulit memenuhi kebutuhan 
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dan keinginannya dengan kekuatannya sendiri. 
Demikian pula pohon kurma yang terlampau 
tinggi disebut “Atiyah karena cukup menyulitkan 
orang yang akan memetik buahnya, kecuali 
dengan susah payah memanjatnya. 

Di dalam Al-Our'an, kata 'utuww () di 
dalam berbagai bentuknya disebutkan sebanyak 
10 kali, masing-masing dalam bentuk fil madhi 
sebanyak 5 kali, yaitu di dalam OS. Al-A'raf (7): 
77 dan 166, OS. Al-Furgan (25J: 21, OS. Adz- 
Dzariyat (51): 44, serta OS. Ath-Thalag (65): 7. Di 
dalam bentuk mashdar disebutkan 4 kali, masing- 
masing 2 kali menggunakan kata 'utuwwan, yaitu 
di dalam OS. Al-Furgan (25): 21 dan OS. Al-Mulk 
(671: 21, dua kali menggunakan kata 'itiyyan, yaitu 
di dalam OS. Maryam (19): 8 dan 69, sedangkan 
di dalam bentuk ism fa'il disebutkan satu kali, 
yaitu di dalam OS. Al-Haggah (69J: 6. 

Penggunaan kata 'utuww (-:s ) di dalam Al- 
Our'an pada dasarnya dapat dirujuk kepada 
pengertian bahasa yang pada umumnya menun- 
juk kepada sikap dan perilaku yang tercela. Di 
samping itu terdapat pula kata 'utuww (ix )yang 
tidak berkonotasi dosa, tetapi hanya menunjuk 
kepada hal-hal yang terjadi di luar kebiasaan 
atau bahkan sulit terjadi menurut pertimbangan 
dan perhitungan manusia. Penggunaan kata 
'utuww dalam bentuk kata kerja di dalam Al- 
Our'an semuanya menunjuk kepada perbuatan 
dosa besar dan kekufuran berikut ancaman dan 
siksaan bagi pelakunya. Sedangkan dalam 
bentuk mashdar, yaitu 1'tiyan, di samping berkono- 
tasi perbuatan dosa besar dan kekufuran, ia 
memperlihatkan adanya nuansa, di samping 
mengandung pengertian perbuatan yang tercela 
juga menunjuk kepada sesuatu yang terjadi di 
luar kebiasaan. Pengertian seperti itu ditemukan 
di dalam OS. Maryam (19): 8 yang menunjuk 
kepada Nabi Zakariya yang diberi kabar gembi- 
ra akan mendapatkan seorang anak dalam 
usianya yang sudah sangat lanjut, ditambah lagi 
dengan keadaan istrinya yang mandul sehingga 
dari segi perhitungan manusia, sungguh sangat 
sulit bagi keduanya untuk memperoleh ke- 
turunan, tetapi hal itu bisa terjadi karena 
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kehendak Allah Yang Maha Kuasa, terbukti 
dengan dikaruniakannya seorang putra kepada 
Nabi Zakariya, yaitu Nabi Yahya. 

Penggunaan kata 'utuww ( ) yang juga 
tidak secara eksplisit mengandung pengertian 
dosa terdapat dalam (OS. Al-Haggah (69!: 6) 
dalam bentuk ism f@'il, “Atiyah. Kata “atiyah di 
dalam ayat tersebut mengandung pengertian 
'angin yang teramat kencang dan sangat dingin'. 
Ayat tersebut memaparkan siksaan yang di- 
timpakan kepada bangsa 'Ad, kaum Nabi Hud 
as., yang di dalam sejarah manusia, angin 
kencang seperti itu hanya terjadi pada bangsa 
'Ad, mereka yang tertimpa siksaan tersebut 
semuanya binasa dan tidak satu pun yang 
bertahan hidup. Dengan demikian, penggunaan 
terma 'utuw di dalam bentuk ism fa'il walaupun 
tidak secara tegas mengandung pengertian 
perbuatan jelek, tetapi setidaknya siksaan yang 
ditimpakan kepada pelakunya berupa angin 
yang teramat kencang lagi sangat dingin (“Gtiyah) 
merupakan akibat atau balasan bagi perbuatan 
melampaui batas. 

Di samping umat Nabi Hud yang ditimpa 
azab karena keangkuhan dan kesombongannya, 
juga bangsa Tsamud umat Nabi Shaleh. 

Karunia yang diberikan Allah kepada 
bangsa Tsamud tidak mereka syukuri, dengan 
angkuh mereka menolak seruan Nabi Shaleh. 
Bahkan, ketika Nabi Shaleh memperlihatkan 
bukti kerasulannya berupa seekor unta (OS. Hid 
(11): 64) yang dengan susunya mampu memberi 
minuman kepada seluruh penduduk kota, 
mereka pun dengan sombong menolaknya dan 
unta itu pun mereka sembelih (OS. Al-A'raf (71: 
77, OS. Hud (11): 65 dan OS. Asy-Syams (91): 14), 
seraya menantang Nabi Shaleh agar men- 
datangkan siksaan kepada mereka. 

Keangkuhan dan kedurhakaan serupa 
dinyatakan Al-Our'an sebagai 'utuww (»z) dan 
ditujukan kepada Bani Israil. « M. Galib Matola # 


UYUN (0'p£) 
Di dalam Al-Our'an kata 'uyin (vs ) dan yang 
seakar dengannya terulang 62 kali. Kata 'uyin 
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(0'zs ) adalah bentuk jamak dari kata 'ain (»:£) 
yang berarti 'indra penglihatan' atau 'mata', baik 
yang dimiliki manusia maupun binatang. Mata 
adalah alat untuk melihat atau memandang. 
Seseorang yang mengarahkan penglihatannya 
atau pandangannya pada sesuatu, dalam bahasa 
Arab disebut dengan “Ana (66 ) — ya'inu (2x5). 
Bentuk mashdarnya (infinitif) adalah 'ainan (2 - 
penglihatan). Mata yang mengeluarkan air mata, 
kata kerjanya juga disebut “ina (54) — ya'inu 
(2s). Dengan demikian, 'ain (c# ) adalah 
sesuatu yang darinya keluar air. Maka, mata 
disebut dengan 'ain (-:£ ) karena darinya keluar 
air, yang di dalam bahasa Indonesia disebut air 
mata. Air yang bersumber atau keluar dari 
tanah dan mengalir juga disebut dengan 'ain 
(« - mata air). Seperti halnya air mata, air 
yang mengalir dari bumi kata kerjanya dinyata- 
kan dengan ina (64 )-ya'inu (£ ) — 'ainan (Ez). 
Sumur yang mengeluarkan air disebut “inatil- 
biru (AN —6 ) sehingga diterjemahkan 'sumur 
itu mengeluarkan air'. 

Kata 'uyin (os) terulang di dalam Al- 
Our'an sebanyak sepuluh kali, delapan kali 
disebutkan dengan bacaan 'uyiin (o',z ), sekali 
disebutkan dengan dirangkai dengan alif lam (31), 
al-'uyin (54 ), dan sekali disebutkan dengan 
bacaan 'uyAnan (Vs ). Kata 'uyin (vps ) yang 
disebut di dalam Al-Our'an seluruhnya menun- 
jukkan pada makna 'mata air', hanya jenisnya 
yang berbeda-beda. Misalnya, 'uyiin ( 0x ) yang 
disebutkan di dalam OS. Al-Hijr (15: 45. Menu- 
rut Al-Ourthubi adalah empat mata air yang 
mengeluarkan air, khamar, susu, dan madu. 
Seperti hanya Al-Ourthubi, Ar-Razi menafsir- 
kan'uyan (vps) di dalam OS. Al-Hijr (151: 45 
dengan empat mata air yang mengalirkan air, 
khamar, susu, dan madu. Menurut Ar-Razi mata 
air di dalam OS. Al-Hijr (15): 45 serupa maksud- 
nya dengan firman Allah dalam OS. Muhammad 
(471: 15, “(Apakah) perumpamaan (penghuni surga 
yang dijanjikan kepada orang-orang yang bertakwa yang 
di dalamnya ada sungai-sungai yang tiada berubah rasa 
dan baunya, sungai-sungai dari air susu yang tiada 
berubah rasanya, sungai-sungai dari khamar (arak) yang 
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lezat rasanya bagi peminumnya, dan sungai-sungai dari 
madu yang disaring, dan mereka memperoleh di dalamnya 
segala macam buah-buahan dan ampunan dari Tuhan 
mereka, sama dengan orang-orang yang kekal di dalam 
neraka, dan diberi minuman dengan air yang mendidih 
sehingga memotong-motong ususnya.” 

Adapun mata air yang disebutkan di dalam 
OS. Al-Insin (76): 5, 7, dan 18 serta OS. Al- 
Muthaffifin (83): 27, berbeda dengan apa yang 
dimaksud di dalam OS. Al-Hijr (15): 45. Menurut 
Al-Ourthubi, sumber air yang disinggung di 
dalam OS. Al-Insan (76): ada tiga, yaitu kdfir 
(6 ), zanjabil (J-w3 ), dan salsabil (Je ) 
Ketiganya adalah sumber mata air di surga yang 
menjadi minuman bagi orang-orang yang 
mendekatkan diri pada Allah yang menjadi 
penghuni surga, sedangkan sumber mata air 
yang disebut di dalam OS. Al-Muthaffifin adalah 
tasnim («— ), yaitu sumber mata air di surga 
yang menjadi minuman penghuni surga dan 
merupakan minuman yang paling mulia di 
surga. 

Mata air yang disebutkan di dalam OS. 
Yasin (36): 34 adalah mata air yang memancar 
dari bumi dan mengalir ke kebun-kebun kurma 
dan anggur yang dengan air itu tumbuh- 
tumbuhan di dalam kebun-kebun itu berbuah 
dan layak dimakan oleh manusia. Serupa dengan 
penjelasan di atas, Al-Maraghi menafsirkan mata 
air di dalam OS. Yasin (36): 34 tersebut dengan 
“sungai-sungai” yang mengalir ke kebun-kebun 
kurma dan anggur. 

Seperti halnya pada OS. Yasin (36): 34 kata 
'uyunan (Ve) yang disebut di dalam OS. Al- 
Oamar (54): 12 artinya mata air-mata air yang 
memancar dari bumi yang terjadi pada pe- 
ristiwa banjir yang melanda umat Nabi Nuh. 
Menurut Ubaid bin Umar, seperti dikutip Al- 
Ourthubi, Allah memerintahkan kepada bumi 
untuk mengeluarkan airnya. Maka, bumi me- 
mancarkan air melalui beberapa mata air. Satu 
mata air terlambat mengeluarkan airnya. Lalu, 
Allah murka kepadanya maka Allah menjadikan 
airnya terasa pahit selamanya. 

Sumber mata air juga dinyatakan dengan 
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ungkapan “ain (« ), bentuk tunggal, atau a'yun 
(251), bentuk jamak, seperti disebutkan di dalam 
OS. Al-Insan (761: 6 'ainan yasyrabu biha “badullah 
(S1 3s Y D3 Ls - mata air yang dari padanya 
hamba Allah minum) dan OS. Al-Insan (76J: 18, 
'ainan fihd tusammd salsabild (Kosi 15 td GE 
mata air di surga yang dinamakan salsabil). Di 
dalam OS. Al-Insan disebutkan tiga mata air yang 
dijadikan minuman bagi hamba-hamba Allah 
yang berbuat kebajikan, yaitu air kafur, zanjabil, 
dan salsabil, sedangkan di dalam OS. Al- 
Muthaffifin (83) disebutkan sebuah sumber mata 
air yang disebut tasnim, minuman bagi orang- 
orang yang dekat kepada Allah. Dalam bentuk 
mutsanng (dual) disebut dalam OS. Ar-Rahman 
(55):50, fihimd 'ainini tajriyani (OCE OLE Ls - di 
dalam kedua surga itu terdapat dua mata air yang 
mengalir). 

Di dalam Al-Our'an, juga disebutkan kata 
ma'in (yg ) untuk menjelaskan arti 'air yang 
mengalir”. Para ahli tafsir berbeda pendapat 
mengenai kata ma'in (:w ). Pendapat pertama 
mengatakan bahwa kata ma'in (.xw ) berasal 
dari wazan maf'ul (Jai ), yaitu ma'yin (5 yas ). 
Kata ma'in (2 ) merupakan ism maf'al walaupun 
tidak memiliki bentuk fil (kata kerja). Dengan 
demikin, kata ma'in (2 ) berasal dari akar kata 
'ain (£# ). Sementara itu, pendapat kedua 
menyatakan bahwa kata ma'in (.« ) berasal 
dari wazan fa'il (Jzs ), berasal dari akar kata al- 
man ( pena ) yang berarti 'sesuatu yang meng- 
alir. Ma'un ma'in (ye 3:U ) berarti 'air yang 
mengalir", seperti OS. Al-Mulk (67): 30 yang 
menyebutkan faman ya'tikum bi md'in ma'in 
(pas sa X56 ad — maka siapakah yang akan 
mendatangkan bagimu air yang mengalir). Al- 
Our'an juga menyebutkan kata ma'in (2) 
tanpa kata m4' (sL ), yang juga berarti 'air yang 
mengalir', seperti yang dijelaskan dalam OS. Al- 
Mu'miniin (231: 50, wa dwaindhuma 'ila rabwatin dziti 
garirin wa ma'in (243 25 AS 333 If UI - 
Dan Kami melindungi mereka berdua di suatu 
tanah tinggi yang datar yang banyak terdapat 
padang rumput dan air yang mengalir). 


# Hanun Asrohah & 
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“UZAIR (556) 

Kata 'uzair (»'z) disebut satu kali di dalam Al- 
Our'an, yaitu pada OS. At-Taubah (9): 30. Di 
dalam bentuk lain kata itu disebut tiga kali, yaitu 
pada OS. AI-MS'idah (51:12, OS. Al-A'raf (7): 157, 
dan OS. Al-Fath (48): 9. 

Yang dimaksud dengan 'uzair di dalam Al- 
Our'an adalah sebutan orang-orang Yahudi 
terhadap seorang nabi yang sangat berjasa bagi 
kelangsungan agama mereka. Di dalam bahasa 
Ibrani disebut Ezra atau 'Izra. Sampai sekarang 
nama itu pula yang populer di kalangan mereka 
karena nama itu telah diabadikan di dalam Kitab 
Perjanjian Lama. Di dalam bahasa Arab, kata 
'uzair berasal dari 'azara yang berarti 'membantu/ 
menolong', seperti yang disebut pada OS. Al- 
M4'idah (5J: 12. Hukuman yang didasarkan 
kepada kebijaksanaan hakim yang diberikan 
pada orang yang melakukan tindak pidana 
disebut ta'zir (26) karena hukuman itu telah 
membantu mengembalikannya menjadi manu- 
sia yang baik. Seseorang yang dipandang kecil 
disebut 'uzair. Disebut demikian karena kekecil- 
annya itu melahirkan simpati dan kasih sayang 
dari orang banyak. Dengan demikian semua 
orang ingin menolongnya. Oleh karena itulah, 
agaknya, Ezra mereka sebut Uzair karena simpati 
dan kasih sayang mereka terhadapnya. 

Dalam sejarah Yahudi, “Uzair (Ezra) adalah 
salah seorang tokoh karismatik yang sangat 
besar jasanya dalam memperbarui agama dan 
mengumpulkan naskah-naskah Taurat serta 
menuliskannya kembali. Oleh karena jasanya 
yang besar itu, orang-orang Yahudi menyebut- 
nya “Anak Allah” (OS. At-Taubah (91: 30), 
meskipun tidak sampai seperti kepercayaan 
orang-orang Nasrani terhadap Isa as. 

Tercatat dalam sejarah, Bangsa Israil 
hancur di tangan Raja Babilonia (586 SM) yang 
meruntuhkan kuil, tempat suci mereka, memba- 
kar naskah-naskah kitab suci, membunuh para 
laki-laki, dan menawan wanita, anak-anak, dan 
para orang tua lanjut usia. Uzair bersama 
beberapa orang ulama Yahudi dibuang ke Irak. 
Setelah kembali dari pembuangan, ia bersama 
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teman-temannya berusaha mengumpulkan 
naskah-naskah Taurat yang masih selamat, 
kemudian menulisnya kembali sebagai satu 
kitab yang lengkap. “Taurat” yang mengalami 
perkembangan itu telah memenuhi bentuknya 
yang final. Naskah-naskah Taurat yang muncul 
pada abad-abad berikutnya dipandang berda- 
sarkan pada Taurat yang ditulis oleh Uzair. 

Kitab tersebut sering pula disebut sebagai 
Kitab Ezra. Hal itu wajar karena ia murni hasil 
karyanya sendiri. Di dalam kitab itu disebutkan 
bahwa sekalian kitab-kitab suci pusaka Musa 
telah terbakar di zaman Nebukadnezar, Raja 
Babilonia, tatkala Yerusalem ditaklukkan. 
Namun, Ezra/Uzairlah yang berusaha membuat 
catatan kembali. Oleh sebab itu, orang-orang 
Yahudi ataupun orang Nasrani mengakui bahwa 
Ezralah yang menulis kembali kitab Taurat 
Pusaka Musa. 

Karena begitu simpati orang-orang Yahudi 
dan bahkan orang-orang Nasrani terhadap 
Uzair, mereka mengatakannya sebagai anak 
Allah dan oleh karena itu pula, mereka tidak lagi 
mempertimbangkan keaslian kitab Taurat yang 
disusunnya dengan naskah asli pusaka Musa 
yang dulu sebab jarak antara Uzair dan Musa 
sudah beratus tahun lamanya. Sebagian besar 
ilmuwan tidak mengakui seluruh yang dikum- 
pulkan Uzair itu sebagai catatan yang telah 
hilang atau terbakar itu. Kendati demikian, jasa 
Uzair cukup membuat para ilmuwan mengakui- 
nya sebagai tokoh yang sangat berjasa dalam 
memperbarui agama Yahudi yang sampai saat 
ini tetap menganggap apa yang ditulisnya 
kembali sebagai kitab suci. 

Sebagian ahli tafsir mengatakan bahwa 
tidak semua orang Yahudi mengatakan bahwa 
Uzair adalah anak Allah. Akan tetapi, karena 
kalimat tersebut diucapkan oleh orang Yahudi, 
maka ucapan itu dipandang sebagai ucapan 
semua orang Yahudi. » A. Rahman Ritonga « 


UZZA (5: 
Kata 'uzzd (cs )seakar dengan kata 'aziz (2) 
dari akar kata 'azza (#) yang huruf-hurufnya 
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tersusun dari 'ain dan zai ber-tasydid. Pada 
dasarnya kata itu berarti 'kekukuhan', 'kekuatan' 
dan 'kemantapan'. Arti ini kemudian berkem- 
bang sesuai bentuk mudhiri'nya. Apabila bentuk- 
nya ya'uzzu ( # ) makaia berarti 'mengalahkan'. 
Jika berbentuk ya'izzu (4 ), maka artinya 'yang 
sangat jarang', 'sedikit', atau 'tidak ada yang 
menyamainya . Apabila bentuk katanya ya'azzu 
(ix) maka ia bermakna 'menguatkan sehingga 
tidak bisa dibendung atau diraih. Semua makna 
tersebut, menurut M. Ouraish Shihab, dapat 
menyifati Allah swt. Kata Uzz4 yang merupakan 
nama salah satu berhala orang-orang musyrik 
. Mekkah, menurut sebagian ulama terambil dari 
kata Al-'Aziz, salah satu nama Allah, sebagai- 
mana Al-Lita mereka ambil dari kata Allah. 
Mereka menetapkan nama-nama seperti ini 
dengan tujuan untuk menggambarkan bahwa 
berhalaberhala mereka memunyai hubungan 
erat dengan Allah swt.: bahkan, mereka meng- 
anggapnya sebagai anak-anak perempuan 
Tuhan. 

Al-'Uzzd adalah berhala yang terbesar di 
antara tiga berhala yang disembah oleh kabilah- 
kabilah Arab Jahiliyah, yang namanya diabadi- 
kan di dalam Al-Our'an, yakni Al-'Uzz4, Al-Lita, 
dan Manit. 

Kata lain yang seakar dengannya terulang 
di dalam Al-Our'an sebanyak seratus enam kali, 
di antaranya kata 'azzaznd ( V'5s ) pada OS. Yasin 
(36): 14: wa 'azzani ( 5—5) pada OS. Shad (381: 
23, dan 'izzan (18) pada OS. Maryam (19j: 81. 
Kata 'uzz4, adalah bentuk superlatif muannats dari 
kata a'azzu ( Kai ), disebutkan satu kali saja di 
dalam Al-Our'an, yaitu pada OS. An-Najm (531: 
19. Ayat itu berbunyi: Afaraaitumul-lata wal-'uzzd 
(ai Lali Pra - Maka apakah patut kamu (hai 
orang-orang musyrik) menganggap Al-Lita dan 
Al-Uzz4 ...Isebagai anak perempuan Allah?)). 

Di dalam ayat itu, disebutkan dua buah 
nama berhala yang disembah oleh orang-orang 
Arab Jahiliyah, ditambah satu lagi yaitu berhala 
Manit (23X ) seperti tersebut di dalam ayat 
berikutnya. 

Sebagian ulama mengatakan bahwa Al- 
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'Uzzd adalah nama berhala di Ghathafan untuk 
suku Ouraisy dan Kinanah, sedangkan Al-Lita 
adalah nama berhala yang terletak di Thaif 
untuk kabilah Tsagif. Mujahid menyebutkan 
bahwa Al-'Uzza ini berbentuk sebatang pohon, 
yang akhirnya ditebang oleh Khalid bin Al-Walid 
atas perintah Nabi saw. Said ibnu Jubair 
menyebutkan bahwa Al-'Uzzd adalah berhala 
yang terbuat dari batu berwarna putih, sedang- 
kan Manit adalah berhala kabilah Bani Hilal. 
Menurut Ibnu Hisyam, Manit adalah berhala 
kabilah Hudzail dan Khuza'ah, atau berhala bagi 
orang-orang Anshar, menurut pendapat 
Oatadah. & Baharuddin HS. « 


UFF (1) 

Kata uff (151) berasal dari affa — ya'uffu — uffan 
(Kai-5t-Sf). Kata itu di dalam Al-Our'an 
disebut tiga kali, tersebar pada tiga ayat dan di 
dalam tiga surah Makkiyyah. 

Menurut Ibnu Faris (w. 395 H) di dalam 
bukunya Mu'jam Magayisil-Lugah, kata uff (51) 
memunyai dua arti, yang satu berarti 'jengkel 
(tidak senang), dan yang lain berarti 'waktu'. 
Menurut Abu Duraid, kata affa — ya'uffu — uffan 
(rai-bt-af) dipakai apabila orang meng- 
gerutu karena jengkel atau sedih. Rajulun affaf 
(S6 3x5) berarti “orang yang banyak meng- 
gerutu'. Al-Farra' menyebutkan bahwa kata uff 
berarti 'suara', sedangkan Al-Khalil mengatakan 
bahwa al-uff (SY!) dan at-tuff (41) salah 
satunya berarti “kotoran telinga' dan yang lainnya 
berarti 'kotoran kuku'. Selanjutnya Ibnu Al-Arabi 
menjelaskan bahwa kata al-afaf (GS) ) berarti 
'gerutuan' atau 'kejengkelan'. 

Sementara itu Al-Ashfahani (w. 502 H), 
seorang ahli bahasa Al-Our'an, menyebutkan di 
dalam bukunya Al-Mufradat fi Gharibil-Our'in, kata 
al-uff berasal dari makna yang menunjukkan 
'segala yang kotor', di antaranya kotoran kuku. 

Dari pengertian-pengertian di atas ternya- 
ta kata uff pertama kali digunakan dengan dua 
pemahaman, yang satu berarti jengkel dan yang 
lain berarti saat, kemudian pengertian ini 
berkembang dengan arti 'kotoran'. 
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Dapat disimpulkan bahwa berdasarkan 
keterangan dari ayat-ayat yang memuat kata uff 
itu, Al-Our'an menggunakan kata tersebut 
dengan arti sebagai ungkapan rasa jengkel. Satu 
ayat mengandung perintah berbuat baik kepada 
orang tua dan melarang mendurhakai mereka, 
yakni OS. Al-Isra' (17): 23, 


atu, Pa PN SN NA SEN NN NP 5 22. PE AA 
SA Jai S3 LA ji Wadi Ki Ius JA CI 


ba Ip AI AP 
(Imma yablughanna 'indakal-kibara ahaduhum4 au 
kilahumGa fala tagul lahuma uffin wald tanharhumd 
wagul lahuma gaulan karima) 
“Jika salah seorang di antara keduanya atau kedua- 
duanya sampai berumur lanjut dalam pemeliharaanmu 
maka sekali-kali janganlah kamu mengatakan kepada 
keduanya perkataan “uff' dan janganlah kamu memben- 
tak mereka dan ucapkanlah kepada mereka perkataan 
yang mulia.” 

Sedangkan ayat yang satu lagi menggam- 
barkan orang yang durhaka kepada orang tua, 
yaitu di dalam OS. Al-Ahgaf (461: 17, wal-ladzi 
gala li walidathi uffin lakuma ( wi SIP OB sii 
- dan orang yang berkata kepada dua orang ibu 
bapaknya, “Cis” bagi kamu keduanya). Jadi, 
kedua ayat itu berkaitan dengan ibu-bapak. 
Tetapi firman Allah pada OS. Al-Anbiya' (21J: 67 
ditujukan kepada orang musyrik, uffin lakum wa 
lima ta'budina min dinillahi afala ta'gilin (ws XI si 
Lois SPA 13 ya Loyia3 5 Ah (celakalah) 
kamu dan apa yang kamu sembah selain Allah. 
Maka, apakah kamu tidak memahami?). 

Dengan demikian ternyata penggunaan 
kata uff di dalam Al-Our'an sama dengan yang 
dipahami di dalam segi kebahasaan sebagaimana 
yang telah dikemukakan di atas. « Afraniati Affan & 


UKHDUD ( 335-41) 

Kata ukhdiid biasanya diartikan sebagai 'lubang- 
lubang yang digali di bumi, bentuknya dalam 
dan memanjang. Di dalam Al-Jur'an kata ukhdid 
di dalam bentuk kata benda hanya ditemui 
sekali, yaitu pada OS. Al-Burij (85): 4, gutila 
ashibul-ukhdnd ( meet j3 - binasa dan 
terlaknatlah orang-orang yang membuat parit) 
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dan disebut dengan bentuk khadd (3x) sekali, 
yaitu pada OS. Lugman (31): 18, wa 1G tusha"'ir 
khaddaka lin-nisi wa IG tamsyi fil-ardhi maraha 
(NI 33 II eU AL a23 NI, - dan 
janganlah kamu memalingkan mukamu dari 
manusia (karena sombong| dan janganlah kamu 
berjalan di muka bumi dengan angkuh). 

Kata ukhdid berasal dari al-khadd (2531), 
jamaknya al-akhidid (sx: ) yang pada mula- 
nya berarti 'terbelah' (asy-syagg (54X ) atau 
lubang (al-hafr | A1) ). Usaha menggali 'lubang' 
di dalam bahasa Arab diungkapkan dengan 
hafara fil-ardh ( AN $ 52). Usaha membelah 
bumi disebut dengan syagga al-ardh (5! 55 ). 
Kedua arti asal ini terdapat pada kata ukhdid. 
Arti asy-syagg menggambarkan lubang yang 
digali itu memanjang seolah-olah tanah tadi 
terbelah, sedangkan arti al-hafr (1) menggam- 
barkan lubang yang digali itu dalam. Kalau 
kedua arti asal itu diterapkan untuk meng- 
gambarkan keadaan lubang yang digali maka 
digunakan kata ukhdid. 

Dari pengertian bahasa tersebut terlihat 
adanya sesuatu yang semula satu kemudian 
menjadi dua bagian yang terpisah. Keterpisahan 
itu disebabkan adanya yang membelah atau 
memisahkannya. Dari situ arti kata khadd (35) 
berkembang menjadi beraneka ragam. Misalnya 
'pipi' dikatakan al-khadd (OS. Lugman (31): 18). 
Dikatakan demikian karena pipi yang ada di 
wajah manusia, mulai dari bawah mata sampai 
ke dagu, “telah dibelah dua” oleh hidung yang 
memanjang dari atas ke bawah. Sungai juga 
disebut juga al-khadd (553) karena sungai 
mengalir memanjang seolah-olah membelah 
bumi menjadi dua belahan. 

Kata khadd yang berarti 'pipi' digunakan 
oleh Al-Our'an dalam konteks etika pergaulan, 
dan pipi dianggap sebagai lambang keramahan 
seseorang. Sementara itu, kata ukhdiid disebut di 
dalam Al-Our'an dalam konteks keimanan dan 
kezaliman. Al-Our'an menggunakannya untuk 
pengertian lubang-lubang atau parit-parit yang 
dalam dan panjang, yang digali oleh orang-orang 
Yahudi atas perintah raja mereka untuk meng- 
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hukum orang-orang yang telah meninggalkan 
ajaran Yahudi (OS. Al-Burtij (85): 4). 

Di dalam kitab Mu 'jamul-Alfadz wal-A'lim 
Al-Our'Aniyyah, dikemukakan bahwa Dzun- 
Nuwas, Raja Himyar (di Yaman) yang beragama 
Yahudi bertekad menyiarkan agama Yahudi ke 
seluruh penjuru dunia. Dalam pada itu, di Najran 
muncul agama baru yang dibawa oleh Isa Al- 
Masih dan memikat banyak penganut agama 
Yahudi. Mengetahui hal itu, dengan sombong 
dan congkak, Dzun-Nuwas memerintahkan 
semua pasukan setianya untuk mengepung 
Najran dan memaksa mereka kembali ke agama 
Yahudi. Akan tetapi, ternyata keimanan yang 
kuat membuat mereka tetap bertahan mengesa- 
kan Allah. Oleh karena itu, Dzun-Nuwas me- 
merintahkan untuk menggali lubang-lubang, 
kemudian membakar orang-orang Najran yang 
beriman itu. 

Selain dari penafsiran di atas, masih banyak 
lagi penafsiran historis lain yang berbeda. 
Namun, satu hal yang perlu dicatat ialah, semua 
pakar sepakat menafsirkan kata ukhdiid sebagai 
'parit-parit seperti yang diterangkan sebelum- 
nya. Perbedaan mereka terletak pada siapa yang 
dimasukkan ke dalam parit dan siapa yang 
membuatnya. # A. Rahman Ritonga # 


ULIL-AMRI (#9133) 

Terma ulil-amri ( PN DAN ) merupakan frasa 
nominal yang terdiri dari kata uli ( Ssi) dan kata 
al-amri (&Y ). Kata uli berarti 'pemilik', sedang- 
kan kata al-amr berarti “perintah atau tuntunan 
melakukan sesuatu' dan “keadaan atau urusan'. 
Dari kedua kata ini, Abd. Muin Salim menerje- 
mahkannya menjadi 'pemilik urusan dan 
'pemilik kekuasaan atau hak untuk memberi 
perintah'. Kedua makna ini sejalan karena siapa 
yang berhak memberi perintah berarti ia juga 
memunyai kekuasaan mengatur suatu urusan 
untuk mengendalikan keadaan. 

Al-Ashfahani mengemukakan empat makna 
ulil-amri (34 ), yakni (1) para nabi yang 
mengatur kehidupan masyarakat, (2) para amir 
atau pejabat pemerintahan yang menguasai 
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kehidupan lahiriah masyarakat: (3) para filosof 
yang menguasai kehidupan batin orang-orang 
tertentu, dan (4) para dai yang menguasai 
kehidupan batin masyarakat umum. 

Tampaknya, para mufasir tidak sependapat 
mengenai konsep yang terkandung di dalam 
terma ulil-amri. Muhammad Abduh misalnya, 
menukilkan empat pengertian, yaitu (1) para 
amir (al-umar@'): (2) para hakim (al-hukkam): (3) 
para ahli pengetahuan (ulama): dan (4) imam- 
imam maksum. Muhammad Abduh sendiri 
berpendapat bahwa “lil-amri adalah sebuah 
lembaga yang terdiri dari para amir, hakim, 
ulama, kepala pasukan militer serta seluruh 
ketua dan pemimpin masyarakat yang menjadi 
rujukan dalam masalah kebutuhan dan ke- 
maslahatan umum. Pendapat ini tampak jelas 
menghimpun unsur-unsur ketua, pemimpin, 
dan tokoh-tokoh yang memiliki keahlian khusus 
yang relevan dengan kehidupan umat. Mereka 
ini apabila telah bersepakat dalam menetapkan 
sebuah urusan atau hukum, wajib ditaati, asal 
saja kelompok tersebut merupakan bagian dari 
masyarakat Muslim. 

Terma ulil-amri (91 J4) terpakai dua kali 
di dalam Al-Our'an, yaitu pada OS. An-Nisa' (4J: 
59 dan 83. Dari aspek sebab turunnya ayat 
pertama menunjukkan bahwa istilah ulil-amri 
memunyai makna khusus, yaitu pemimpin 
pasukan perang (amir sardya). Al-Wahidi, As- 
Suyuthi, dan Ath-Thabari menukilkan dua 
riwayat dari Ibnu Abbas. Pertama, berkenaan 
dengan kasus Abdullah bin Hudzaifah bin Oais 
bin Adi yang memimpin suatu pasukan dan 
memerintahkan pasukannya masuk ke dalam api 
unggun. Pada waktu itu sebagian menolak dan 
sebagian lagi hampir menerjunkan diri ke dalam 
api sehingga terjadi silang pendapat. Kedua, 
berkenaan dengan perselisihan Khalid bin Walid 
dengan Ammar bin Yasir. Di dalam kasus 
tersebut, Ammar memberi perlindungan kepa- 
da seseorang tanpa sepengetahuan dan izin 
Khalid yang menjadi panglima (amir)nya 
sehingga terjadi perselisihan. Menurut Ibnu 
Hajar Al-Asgalani bahwa kasus-kasus ini 


1030 


Uh-Asari 


relevan dengan perintah mengembalikan perso- 
alan yang diperselisihkan kepada keputusan 
Rasulullah saw. 

Pengertian yang lebih dari istilah ulil-amri 
(ASI J3 ) terdapat pula di dalam ayat kedua, OS. 
An-Nisa (4): 84, yang menerangkan adanya 
sekelompok umat Islam yang lemah dan se- 
kelompok orang-orang munafik pada zaman 
Rasulullah yang gemar menyebarkan berita- 
berita yang berkenaan dengan keamanan masya- 
rakat mendahului keputusan Rasulullah saw. 
dan pemimpin-pemimpin pasukan perang, yang 
dikenal dengan ulil-amri. Imam Muslim me- 
riwayatkan sebab turunnya Ayat 83 di atas 
bahwa ketika Rasulullah menjauhi istri-istrinya, 
Umar bin Al-Khaththab masuk ke masjid di saat 
orang-orang sedang kebingungan sambil ber- 
cerita bahwa Rasulullah telah menceraikan istri- 
istrinya. Umar berdiri di pintu masjid dan 
berteriak, “Rasulullah tidak menceraikan 
istrinya dan aku telah menelitinya”. Kasus 
tersebut mengingatkan untuk tidak menyebar- 
kan berita sebelum diselidiki. 

Dari kajian di atas, dipahami bahwa apa 
yang dimaksud dengan ulil-amri (AJ) se- 
sungguhnya telah dikenal pada zaman 
Rasulullah. Terma ulil-amri ditemukan antara lain 
di dalam hadits yang bersumber dari Jubair bin 
Mut'im bahwa Rasulullah saw. bersabda, 


AJ 2 "0G IE j3 oya Of lan" 
Gali Holan 933 J3 AVI Ip Anta 
(... wa'lami annal-guliba IG taghillu “ala tsalitsin: 
Ikhlashul-'amali lillah wa munishahatu Olil-amri wa 
Old luzimi jamf'atil-muslimin). 
“.. Dan ketahuilah bahwa hati tidak akan berkhianat 
terhadap tiga hal, yaitu beramal dengan ikhlas karena 
Allah, menasihati penguasa, dan tetap bersama dengan 
jamaah Muslim.” (HR. Ad-Darimi). 

Menurut penelitian Abd. Muin Salim, 
terma ulil-amri (AW J4) berhubungan dengan 
kata ar-rasil (J5 ). Dengan hubungan ini maka 
ungkapan tersebut berkedudukan pula sebagai 
objek mengikuti kedudukan kata ar-rasil . Ini 
menunjukkan bahwa ulil-amri wajib ditaati 
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seperti halnya kewajiban mengikuti Rasulullah 
saw. Dalam hal ini, terlebih dahulu perlu 
dibedakan antara ulil-amri pada masa Rasulullah 
dengan ulil-amri setelah beliau wafat. Yang 
pertama diangkat oleh Rasulullah: karena itu, 
tanpa diragukan lagi mereka adalah amir 
Rasulullah, baik menurut kenyataan maupun 
hukum. Berbeda dengan yang kedua, mereka 
tidak diangkat oleh Rasulullah, tetapi diangkat 
sebagai pelaksana tugas kepemimpinan yang 
dimiliki oleh Rasulullah semasa hidupnya, yakni 
mengatur kehidupan umat dengan menegakkan 
hukum-hukum Tuhan. Atas dasar ini maka 
mereka juga termasuk di dalam konsep amir 
Rasulullah saw. Misalnya, pidato Abu Bakar 
Ash-Shiddig ketika ia telah dibaiat, ia berkata, 
“Taatilah aku selama aku taat kepada Allah, dan 
jika aku mendurhakai Allah maka tidak ada 
kewajiban atasmu untuk taat kepadaku”. Dari 
sini dapat ditegaskan bahwa antara Rasulullah 
dan para ulil-amri terdapat ikatan yang meng- 
hubungkan mereka berupa kewajiban menegak- 
kan hukum Tuhan. Atau di dalam ungkapan lain, 
ulil-amri adalah khalifah Rasulullah saw. di dalam 
melaksanakan tugas-tugas kepemimpinan politik 
atas umat Islam. Penegasan ini berimplikasi 
bahwa firman Allah yang dikaji tidak hanya 
mengandung kewajiban taat kepada Rasulullah 
dan ulil-amri , tetapi juga menjadi dasar keberada- 
an kekuasaan politik yang dimiliki pemerintah 
serta keabsahannya. 

Dalam pada itu, keabsahan kekuasaan ulil- 
amri (SSISM) mengandung makna bahwa 
hukum-hukum dan kebijaksanaan politik yang 
mereka putuskan, sepanjang hal itu tidak 
bertentangan dengan Al-Our'an dan As-Sunnah, 
memunyai kekuatan yang mengikat seluruh 
rakyat. Oleh karena itu, seluruh rakyat yang 
menjadi subjek hukum wajib menaatinya. Jadi, 
dikenal dua hukum yang berlaku di dalam 
negara. Yang satu, Hukum Allah (Syariat) yang 
bersumber dari Al-Our'an dan As-Sunnah, 
sedangkan yang satu lainnya adalah Hukum 
Negara yang bersumber dari keputusan ulil-amri. 


« Muhammadiyah Amin & 
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ULUL-'AZM ( Sa) 5 3 ) 

Kata ini terdiri A FA dua kata uli (,) F) ) dan al- 
'azm(#& ). Ula (j4 ) adalah bentuk jamak untuk 
jenis laki-laki yang berarti dzawi (355 - yang 
empunya /yang memunyai). Kata ini disebutkan 
sebanyak 43 kali di dalam Al-Our'an dengan dua 
bentuk: 17 kali di dalam bentuk uli (5, )dan 26 
kali di dalam Peniuk uli ( 5, Pj ) 2 azm (£ 1) 
mengandung arti (1) al-gashd (15551 - aa) 2) 
an-niyyah (#3 — niat), (3) al-iradah ats-tsabitah 
(84 55I,y! - kemauan/kehendak yang kuat/ 
teguh). Kata ini disebutkan dalam Al-Our'an 
sebanyak sembilan kali dengan berbagai variasi 
dan makna yang berbeda: (1) 'azama (55) satu 
kali (OS. Muhammad (47):21) yang mengandung 
arti 'tetap” di dalam kalimat faidza 'azamal-amru 
falau shadagilllaha lakina khairan lahum (a52 56 
HA as rs oJaifi 3x2 38 291 - Apabila telah tetap 
perintah perang (mereka tidak menyukainya). 
Tetapi jikalau mereka benar imannya) terhadap 
Allah, niscaya yang demikian itu lebih baik bagi 
mereka): (2) 'azamta (5:2) satu kali (OS. Ali 
Imran (3J: 159) yang mengandung arti 'membu- 
latkan tekad' dalam kalimat faidz4 'azamta 
fatawakkal 'alallahi, innallaha yuhibbul-mutawakkilin 
(BEN ELE AT Je Pp ag Gp « Kemu- 
dian apabila kamu telah membulatkan tekad 
maka bertawakallah kepada Allah. Sesungguhnya 
Allah menyukai orang-orang yang bertawakal 
kepada-Nya): (3) kata'azami ("2 ) disebut satu 
kali dalam (OS. Al-Bagarah (2): 227) yang 
mengandung arti 'berketetapan hati' dalam ayat 
wain 'azami ath-thaldg fainnallaha sami un 'alim 
(Ae ai Gp adhi 52 ai, - Dan jika mereka 
berazam (berketetapan hati untuk) menalak maka 
sesungguhnya Allah Maha Mendengar lagi Maha 
Mengetahui), (4) ta zimii (Vs 35) satu kali (OS. Al- 
Bagarah (2): 235) yang berarti “bertetap hati' 
dalam kalimat wali ta'zimi tngatan yakahi hatta 
yablughal- -kitabu ajalah (x MAN Sans IS 3 
Axtossdi Fa - Dan janganlah kamu berazam 
Ibertetap hati) untuk berakad nikah sebelum 
habis idahnya), (5) 'azm («5 ) yang dirangkaikan 
dengan al-umir (49 ) tiga kali (OS. Ali Imran 
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(81: 186, OS. Lugman (31): 17, dan OS. Asy-Syura 
(421: 43) yang mengandung arti “urusan atau hal- 
hal yang diutamakan' di dalam rangkaian kata 
min 'azmil-umir ( abi “£ tp“ dari urusan yang 
diutamakan): (6) 'azman (C2 ) satu kali (OS. Thaha 
(20): 115) yang berarti "kemauan yang kuat', di 
dalam kalimat walam najid lahi 'azman 
(52455 33, - dan tidaklah Kami dapati pada- 
nya kemauan yang kuat) dan (7) al-'azm («1 ) 
yang dirangkaikan dengan uli ( 5, ) satu kali (OS. 
Al-Ahgaf (46): 35) di dalam ayat yang berbunyi 


KE Jati Sp IL ia SI Iii ta Un 
Er oa BU EL naa UD pi 
(Fashbir kamd shabara ulul-'azmi minar-rusul wala 
tasta'jil lahum kaannahum yauma yarauna ma yi'adina 
lam yalbatsi illa sa'atan min nahir balagh fahal yuhlaku 
illal-gaumul-fasigin). 

“Maka bersabarlah kamu seperti orang-orang yang 
memunyai keteguhan hati dari rasul-rasul yang telah 
bersabar dan janganlah kamu meminta disegerakan (azab) 
bagi mereka. Pada hari melihat azab yang diancamkan 
kepada mereka, mereka (merasa) seolah-olah tidak tinggal 
(di dunia) melainkan sesaat pada siang hari. (Inilah) suatu 
pelajaran yang cukup, maka, tidak dibinasakan melainkan 
kaum yang fasik.” 

Dalam ayat tersebut Allah swt. meme- 
rintahkan kepada Nabi Muhammad saw. agar 
sabar atas segala musibah yang menimpanya 
dalam berdakwah dan menghadapi berbagai 
kesulitan, terutama cercaan, cemoohan, peng- 
aniayaan, dan sikap kasar kaum yang men- 
dustakan beliau, sebagaimana kesabaran para 
rasul ulul-'azm. Kata ulul-'azm (“MN 4 ) dalam 
ayat tersebut mengandung arti dzawul-hazm 
wash-shabr (#&5 #' 1,35 — orang-orang yang 
memiliki ketabahan dan kesabaran) atau dzawul- 
jidd wats-tsabAt wash-shabr (414 SB Ia 433 
orang-orang yang memiliki kesungguhan, 
ketetapan hati, dan kesabaran). 

Para ulama berbeda pendapat tentang 
rasul-rasul yang dimaksud dengan ulul-'azm 
(aan 4 ): (1) Menurut Ibnu Abbas, mereka 
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adalah Nabi Muhammad saw., Nuh, Ibrahim, 
Musa, dan Isa, (2) Menurut Mujahid, mereka 
berjumlah lima orang sebagaimana digubah oleh 
penyair di dalam syairnya: 

SANG gae3 Hei — IEEN USG 23 sa 
(ulul-'azmi Nahun, wa Al-Khalilul-munajjadu - wa 
Miisd wa 'Isd wa Al-Habib Muhammadu). 

“ulul- azm ialah Nuh, Al-Khalil yang mulia (Ibrahim), 
Musa, Isa, dan kekasih Allah, Muhammad.” 

(3) Menurut As-Suddi, mereka adalah para 
rasul yang diperintahkan berperang, yaitu 
Ibrahim, Musa, Daud, Sulaiman, Isa, dan 
Muhammad saw.: (4) Menurut Abu Al-Aliyah, 
mereka adalah tiga orang rasul Allah, dan Nabi 
Muhammad saw. yang keempatnya. Ketiga rasul 
dimaksud ialah Ibrahim, Hud, dan Nuh: (5) 
Menurut Oatadah, mereka ialah Nuh, Hud, 
Ibrahim, Syuaib, dan Musa: (6) Menurut Ibnu 
Juraij, mereka ialah Ismail, Ya gub, dan Ayyub: 
tidak termasuk Adam, Yunus, dan Sulaiman: (7) 
Menurut Al-Aziz, mereka ialah Nuh, Hud, dan 
Ibrahim: (8) Menurut Ibnu Zaid, semua nabi 
adalah ulul-'azm. Allah tidak mengutus seorang 
rasul pun kecuali ia termasuk ulul-'azm, dan (9) 
Menurut Jabir bin Abdullah, mereka berjumlah 
313 orang. Katanya, “Balaghani anna ulil-'azmi 
minar-rusuli kang tsalatsa mi'atin wa tsalitsata 'asyar” 
(8 BE ALASAN JR sa eta Sila gak - 
Telah sampai berita kepadaku bahwa rasul-rasul 
ulul-'azm berjumlah 313 orang). « Noorwahidah « 


UMM (31) 

Kata umm (1) di dalam Al-Our'an disebut tiga 
puluh empat kali, terdapat di dalam dua puluh 
surah dan terdiri dari tiga puluh satu ayat. Ibnu 
Manzhur di dalam Lisinul-'Arab menyatakan 
bahwa kata umm berarti 'asal', 'dasar', atau 
'fondasi': ada juga yang mengatakan bahwa asal 
dari al-umm adalah al-gashd (&.:5 - yang dituju). 
Kata umm digunakan untuk manusia dan untuk 
sesuatu yang tidak bernyawa serta tumbuh- 
tumbuhan seperti ummun-nakhlah (JA H - 
induk kurma) dan ummu kulli syai' (155 S aj - 
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induk segala sesuatu). Menurut Ibnu Duraid kata 
umm berarti “apa saja yang di dalamnya terkum- 
pul segala sesuatu', seperti ummul-gaum («AN #i- 
pemimpin masyarakat). Syumail mengatakan 
bahwa al-umm adalah 'apa saja yang terkumpul!'. 
Banyak sekali kata yang dirangkaikan dengan 
kata umm seperti ummul-kalbah (3 :f 1 

Kata al-umm, menurut Ibnu Faris, memu- 
nyai empat cabang, yaitu al-ashl (j9! - dasar, 
fondasi), al-marja' (& - sumber), al-jamd'ah 
(asu — kumpulan), dan ad-din (3) - agama). 
Menurut Al-Ashfahani di dalam Mu jam-nya kata 
umm berarti 'ibu yang melahirkan anaknya dan 
ibu jauh yang melahirkan anak-anaknya', seperti 
Hawa' adalah ibu kita. Dikatakan pula umm 
adalah apa saja yang menjadi adanya sesuatu, 
entah pendidikannya, kebaikannya, atau per- 
mulaannya. Al-Khalil mengatakan bahwa kata 
umm berarti “apa saja yang dikumpulkan dengan 
yang lain”, seperti tersebut di dalam OS. Az- 
Zukhruf (43): 4, wa innaha fi ummil-kitab 
(MIT da MG). Kata ummul-kitab di dalam ayat 
ini menunjuk kepada pengertian Lauh Mahffidz 
karena semua ilmu dinisbatkan dan dilahirkan 
daripadanya. Dari uraian di atas dapat dikatakan 
bahwa secara kebahasaan kata umm memunyai 
arti asal, 'apa saja yang terkumpul di dalamnya' 
dan 'apa saja yang melahirkan anak'. 

Adapun di dalam Al-Our'an kata umm 
digunakan (a) untuk menunjuk wanita yang 
melahirkan anaknya, sebagaimana di dalam OS. 
Lugmin (81): 14 dan OS. Al-Ahgaf (46): 15. Ayat 
ini mengandung perintah untuk menghormati 
kedua orang tua, khususnya ibu yang telah 
mengandung, melahirkan, dan menyusui de- 
ngan susah payah. Hal yang senada dapat dilihat 
di dalam OS. An-Nahl (16): 78 dan OS. Az-Zumar 
(89): 6. Adapun di dalam OS. An-Niir (241: 61 
diketengahkan tentang pedoman bergaul dengan 
ibu: (b) kata umm di dalam Al-Our'an berbicara 
tentang perempuan baik-baik, seperti Maryam 
yang melahirkan nabi Isa seperti manusia yang 
lain, sebagaimana yang terdapat di dalam OS. 
Al-MS'idah (SJ: 17, 75, dan 116, serta OS. Al- 
Mu'minun (23): 50. Adapun pembicaraan 
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mengenai ibu Nabi Musa dapat ditemukan di 
dalam OS. Al-A'raf (71: 150, OS. Maryam (19: 
28, serta OS. Al-Oashash (28): 7, 10, 13, dan 38. 

Kata umm yang bentuk jamaknya ummahit 
(»yst) di dalam Al-Our'an juga disebut untuk 
menyatakan (a) ibu yang melahirkan, nenek, ibu 
susuan, dan ibu dari istri, seperti yang tercantum 
di dalam OS. An-Nisa' (4J: 23, yang memberi 
keterangan tentang wanita yang haram dinikahi, 
(b) kata ummahit dipergunakan untuk ibu, 
berkaitan dengan zhihir (45 - suami yang 
menyamakan istri dengan ibunya), yang meru- 
pakan kebiasaan adat di zaman Jahiliyah, seperti 
yang terdapat di dalam OS. Al-Ahzab |33|: 4 dan 
OS. Al-Mujadilah (581: 2: (c) ummahit digunakan 
juga untuk menyebut pembagian waris kalangan 
ibu sebagaimana di dalam OS. An-Nisa' (4J: 11 
dan OS. An-Niir (24|: 61: (d) ummahit di dalam 
Al-Our'an dipergunakan untuk menyebut istri- 
istri Nabi sebagai ibu (kehormatan) bagi kaum 
Muslim sehingga mereka haram dinikahi se- 
bagaimana ibu kaum Muslim sendiri, seperti 
yang terdapat di dalam OS. Al-Ahzab (33): 6. 

Umm juga disebut di dalam Al-Our'an 
ketika menceritakan keadaan di Hari Kiamat se- 
bagaimana di dalam OS. 'Abasa (80J: 35, wa 
ummihi wa abihi (4at3 415 - (pada hari ketika 
manusia lari) dari ibunya dan ayahnya). Kata 
umm juga berarti 'tempat kembali' sebagaimana 
yang tercantum di dalam OS. Al-Oari'ah (101): 
9, fa ummuhii hiwiyah (Sy »46 - maka tempat 
kembalinya adalah neraka hdwiyah). 

Selain yang telah disebutkan di atas, umm 
juga dirangkaikan dengan kata al-kitib, yakni 
ummul-kitab (AKU & ), seperti di dalam OS. Ali 
Imran (31: 7, 


# 9... 3 3 Pe am Ubah senin ma 
1 ga LE Sati Ka CS ala Jt ca 2 


2 Ia: Esa YA Ii 
(Huwal-ladzi anzala alaikal-kitaba minhu dyitun 
mubkamitun hunna ummul-kitabi wa ukharu 
mutasyabihit). 
“Dialah yang menurunkan Al-Kitab (Al-Jur'an) 
kepada kamu. Di antara isinya ada ayat-ayat yang 
muhkamit itulah pokok-pokok isi Al-Jur'an dan yang 
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lain (ayat-ayat) mutasyabihat.” 

Ummul-kitab (kata umm dirangkai dengan 
kata al-kitab) dalam ayat tersebut, menurut Ath- 
Thabathabai, bukan seperti ummul-athfal 
(Jai #1 - ibu anak-anak), melainkan berarti min 
(sebagiannya) seperti kata nisd'ul-gaum (»&l #3 
- kaum wanita di tengah masyarakat), dan lain- 
lain. Al-kitab (Al-Our'an) itu mengandung ayat- 
ayat yang merupakan umm dari ayat-ayat 
lainnya. Jadi, ayat-ayat yang mutasyabihat 
(cow: ) dikembalikan kepada ayat-ayat 
lainnya yang muhkamit (1x8 ), yang merupa- 
kan ummul-kitab. 

Di dalam OS. Ar-Ra'd (13): 39, juga ditemu- 
kan kata ummul-kitab. Maksud ummul-kitab pada 
ayat ini adalah Kitab yang telah ditetapkan Allah 
pada suatu waktu dan apabila dikehendaki-Nya 
pada masa yang lain akan dihapus seraya 
kemudian menetapkan kitab yang lain. Selain itu 
di dalam OS. Az-Zukhruf (43J: 4 juga ditemukan 
kata ummul-kitib tersebut. Yang dimaksud ummul- 
kitab di sini adalah lauh mahfidz, yang juga firman 
Allah di dalam OS. Al-Burtij (851: 22. Lauh mahfdzh 
dinamakan dengan umml-kitab karena ia merupa- 
kan asal dari kitab-kitab samawi. 

Di samping itu, kata umm dirangkaikan 
dengan kata al-gura yakni ummul-gura (sd Hi h 
sebagaimana tercantum di dalam OS. Al-An'am 
(6): 92. Yang dimaksud dengan ummul-gura di 
dalam ayat ini adalah 'kota Mekkah' yang 
merupakan tempat permulaan dakwah dan dari 
sinilah kalimat-kalimat Allah tersebar. Demikian 
halnya yang terdapat di dalam OS. Asy-Syira 
(42): 7. 

Dari uraian di atas dapat diambil kesimpul- 
an bahwa kata umm di dalam Al-Our'an diper- 
gunakan di dalam beberapa pengertian. Di 
antaranya untuk menyatakan wanita yang 
melahirkan anaknya, baik secara umum maupun 
secara khusus, seperti Maryam, ibu Nabi Isa, dan 
ibu Nabi Musa. Di samping itu, juga untuk nenek 
terus secara vertikal, ibu susuan, dan ibu istri. 
Kata umm juga dipakai untuk menyatakan 
sumpah zhihir seorang suami, berkaitan dengan 
masalah waris, istri-istri Nabi, keadaan pada 
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Hari Kiamat, dan tempat kembali yaitu neraka 
hdwiyah. Selain itu, kata umm juga dirangkaikan 
dengan al-kitab (ummul-kitab), berarti ayat-ayat 
muhkamit dan lauh mahfizh. Terdapat juga ummul- 
gur@ yang berarti kota Mekkah. Kendati secara 
umum kata tersebut digunakan untuk meng- 
ungkapkan ibu yang melahirkan anaknya, 
pengertian lainnya dapat juga dimasukkan 
sebagai ibu dalam arti induk, asal, dan tempat 
kembali. & Nagiyah Mukhtar # 


UMMAH (4!) 

Kata ummah (21) jamaknya adalah umam ( A ) 
berasal dari kata amma-ya'ummu (&& 4) yang 
berarti 'menuju', 'menjadi', 'ikutan', dan 
'gerakan'. Secara leksikal kata ini mengandung 
beberapa arti, antara lain 1) suatu golongan 
manusia, 2) setiap kelompok manusia yang 
dinisbatkan kepada seorang nabi, misalnya umat 
Nabi Muhammad saw., umat Nabi Musa as., dan 
3) setiap generasi manusia yang menjadi umat 
yang satu (ummatan wihidah). 

Al-Our'an menyebut kata ummah dan 
berbagai bentuk lainnya 51 kali dan kata umam 
sebanyak 13 kali. Kedua kata tersebut digunakan 
di dalam Al-Our'an dengan pengertian yang 
berbeda-beda, yaitu 1) digunakan dalam arti 
'binatang-binatang yang ada di bumi dan/atau 
burung-burung yang terbang dengan kedua 
sayapnya', misalnya di dalam OS. Al-An'am (6): 
38), 2) "makhluk jin', di dalam OS. Al-A'raf (7J: 
38, 3) 'waktu' di dalam OS. Had (11): 8, dan OS. 
Yasuf (12): 45, 4) pengertian 'imam', misalnya di 
dalam OS. An-Nahl (16): 120, dan 5) berarti 
'agama', seperti di dalam OS. Al-Anbiya' (21): 
92, OS. Al-Mu'miniin (23): 52, dan OS. Al-Bagarah 
(2): 213. 

Dari 64 kali kata ummah/umam yang terdapat 
di dalam Al-Our'an sebanyak 51 buah di 
antaranya tercantum pada ayat-ayat Makkiyah. 
Jika diperhatikan penggunaan kata ummah/umam 
di dalam Al-Our'an terdapat perbedaan di 
antara ayat-ayat Makkiyah dan Madaniyah. 
Penggunaan kata ummah/umam pada ayat-ayat 
Makkiyah lebih banyak mengacu kepada ide 
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kesatuan dengan mengakomodir berbagai 
kelompok primordial masyarakat ketika itu, 
termasuk kepada penekanan titik temu berbagai 
kepercayaan di dalam masyarakat. Ayat-ayat 
yang menggambarkan manusia sebagai ummatan 
wakhidah pada umumnya diturunkan di Mekkah, 
misalnya di dalam OS. Al-Mu'minin (23): 52 dan 
OS. Al-Anbiya' (21): 92, sedangkan penggunaan 
kata ummahlumam pada ayat-ayat Madaniyah 
banyak dihubungkan dengan Islam, seperti 
dapat dilihat pada OS. Al-Bagarah (2): 128-143. 

Kata ummah/umam di dalam Al-ODur'an yang 
penggunaannya secara khusus ditujukan kepada 
manusia juga mengandung beberapa pengertian. 
Pertama, bermakna setiap generasi manusia yang 
kepada mereka diutus seorang nabi atau rasul 
adalah umat yang satu, seperti umat Nabi Nuh 
as., umat Nabi Ibrahim as., umat Nabi Musa as., 
umat Nabi Isa as., dan umat Nabi Muhammad 
saw. Di antara umat setiap rasul ini ada yang 
beriman, tetapi ada pula yang ingkar. Dengan 
demikian, manusia terbagi menjadi beberapa 
umat berdasarkan nabi atau rasul yang diutus 
kepada mereka. Makna ini, antara lain dinyata- 
kan di dalam OS. Al-An'am (6j: 42, OS. Yinus 
(10): 47, OS. An-Nahl (16): 36 dan 63, OS. Al- 
Mu'miniin (23): 44, serta OS. Al-Gashash (28): 
75. Kedua, bermakna suatu jamaah atau golong- 
an manusia yang menganut agama tertentu, 
misalnya umat Yahudi, umat Nasrani, dan umat 
Islam. Lihat, umpamanya di dalam OS. Al-A 'raf 
(71: 159 dan 181, OS. Hiid (11): 48, OS. An-Nahl 
(161: 36, serta OS. Ali Imran (3): 104 dan 110. 
Ketiga, kata ummah/umam dapat pula berarti 
suatu kumpulan manusia dari berbagai lapisan 
sosial yang diikat oleh ikatan sosial tertentu 
sehingga mereka menjadi umat yang satu, 
misalnya di dalam OS. Al-Anbiya (21): 92 dan 
OS. Al-Mu'miniin (23): 52. Keempat, kedua kata 
ini juga memunyai makna seluruh golongan atau 
bangsa manusia. Pengertian ini, antara lain 
ditemukan pada OS. Yiinus (10): 19 dan OS. Al- 
Bagarah (2): 213. 

Meskipun memunyai banyak makna, kata 
ummah/umam di dalam Al-Our'an dapat 
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disimpulkan mengandung pengertian jama'ah, 
yaitu segolongan manusia yang dipersatukan 
oleh ikatan sosial sehingga mereka dapat disebut 
sebagai umat yang satu (ummatan wdhidah). 
Demikian pendapat Rasyid Ridha. Al-Ourthubi 
menyimpulkan penggunaan kata ummah/umam di 
dalam ayat-ayat Al-Our'an mengandung pe- 
ngertian jamaah atau golongan manusia yang 
kepada mereka diutus seorang Nabi atau Rasul. 
Sementara itu Ali Syari'ati mengartikan kata 
ummah/umam dengan 'jalan yang lurus', yaitu 
sekelompok manusia yang semua individunya 
sepakat dalam tujuan yang sama dan masing- 
masing membantu agar bergerak ke arah tujuan 
yang diharapkan atas dasar kepemimpinan yang 
sama. 

Dasar tatanan umat menurut Ali Syari'ati 
adalah kesamaan akidah dan kesamaan di dalam 
kepemimpinan yang satu agar individu- 
individunya bergerak menuju kiblat yang sama. 
Ini menjadi ciri khas umat atau masyarakat 
Islam yang bersifat agama dan risalah yang 
memperjelas jalan dan kiblat anggotanya. 
Karena itu, kata umat adalah suatu istilah yang 
mengandung arti bergerak dan dinamis. 

Al-Our'an menggambarkan umat Islam 
sebagai “umat yang ideal” dengan menggunakan 
berbagai istilah, seperti berikut. 1) Khaira ummah 
( Pai 25 5 umat pilihan), penggunaan istilah ini 
antara lain ditemukan pada OS. Ali Imran (3I: 
110. 2) Ummatan wasathan ( (z24 xl - umat yang 
adil) (OS. Al-Bagarah (2): 143). 3) Ummatan 
muslimah (143 & - umat yang berpasrah diri 
kepada Allah swt.) (OS. Al-Bagarah (2): 128. 4) 
Ummatan mugtashidah ( :x:t: &| - umat yang 
berlaku jujur) (OS. Al-MA'idah (SJ: 66). 

Di antara ciri-ciri umat yang ideal menurut 
penjelasan Al-Our'an, adalah: pertama, senan- 
tiasa menyeru manusia kepada perbuatan ma'rif 
(terpuji), dan mencegah mereka dari perbuatan 
munkar (tercela), seperti dinyatakan di dalam OS. 
Ali “Imran (3: 110: kedua, tidak bercerai berai 
dan berselisih satu sama lainnya setelah datang 
keterangan yang jelas kepada mereka (OS. Ali 
Imrin (3): 105). « Musda Mulia « 


Kajian Kosakata 


Ummahit 


UMMAHAT ( wygsi) | 

Kata ummahit (-xg4 ) adalah jamak dari bentuk 
tunggal umm ( A ) yang berarti 'ibu'. Kedua 
bentuk ini banyak ditemukan di dalam Al- 
Our'an. 

Kata ummahat (f4) di dalam Al-Our'an 
ditemukan sebanyak 11 kali dan dalam tiga 
bentuk: 1) dalam bentuk kata ummahit (144), 
tanpa diikuti dhamir hanya sekali dijumpai pada 
OS. An-Nisa (41: 23:2) dalam bentuk ummahatukum 
( SA yang diikuti dhamir kum) berulang 7 kali, 
yaitu pada OS. An-Nisa' (4J: 23 (2 kali), OS. An- 
Nahi (16): 78, OS. An-Nur (24): 61, OS. Al-Ahzab 
(331: 4, OS. Az-Zumar (39): 6, dan OS. An-Najm 
(53): 32: dan 3) kata ummahatuhum (Ha di- 
dahului dhamir hum) dijumpai sebanyak 3 kali, yaitu 
pada OS. Al-Ahzab (33): 6, dan OS. Al-Mujadilah 
(581: 2. 

Kata ummahit ( SA ) dalam berbagai ayat 
di atas memunyai pengertian yang berbeda- 
beda, tetapi semuanya mengacu pada arti dasar, 
yaitu 'ibu'. Beberapa pengertian kata ummahit 
(»w!) dapat dikemukakan sebagai berikut. 1) 
Ibu kandung, terdapat di dalam OS. An-Nisa' (4l: 
23, “Diharamkan atas kamu (mengawini) ibu- 
ibumu.” Arti ini didapati juga pada OS. An-Nahl 
(16): 78, OS. An-Nur (241: 61, OS. Al-Ahzab (331: 
4, OS. Az-Zumar (39J: 6, dan OS. An-Najm (531: 
32. 2) Ibu susuan (ibu yang diminta menyusui 
seorang anak dengan/atau tanpa imbalan, 
meskipun tidak ada hubungan darah), pengerti- 
an ini dijumpai pada OS. An-Nisa' (4J: 23, “Ibu- 
ibumu yang menyusui kamu.” 3) Ibu mertua (ibu 
dari istri), terdapat pada OS. An-Nisa' (4J: 23, 
“Ibu-ibu istrimu (mertua).” 4) Istri-istri Nabi 
Muhammad saw., seperti ditemukan pada OS. 
Al-Ahzab (33): 6, “Nabi itu (hendaknya) lebih 
utama bagi orang-orang Mukmin dari diri 
mereka sendiri dan istri-istrinya adalah ibu-ibu 
mereka.” 

Selain digunakan dengan berbagai pengerti- 
an seperti dikemukakan di atas, kata ummahit 
(0g) juga disebut di dalam berbagai konteks, 
yaitu 1) di dalam konteks uraian tentang wanita- 
wanita yang haram dikawini menurut hukum 
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Islam (OS. An-Nisa' (41: 23): 2) pembicaraan 
tentang pedoman pergaulan di rumah tangga (OS. 
An-Nur (24): 61): 3) pembicaraan tentang ke- 
utamaan Nabi dan para istrinya (OS. Al-Ahzab 
(331: 6): 4) uraian tentang tanda-tanda kebesaran 
Allah swt. di dalam proses penciptaan manusia 
(OS. Az-Zumar (39): 6 dan OS. An-Najm (53): 32): 
dan 5) penjelasan mengenai hukum zhihar (OS. 
Al-Mujadilah (581: 2 dan OS. Al-Ahzab (33J: 6). 
Ummahdt (-xg4) dalam pengertian “ibu 
kandung' dalam Islam memunyai posisi yang 
sangat dihormati dan dimuliakan. Banyak ayat 
dalam Al-Our'an yang menerangkan kewajiban 
berbuat baik kepada kedua orang tua, khususnya 
kepada Ibu, misalnya dalam OS. Lugman (31|: 14. 
Di dalam pengertian istri-istri Nabi saw., 
yang dimaksud ummahit (» 4 )ialah para istri 
Nabi yang jumlahnya 13 orang, namun yang 
terkumpul dalam satu waktu tidak lebih dari 9 
orang. Masing-masing dari mereka disebut 
Ummul-mu'minin (ibu orang-orang beriman), 
secara berurut disebutkan sebagai berikut: 1) 
Khadijah binti Khuwailid (Mekkah (556-619 MJ). 
Istri Nabi yang pertama dan paling banyak 
berperan dalam menyiarkan Islam pada masa- 
masa awal. Dari perkawinan beliau dengan 
Khadijah, Nabi dikaruniai 6 orang putra-putri, 
yaitu Al-Oasim, Zainab, Rugayah, Ummu 
Kaltsum, Fatimah, dan Abdullah. 2) Saudah binti 
Zam'ah, janda dari sahabat Nabi yang termasuk 
orang pertama beriman. Suaminya, Sakran bin 
Umar Al-Amiri, meninggal sepulang dari hijrah 
ke Habasyah. Setelah suaminya meninggal 
Saudah hidup sendiri dan mendapat tekanan 
dari keluarganya yang masih musyrik, termasuk 
ayahnya yang belum masuk Islam. 3) Aisyah 
binti Abu Bakar (Mekkah (614 M)-Madinah (678 
MI). Istri Nabi yang dikenal cerdas, banyak 
meriwayatkan hadits dan banyak mengusai 
seluk beluk hukum Islam. 4) Hafshah binti Umar 
bin Khaththab. Sebelumnya Hafshah menikah 
dengan Khunais bin Hudzafah bin Oais bin Adi 
As-Sami Al-Ouraisyi, salah seorang sahabat 
Nabi yang ikut hijrah ke Habsyah dan meninggal 
dalam perang Uhud. Hafshah adalah istri Nabi 
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yang juga meriwayatkan hadits dan dipercayai 
menyimpan naskah kumpulan Al-Our'an per- 
tama, yang dikompilasi pada masa Abu Bakar 
Ash-Shiddig. 5) Zainab binti Huzaimah bin Al- 
Harits Al-Hilaliyah. Hidup bersama Nabi hanya 
dua bulan, kemudian meninggal. Dikenal dengan 
sebutan ummul-masikin karena sangat penyayang 
kepada fakir miskin. 6) Juwairiyah binti Harits, 
salah seorang pemimpin kabilah Bani Musthalig 
yang mengadakan perlawanan terhadap umat 
Islam di Madinah, tetapi kalah dan menjadi 
tawanan perang. Nabi menebus kemerdekaan- 
nya dan mengawininya. Setelah ia masuk Islam 
hubungan antara Bani Musthalig dan umat Islam 
menjadi baik. 7) Ummu Salamah. Nama aslinya 
adalah Hind binti Suhail. Mantan istri Abdullah 
bin Asad bin Mughirah, sahabat Nabi yang mati 
syahid dalam perang Uhud. 8) Zainab binti Jahsy 
bin Ri'ah bin Ja'mur bin Sabrah bin Murrah. 
Sebelumnya, adalah istri Zaid bin Haritsah, anak 
angkat Nabi saw. Nabi mengawininya untuk 
menghapus tradisi Arab yang mempersamakan 
anak angkat dengan anak kandung. Zainab 
dikenal sebagai istri yang takwa dan salehah. 9) 
Ummu Habibah, Ramlah binti Abu Sufyan. Ia 
bersama suaminya tergolong orang-orang yang 
berhijrah ke Habasyah. Akan tetapi, suaminya 
murtad dan meninggalkannya. Namun ia tetap 
teguh dalam keislamannya. Rasulullah me- 
minangnya melalui Raja Najasyi. Kembali ke 
Madinah pada bulan Muharram 7 H. Meninggal 
44 H, pada masa pemerintahan saudaranya, 
Mu'awiyah bin Abi Sufyan. 10) Shofiyah binti 
Huyay bin Akhtab. Istri kedua Rasulullah yang 
berasal dari tawanan perang. Ia adalah putri 
Raja Khaibar yang dikalahkan oleh tentara Islam, 
kemudian hidup sebagai tawanan perang. 
Setelah menikah dengan Nabi orang-orang 
Khaibar banyak yang memeluk Islam. 11) 
Maimunah binti Harits (W. 681 M), dinikahi 
ketika penaklukan Mekkah (fathu makkah) atas 
permintaan Maimunah sendiri. 12) Rayhanah 
binti Zaid. Ia diberi pilihan oleh Rasulullah 
antara masuk Islam, dimerdekakan, dan dinikahi, 
atau ia tetap dalam keyahudiannya, dan ia 
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memilih yang pertama. Dinikahi Rasulullah pada 
akhir tahun ke 5 H. dan meninggal pada akhir 10 
H. 13) Mariyah Al-Oibthiyyah. Seorang budak 
yang dihadiahkan oleh pembesar Oibti (Koptik) 
Mesir, kemudian tinggal bersama Rasulullah 
hingga melahirkan Ibrahim. Dengan kelahiran 
anak ini, otomatis Maria menjadi merdeka. 
Namun begitu, sejak awal pernikahannya 
dengan Nabi ia sudah menjadi salah satu ibu 
kaum Mukmin. Wafat pada tahun 16 H. 

Terhadap para istri Nabi tersebut umat 
Islam diperintahkan berlaku hormat dan sopan, 
dilarang menyakiti hati mereka, dan juga 
dilarang mengawini mereka karena mereka itu 
dipandang sebagai para ibu orang-orang 
beriman. Hal ini dinyatakan dalam firman Allah 
di dalam O.S. Al-Ahzab, 33:53, “Dan tidak boleh 
kamu menyakiti (hati) Rasulullah dan tidak pula 
mengawini istri-istrinya sesudah ia wafat 
selama-lamanya. Sesungguhnya perbuatan itu 
adalah amat besar (dosanya) di sisi Allah.” 
# Ahmad Thib Raya « 


UMMIY (za!) 

Kata ummiy ( a ) berasal dari amma, ya'ummu 
(t&#) yang secara etimologis mengandung 
beberapa pengertian, seperti 'sumber', 'tempat 
tinggal', 'kelompok', dan 'agama'. Dari arti-arti 
tersebut, muncul pula arti yang berkaitan 
dengan arti itu, seperti 'tujuan', 'tumpuan', dan 
“keteladanan'. Dari akar kata itu muncul kata umm 
( # ) yang berarti 'ibu' karena ibu menjadi 
tumpuan bagi putra-putrinya sekaligus menjadi 
teladan bagi mereka. 

Kata ummiy ( 25 ) di dalam berbagai 
bentuknya, baik tunggal maupun jamak, di 
dalam Al-Our'an ditemukan enam kali yang 
berada di dalam empat surat. Kata ummiy ( - ) 
menurut kebahasaan memunyai beberapa arti. 
Di antaranya berarti 'tidak bisa menulis'. Kata 
ini menurut Al-Ashfahani di dalam Mu 'jam-nya, 
dinisbatkan kepada umat yang tidak memunyai 
tradisi menulis. Karena itulah bangsa Arab 
disebut juga dengan bangsa ummatan ummiyyah 

stut). Kalangan Arab Thaif bisa menulis 
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setelah mereka berupaya, yaitu mereka belajar 
kepada penduduk Hirah yang memperoleh ilmu 
itu dari orang-orang Anbar. 

Kata ummiy ( A ) juga berarti 'tidak bisa 
menulis dan tidak bisa membaca'. Kata tersebut 
dapat dinisbatkan kepada ummah yang tidak bisa 
menulis dan tidak bisa membaca. Ibnu Manzhur 
menyatakan bahwa kata ummiy ( A ) dapat di 
nisbatkan kepada umm ( F - ibu) karena anak 
yang baru dilahirkan sedikit sekali bicaranya di 
samping tidak jelas. Oleh karena itu, Nabi 
Muhammad dikatakan ummiy ( he ) karena 
bangsa Arab tidak bisa menulis dan tidak bisa 
membaca. 

Selain itu, menurut Al-Ashfahani, ummiy 
( 3 ) dapat berarti “sedikit pengetahuannya', 
sebagaimana dapat dipahami dari Firman Allah, 
wa minhum ummiyyuna Id ya'laminal-kitaba illa 
ambniyya (61 9) SESI DAK Y sei "#53 dan 
di antara mereka ada orang-orang ummi yang 
tidak mengetahui Al-Kitab (Taurat) kecuali 
dongengan belaka), sedangkan menurut Al- 
Farra', yang di maksud dengan ummiyyiin (541 ) 
di sini adalah “orang-orang Arab yang tidak 
memunyai kitab'. Di dalam Al-Our'an, kata 
ummiy ( -s|) di dalam berbagai bentuknya 
dipergunakan di dalam beberapa pengertian. Di 
antaranya, kata tersebut diperuntukkan bagi 
orang Arab, yang dibedakan dengan orang- 
orang ahli kitab, sebagaimana firman Allah di 
dalam OS. A-Jumu'ah (62|: 2 serta OS. Ali Imran 
(31: 20 dan 75. 

Kata ummiy ( A ) di dalam bentuk tunggal 
semuanya menggambarkan keadaan Nabi 
Muhammad saw. yang disebut sebagai rasul dan 
nabi yang ummiy ( P3 ). Penggunaan kata ummiy 
( S ) pada kedua ayat tersebut menunjukkan 
keadaan Nabi Muhammad saw. yang tidak 
pandai membaca dan menulis. Namun, hal 
tersebut sama sekali tidak menunjukkan ke- 
kurangan beliau: bahkan, dengan keadaan beliau 
yang ummiy ( A ) membuktikan bahwa Al- 
Our'an adalah wahyu Allah sebab beliau tidak 
mungkin membuat karya setinggi itu. Di samping 
itu, dengan keadaan beliau yang ummiy (1), 
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tuduhan bahwa beliau membuat karya setelah 
membaca kitab suci dan cerita kuno terdahulu 
dapat dihindari karena beliau sama sekali tidak 
mungkin membaca Taurat dari orang Yahudi 
atau Injil dari orang Nasrani atau, bahkan, cerita- 
cerita kuno. Padasisi lain, dengan keadaan beliau 
yang ummiy ( 3 ), beliau memiliki kemampuan 
menghafal yang amat tinggi (OS. Al-A'a (87): 6). 

Penggunaan kata ummiy (:) yang me- 
nunjuk keadaan beliau yang tidak pandai 
membaca dan menulis, di samping menunjukkan 
bahwa ajaran yang dibawanya adalah wahyu 
Ilahi, sekaligus menunjukkan bahwa ke-ummiy- 
an beliau merupakan satu keistimewaan ter- 
sendiri di dalam menghadapi masyarakat Arab 
yang sangat kuat hafalan, lagi menilai bahwa 
kemampuan menulis merupakan aib karena hal 
tersebut menunjukkan bahwa yang bersangkut- 
an kurang kuat hafalannya. Kata ummiy ( 3) 
yang ditujukan kepada beliau semuanya di- 
dahului dengan kata rasul dan nabi secara 
bersama-sama. 

Akan halnya penggunaan kata ummiy ( he ) 
dalam bentuk jamak, di samping ada yang 
berkonotasi tidak pandai membaca dan menulis 
(OS. Al-Bagarah (2): 78) juga secara khusus 
menunjuk kepada penduduk Mekkah yang juga 
disebut ummiyyin. Hal tersebut menunjukkan 
tradisi keilmuan mereka yang lebih mengandal- 
kan hafalan dibanding tulisan (OS. Al-Jumu'ah 
(621: 2). 

Di samping itu, penggunaan kata ummiy 
( a ) juga dapat menunjuk kepada golongan 
yang tidak memiliki kitab suci, seperti diisyarat- 
kan di dalam OS. Ali “Imran (3: 20. Kata ummiy 
( 3) di dalam ayat tersebut dipertentangkan 
dengan fitul-kitab (3 185 - orang-orang yang 
diberi kitab), dalam hal ini orang Yahudi dan 
Nasrani. Karena itu, sebagian mufasir cenderung 
memahami ummiy ( 3) sebagai orang-orang 
musyrik Mekkah. 

Meskipun begitu, penggunaan kata ummiy 
(3 ), baik yang berkonotasi tidak pandai 
membaca dan menulis maupun yang menunjuk 
kelompok masyarakat yakni penduduk Mekkah, 
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saling berkaitan karena masyarakat Mekkah 
pada saat diutusnya Nabi Muhammad saw. pada 
umumnya tidak pandai membaca dan menulis 
sehingga wajar kalau mereka disebut kelompok 
masyarakat yang ummiy ( A ) 

Kecuali yang telah disebutkan di atas, 
ummiy ( GA ) berarti 'ahli kitab', "Yahudi dan 
Nasrani', yang tidak mengetahui isi kitab mereka, 
sebagaimana yang ditunjukkan oleh Allah di 
dalam OS. Al-Bagarah (21: 78. 

Karena di dalam konteks Al-Our'an kata 
ummiy ( Pa ) dapat dipahami dengan beberapa 
pengertian, kalangan mufasir pun memberikan 
beberapa interpretasi. Ath-Thabathabai, misal- 
nya, mengartikan ummiy ( 3) sebagai 'orang 
yang tidak bisa membaca dan menulis', di 
samping dapat mengandung pengertian lain, 
yaitu “penduduk Mekkah' atau 'ummul-Oura' dan 
selain 'ahli kitab', sebagaimana di dalam OS. Ali 
Imran (3J: 75. 

Ath-Thabari yang mengutip beberapa 
riwayat di dalam beberapa tafsirnya me- 
ngemukakan beberapa pengertian kata ummiy. Di 
antaranya adalah orang yang tidak bisa menulis, 
orang yang tidak bisa menulis dan sekaligus 
tidak bisa membaca, orang-orang Arab yang 
tidak memunyai Al-Kitab, orang-orang yang 
tidak membenarkan rasul dan kitab yang 
dibawanya, dan bahkan mereka membuat kitab 
dengan tangan mereka sendiri, dan kalangan 
Yahudi yang tidak mengetahui atau tidak 
membaca sedikit pun kitab mereka. Akan tetapi 
menurut Al-Farmawi, kendatipun kata ummiy di 
dalam Al-Our'an menunjuk pada makna yang 
beragam, tetapi memunyai maksud yang sama, 
yaitu “orang yang tidak bisa membaca dan 
menulis”. 

Berbeda dengan Al-Farmawi, kalangan 
orientalis menolak untuk mengartikan nabi 
Muhammad ummiy dengan tidak bisa menulis 
dan tidak bisa membaca. Frans Bukhl, misalnya, 
memberikan arti kata tersebut dengan tidak 
diajar (untaught). Pada umumnya kalangan 
orientalis tidak menerima pengertian tidak bisa 
membaca dan tidak bisa menulis karena tidak 
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sesuai dengan kata ummiyyun yang terdapat di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 78, yang menyatakan 
bahwa orang-orang ahli kitab itu kurang 
mengetahui tentang isi kitab suci mereka. 

Dari uraian tersebut terdahulu ditarik 
kesimpulan bahwa baik dari kebahasaan, dari 
konteks Al-Our'an, maupun dari pendapat 
kalangan mufasir terdapat kesamaan bahwa 
ummiy memunyai beberapa pengertian. Adapun 
pengertian ummi “tidak bisa menulis dan sekaligus 
tidak bisa membaca” didapatkan dari arti 
kebahasaan dan dari kalangan mufasir, sedang- 
kan Al-Our'an sendiri tidak menyatakannya 
secara eksplisit. « Nagiyah Mukhtar « 


UNAS (ci) 

Kata unis, seperti halnya kata al-ins (| ) terdiri 
dari tiga huruf asal: alif, niin, sin berarti 'manusia'. 
Dari sini pula terbentuknya kata anisiyyu ( et ) 
Demikian dijelaskan Ar-Razi di dalam Mukhtir 
Ash-ShihAh. Ibnu Faris menjelaskan, ada dua 
macam makna yang dikandung oleh kata anasa 
(xi) itu yaitu: (1) sesuatu yang tampak nyata. 
Misalnya, di dalam OS. An-Nisa' (4): 6, Allah 
menegaskan, yang artinya: “maka jika kamu telah 
melihat kecerdasan di antara mereka”. (2) Segala 
sesuatu yang menjadi lawan dari liar (jinak). 
Maka dari itu, dalam bahasa Arab, bila seseorang 
melihat sesuatu dia berkata “Gnastusy-syaia” 
ente: 

Kata ins yang merupakan salah satu turun- 
an dari kata anasa sering pula diperhadapkan 
dengan kata al-jinn («4 - jin). Misalnya, ketika 
Allah menjelaskan adanya dua jenis setan 
penggoda, Dia berkata: “syaithinal insi wal jinni” 
(OS. Al-An'am f6l: 112). Kedua jenis ini tentu 
sangat bertolak belakang bahwa yang pertama 
bersifat nyata (kasat mata), sedangkan yang 
keduanya bersifat tersembunyi. Ada pula yang 
mencoba mengaitkan kata insan dengan kata 
nasiya yang berarti 'lupa'. Ibnu Abbas, misalnya, 
mengatakan bahwa manusia itu disebut insan 
karena ia sering lupa kepada janjinya. Namun, 
dari sudut pandang Al-Our'an, pendapat yang 
mengatakan insin terambil dari kata uns yang 
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berarti jinak, harmonis dan tampak, lebih tepat 
dari yang berpendapat bahwa ia terambil dari 
kata nasiya (lupa) itu atau ndsa yaniisu (ber- 
guncang). Karena, kitab suci Al-Our'an se- 
bagaimana dikemukakan Bintusy Syathi di 
dalam Al-Jur'an wa Gadayal Insin sering kali 
memperhadapkan insan dengan jin, yakni 
makhluk halus yang tidak tampak, sedangkan 
manusia adalah makhluk yang nyata lagi ramah. 
Ada sebanyak 17 kali Allah menyebutkan kata 
al-ins yang disandingkan dengan al-jinn atau jin. 

Kata Gnasa di dalam arti 'tampak' itu juga 
terdapat di dalam beberapa ayat Al-Our'an. 
Misalnya, karena Nabi Musa dipanggil oleh 
Allah di lembah Thuwa, beliau melihat bayang- 
an api lalu ia berkata kepada keluarganya, yang 
artinya: “Tinggallah kamu di sini, sesungguhnya aku 
melihat api” (OS. Thaha |20J: 10). 

Di dalam Al-Our'an, kata nasa dengan 
berbagai bentukannya ditemukan sebanyak 97 
kali, terdiri dari 6 kali dalam bentuk kata kerja: 1 
kali dalam bentuk isim fa'il dalam OS. Al- 
Ahzab|33J: 53, dan selebihnya dalam bentuk 
kata benda. Adapun kata yang berbentuk ism itu 
terdiri dari kata ins (5! ) sebanyak 22 kali dan 
insin (06) ) 61 kali dan insiyyd (ES! ) 1 kali. 
Penampilan kata ins kelihatannya juga berbeda 
dengan insin dilihat dari segi konteksnya. Hampir 
semua kata ins di dalam Al-Our'an disandang- 
kan dengan al-jinn atau jan. Apabila merujuk 
kepada maksud dasar kedua kata tersebut yaitu 
al-ins artinya "sesuatu yang tampak atau terlihat' 
dan al-jinn 'artinya sesuatu yang tertutup atau 
tidak terlihat, maka dengan demikian makna 
kata ins di dalam Al-Our'an lebih mengarah 
kepada manusia sebagai nomina kolektif. 
Sedangkan kata insin di dalam kebanyakan 
konteks pembicaraannya lebih mengarah kepada 
arti manusia dengan sifat psikologisnya. Makna 
ini dapat dilihat, misalnya, di dalam OS. Az- 
Zukhruf (43): 15, OS. Al-Ma'arij (70): 19: OS. Al- 
Infithar (82): 6: dan Al-Fajr (89): 15 

Kata unis itu sendiri hanya ditemukan 
sebanyak 6 kali, antara lain di dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 60: OS. Al-A'raf (7): 82, 160: dan OS. 
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Al-Isra (17): 71. Kata unis dalam OS. Al-Bagarah 
(21: 60, menurut mufassir Fakhruddin Ar-Razi, 
bermakna sabth (44 ), bentuk tunggal dari asbith 
(bus!) artinya kabilah atau suku. Juga dengan 
makna al-walad (keturunan). Pendapat ini juga 
dipegangi oleh Syekh Al-Maraghi. Menurutnya, 
ayat ini berkaitan dengan kisah eksodusnya Bani 
Israil dari Mesir. Kemudian mereka memasuki 
suatu area yang disebut Tih di dalam keadaan 
dahaga lantaran teriknya panas matahari. Saat 
itulah mereka memohon kepada Allah dengan 
perantaraan Nabi Musa as. supaya Allah 
memberinya minuman. Maka, Allah mengabul- 
kan doanya itu. Fakhruddin Ar-Razi menambah- 
kan, Allah swt. mengelompokkan kaum Bani 
Israil itu dalam 12 suku, menurut jumlah anak- 
anak (putra) Nabi Ya'kub as. Allah memberi 
kemudahan kepada mereka dalam mengambil 
air tersebut supaya tidak saling mendengki. Di 
dalam ayat itu, jumlah mata air tempat mereka 
minum ada 12 buah. Al-Ourthubi juga menafsir- 
kan kata unis di dalam OS. Al-A'raf (7): 160 
dengan asbith yang artinya kabilah (suku). 
Demikian pula kata unds yang terdapat di dalam 
OS. Al-Isra' (17): 71, Mujahid dan Ibnu Abbas 
menafsirkannya “golongan manusia”. 

Adapun kata anisiyy ( ceri ) di dalam OS. 
Al-Furgan (25): 49, walaupun dalam bentuk 
tunggal, tetapi mengandung makna banyak. 
Demikian menurut Al-Farra' dan Az-Zajjaj 
seperti dikemukakan Ar-Razi. Akan tetapi, Ath- 
Thabari mengatakan bahwa kata al-anisiyy 
adalah bentuk jamak dari kata insin. Huruf yd' di 
akhirnya adalah pengganti huruf nin yang ada 
pada akhir kata insin tersebut. Adapun kata unis 
dalam OS. An-Naml ayat 56, menurut Mujahid, 
juga menunjuk kepada sekelompok manusia. 
Menurut penafsiran Dewan Penerjemah dan 
Pentafsir Al-Our'an Depag. RI, yang dikatakan 
kaum Luth kepada sesamanya di dalam ayat ini 
merupakan ejekan terhadap Nabi Luth dan 
pengikutnya yang tidak mau mengikuti perbuat- 
an mereka. Makna yang sama tapi dengan 
redaksi yang sedikit berbeda dari ayat ini juga 
terdapat dalam OS. Al-A'raf (7): 82. Ayat ini 
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masih berkenaan dengan ejekan dari kaum Luth 
terhadap diri beliau dan pengikutnya yang setia. 

Setelah diteliti semua kata yang berakar 
dari alif, niin, dan sin, ditemukan beberapa arti 
antara lain: (1) al-basyar (42 - manusia): (2) azh- 
zhuhiir (48 “ nyata, tampak) sebagai lawan 
dari al-jinn (4 - tertutup / tersembunyi). Kata 
anasa di dalam arti 'tampak' atau 'melihat' 
dijumpai dalam Al-Our' an umumnya berbentuk 
kata kerja. Kemudian ditemukan pula satu kata 
dalam bentuk ism fa'il, yakni pada Ayat 53 OS. 
Al-Ahzab, musta'nisin ( saka ). Ayat ini ber- 
hubungan dengan adab bertamu harus tahu 
situasi dan tidak boleh terlalu lama duduk- 
duduk untuk berbicara hingga menimbulkan 
rasa jengkel tuan rumahnya, mengandung 
makna memperpanjang atau berlama-lama, 
karena musta'nisin juga berarti 'menunggu'. Kata 
yang tersusun dari huruf alif, niin, dan sin dalam 
bentuk kata benda, dalam Al-Our'an, umumnya 
me-ngandung makna 'manusia'. 

Kata ins lebih mengarah kepada jenis 
ketimbang person (pribadi), sedangkan kata unis 
itu sendiri dalam Al-Our'an selalu menunjuk 
kepada sejumlah manusia sehingga mengan- 
dung makna suku atau kabilah. « Ahmad Kosasih « 


UNTSA ($$) 

Kata untsa ( Ka) di dalam berbagai bentuknya 
—baik di dalam bentuk mufrad, mutsannd, maupun 
di dalam bentuk jamak— disebut di dalam Al- 
Our'an sebanyak 30 kali, tersebar pada beberapa 
surah dan ayat. 

Menurut Ibnu Faris, kata al-untsa ( 9) 
atau 'perempuan' adalah lawan dari kata adz- 
dzakar ( £ 55 y atau laki-laki". 

Kata al-untsa ( PI ) digunakan juga di 
dalam arti lemah' dan “mudah, seperti hadidun 
anits (ss! as ) artinya 'besi yang lunak', dan 
ardhun anits («st s5s1) yang berarti 'bumi/tanah 
yang mudah tumbuh'. 

Di dalam Al-Our'an kata untsd sering 
disandingkan dengan kata dzakar. Bentuk itu 
dapat dijumpai di dalam OS. Ali Imran (3J: 36 
dan 195, OS. An-Nisa' (4): 124, OS. An-Nahl (161: 
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97, OS. Ghafir (401: 40, OS. Al-Hujurat (49): 13, 
OS. An-Najm (53): 45, dan lainnya. 

Di dalam bentuk mufrad, kata itu disebut 
18 kali. Ayat-ayat yang memuat kata itu 
berbicara tentang 1) Allah menciptakan ma- 
nusia berpasang-pasangan, laki-laki dan pe- 
rempuan (OS. Al-Hujurat (491: 13, OS. Fathir 
(35): 45, OS. Al-Oiyamah (751: 39, dan OS. Al- 
Lail (92): 3), 2) Allah mengetahui apa-apa yang 
dikandung wanita (OS. Ar-Ra'd (13): 8, OS. 
Fathir (35J: 11, dan OS. Fushshilat (41): 47), 3) 
gisas diwajibkan berkenaan dengan orang- 
orang yang dibunuh, orang merdeka dengan 
orang merdeka, hamba dengan hamba, wanita 
dengan wanita (OS. Al-Bagarah (2|: 178), 4) 
perempuan tidak sama dengan laki-laki (OS. Ali 
“Imran (3): 36), dia memunyai kecendrungan 
yang berbeda dengan laki-laki, 5) berkaitan 
dengan amal saleh, laki-laki dan perempuan 
yang berbuat kebajikan akan masuk surga (OS. 
An-Nisa' (4): 124 dan OS. Ghafir (40): 40). 

Di dalam bentuk mutsanng, kata itu disebut 
6 kali, banyak membicarakan masalah binatang 
yang diharamkan, apakah dua yang jantan atau 
dua yang betina, ataukah yang ada di dalam 
kandungan dua yang betina. Informasi yang lain 
menyangkut masalah warisan, yaitu anak laki- 
laki memperoleh dua bagian, sementara anak 
wanita satu bagian (OS. An-Nisa' (4J: 11) dan 
tentang kalalah, jika ahli waris terdiri dari 
saudara laki-laki dan saudara perempuan maka 
bagian saudara laki-laki sebanyak bagian dua 
orang saudara perempuan (OS. An-Nisa' (41: 176). 

Di dalam bentuk jamak indts ( &6! ) disebut 
6 kali. Al-Our'an memuat kata itu di dalam 
konteks yang berbeda-beda, di antaranya 1) 
Allah yang menentukan dengan anugerah-Nya 
melalui hukum-hukum yang ditetapkan-Nya, 
apakah akan memberikan sesuatu kepada anak 
laki-laki atau kepada anak perempuan (OS. Asy- 
Syura (42): 49): 2) berhala yang disembah orang 
musyrik (OS. An-Nisa' (4): 117) di dalam Al- 
Our'an dikategorikan sebagai perempuan karena 
nama-namanya adalah nama perempuan, se- 
perti al-lita, al-'uzzd, al-manat, dan lain-lain, 3) 
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kaum musyrik menganggap para malaikat 
sebagai perempuan (OS. Az-Zukhruf (43): 19), 4) 
pertanyaan Allah kepada orang musyrik, 
apakah pantas Allah mengambil anak pe- 
rempuan, sedangkan mereka dipilihkan anak 
laki-laki (OS. Al-Isra' (17): 40). 

Berhala dan semua yang disembah selain 
Allah disebut indts karena kata ini menggambar- 
kan kelemahlembutan yang biasanya bertolak 
belakang dengan kekuatan dan keperkasaan. Itu 
salah satu sebab, mengapa Nabi Ibrahim as. 
ketika menunjuk matahari menggunakan kata 
hadza (fix ) yang berarti 'ini', hadzd rabbi (OS. Al- 
An'am (6): 78) karena matahari disangkanya 
Tuhan, sedangkan Tuhan harus memiliki kekuat- 
an dan keperkasaan. Jadi, walaupun asy-syams 
(matahari) di dalam bahasa Arab merupakan 
kata yang bergender feminin dan seharusnya 
ditunjukkan dengan kata hidzihi (»4x ), tetapi 
dengan alasan di atas Nabi Ibrahim menunjuk- 
nya dengan kata hAdzA rabbi (Ini Tuhan-ku) karena 
ta'nist tidak wajar menunjuk Tuhan Yang Maha 
Kuasa itu sebagai perempuan. & Afraniati Affan « 


USWAH (35al) 
Kata uswah berasal dari kata asi — ya'sii — aswan — 
asan (Cit — Yyit — yu — WF). Makna harfiahnya 
bervariasi, yaitu 'mengobati', 'menghibur', dan 
'memperbaiki', tergantung dari objek yang 
mengikutinya. Misalnya: asal-jarh ( LA HA 
mengobati luka): asar-rajul (Jx') 3 - menghi- 
bur dan menolong seseorang): asd bainahum 
( A3 ne - berbuat baik di antara mereka). 
Dari makna harfiah itu berkembang makna 
uswah sebagai sesuatu yang berfungsi menjadi 
penghibur atau pengobat bagi yang dirundung 
kesusahan dan kesedihan. Di dalam bahasa 
Arabnya: md yuta'azzd bihi, wa ma ya'tasi bihil-hazin 
(3 4 Up 8 SL). Makna itu kemudi- 
an bergeser menjadi 'suri teladan', sesuatu yang 
diikuti, al-gudwah (3,2) ). Pergeseran arti ini 
dapat dipahami karena sesuatu yang dijadikan 
teladan biasanya secara psikologis dapat mem- 
beri kepuasan dan hiburan bagi mengikutinya, 
sehingga cenderung untuk ditiru dan diikuti. 
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Kata uswah disebut di dalam Al-Our'an 
sebanyak tiga kali. Masing-masing disebut sekali 
di dalam OS. Al-Ahzab (33): 21, dan dua kali di 
dalam OS. Al-Mumtahanah (60): 4 dan 6 . Di 
dalam ketiga penyebutannya itu kata uswah 
selalu diikuti oleh kata hasanah (&.- ) yang 
berarti baik. Dengan demikian, artinya adalah 
suri teladan yang baik. Kata uswah hasanah yang 
terdapat di dalam OS. Al-Ahzab |33J: 21 maksud- 
nya adalah Nabi Muhammad saw., sedangkan 
pada dua ayat lainnya, OS. Al-Mumtahanah (60): 
4 dan 6 ditujukan kepada Nabi Ibrahim as. dan 
para pengikutnya. Menurut Ibnu Zaid, yang 
dimaksud dengan para pengikut Nabi Ibrahim 
as. di samping orang-orang beriman bersama- 
nya, adalah juga para nabi secara keseluruhan. 

Nabi Muhammad saw. dan Nabi Ibrahim 
as. adalah dua tokoh besar sejarah umat 
manusia, terutama bagi para pemeluk agama 
samawi. Nabi Muhammad saw. adalah rasul 
Allah terakhir yang diutus ke muka bumi. 
Syariat yang dibawanya membenarkan, me- 
lengkapi, dan menyempurnakan syariat-syariat 
yang dibawa rasul-rasul terdahulu. Sementara 
itu, Nabi Ibrahim diketahui sebagai moyangnya 
para pengikut agama samawi: Yahudi, Nasrani, 
dan Islam bermuara kepada ajaran yang dibawa 
oleh Nabi Ibrahim yang inti ajarannya adalah 
tauhid. 

Meneladani mereka berarti sedapat mung- 
kin meniru dan mengikuti keseluruhan sifat dan 
sikap mereka. Orang yang meneladani keduanya 
dijanjikan oleh Allah dengan pahala dan ke- 
selamatan di akhirat. Allah swt. memuji Nabi 
Muhammad saw. sebagai seorang yang berbudi 
pekerti agung (OS. Al-Oalam (68): 4) Beliau 
dilukiskan Al-Our'an sebagai “'azizun 'alaihi md 
'anittum harisun “alaikum bil mu'minina rafifurrahim, 
Dis Snail Ie Jap Hb UC ob Lp 

225 
“Berat terasa olehnya penderitaanmu, sangat mengingin- 


kan Ikeimanan dan keselamatan! bagimu, amat belas 
kasihan lagi penyayang terhadap orang-orang Mukmin.” 


Di dalam sebuah hadits riwayat Ahmad 
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yang bersumber dari Aisyah ra. diceritakan 
bahwa Nabi saw. tidak pernah memukul dengan 
tangan beliau, kecuali jika berjihad di jalan Allah. 
Jika disuruh memilih antara dua perkara, beliau 
pasti memilih yang lebih mudah di antara 
keduanya selama bukan dosa. Akan tetapi, jika 
hal itu adalah suatu dosa, maka beliau adalah 
orang yang paling jauh darinya. Beliau tidak 
pernah dendam karena sesuatu yang dilakukan 
pada diri beliau, kecuali bila larangan-larangan 
Allah dilanggar. 

Nabi Ibrahim pun memiliki sifat-sifat yang 
demikian. Salah satu sikap Nabi Ibrahim as. yang 
perlu diteladani adalah sikap tegasnya di dalam 
menolak kekufuran dan keengganannya untuk 
bersekutu dengan orang-orang yang tidak 
menyembah hanya kepada Allah swt. Sebalik- 
nya, satu sikap yang tidak boleh diteladani dari 
beliau adalah memohonkan ampunan dari Allah 
swt. terhadap orang yang menyekutukan-Nya, 
meskipun orang tersebut adalah ayahnya sendiri 
(OS. Al-Mumtahanah (60): 4) atau anggota 
keluarganya yang lain. Mendoakan orang 
musyrik yang telah meninggal dunia adalah 
perbuatan sia-sia karena Allah tidak akan 
mengampuninya (OS. An-Nisa' (4): 49 dan 117 ). 
Namun, Nabi Ibrahim as. segera mengakui 
“kesalahannya” dan karena itu ia memohon 
ampunan Allah swt. « Syafii « 
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Kata wabil merupakan kata sifat yang berwazan 
fa'il ( Jas ) dari kata kerja wabala-yabilu 
(db J3) atau wabula-yaubulu Ca — Yg ). 
Mashdar-nya adalah wabal (J:, ) dan wabal ( JE, ). 
Pada umumnya, kata tersebut berarti 'dahsyat', 


'tidak menyenangkan', 'akibat buruk' dan 
'sangat berat'. 

Menurut Ibnu Faris, kata ini memunyai arti 
'sesuatu yang dahsyat dan yang terkonsentrasi'. 
Dari arti ini, hujan yang lebat disebut wabl (5) 
dan wabil ((!5 ). Selanjutnya, dari pengertian 
yang mengandung sifat dahsyat ini, segala 
persoalan yang dikhawatirkan akan membaha- 
yakan dan membawa akibat buruk disebut 
sebagai wabal ( J4 ). Terkait dengan arti tersebut, 
kata wabil sebagai kata sifat memunyai arti 'yang 
berat atau 'yang sulit', misalnya kata tha am wabil 
(Jaa eub) adalah 'makanan yang sulit atau 
berat untuk dicerna'. Ar-Razi menjelaskan 
bahwa arti al-wabil adalah “berat dan keras”, 
sedangkan menurut Ibnu Zaid, sebagaimana 
dikutip Ar-Razi, kata al-wabil berarti 'sesuatu 
yang tidak enak atau tidak layak', misalnya md” 
wabil (J5 26) berarti 'air yang tidak layak 
diminum'. 

Dalam Al-Our'an, kata yang berakar kata 
waw, bd', dan Idm digunakan sebanyak 8 kali. Satu 
kali berbentuk wabil ( Jd '») disebutkan dalam OS. 
Al-Muzzammil (73J: 16. Kata wabil ini berarti 
'sesuatu yang sangat berat. Menurut sebagian 
besar mufasir, yang dimaksud dengan 'siksaan 
yang berat' itu adalah tenggelamnya Firaun. 


Selain itu, kata yang berakar dari waw, bd", 
dan Iim disebutkan juga tiga kali dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 264 (satu kali) dan 265 (dua kali). 
Pada ketiga pemakaian ini, kata yang digunakan 
adalah wibil (4!) dan menunjuk kepada arti 
'hujan yang lebat. Ar-Razi menafsirkan 'hujan 
yang lebat' dalam ayat 264 sebagai perumpa- 
maan bagi kekafiran, suka menyebut-nyebut 
pemberian, dan menyakiti orang yang diberi, 
sedangkan 'tanah yang ada di atas batu yang 
licin' sebagai sedekah. Jadi, sebagaimana hujan 
lebat menghilangkan tanah yang berada di atas 
batu itu maka demikian pula kekafiran—juga 
suka menyebut-nyebut pemberian dan menya- 
kiti orang yang diberi sedekah—akan meng- 
hilangkan pahala sedekah yang diberikan. 

Menurut Az-Zamakhsyari, kata wabil 
dalam ayat 265 menjadi perumpamaan bagi 
infak atau harta yang dikeluarkan oleh orang- 
orang yang beriman yang mengeluarkan harta- 
nya semata-mata untuk mencari kerelaan Allah. 
Dengan penafsiran ini, pengeluaran harta oleh 
orang yang beriman tersebut disamakan dengan 
hujan, baik yang lebat maupun yang gerimis, 
jika banyak disamakan dengan wabil (45) dan 
jika sedikit diumpamakan seperti thall (5 ). Jadi, 
infak yang dikeluarkan oleh orang-orang yang 
mencari kerelaan Allah, tetap memunyai nilai di 
sisi Allah, baik sedikit maupun banyak. 

Selain itu, terdapat kata berbentuk wabil 
(Ju,) yang disebut sebanyak 4 kali, yaitu pada 
OS. AI-MS'idah (5:95, OS. Al-Hasyr (59): 15, OS. 
At-Taghabun (64): 5, dan OS. Ath-Thalag 1651: 9, 
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masing-masing satu kali. 

Dalam OS. Al-MS'idah, kata wabdl (Jt, ) 
berarti 'berat' atau 'tidak menyenangkan'. Men- 
jelaskan kata wabil yang berarti 'tidak menye- 
nangkan' ini, Ar-Razi menyatakan bahwa Allah 
mewajibkan orang ihram yang membunuh 
binatang buruan salah satu dari ketiga hal 
tersebut yang masing-masing berdasarkan 
pembawaan manusia merupakan hal yang berat 
atau tidak menyenangkan. Menyembelih bina- 
tang dan mengeluarkan makanan, merupakan 
hal yang berat dan tidak menyenangkan. 
Demikian pula melaksanakan puasa. Oleh karena 
itu, denda tersebut disebut wabal karena mem- 
beratkan dan tidak menyenangkan. 

Selebihnya, kata wabil dalam ayat-ayat 
yang lain berarti “akibat buruk yang diterima 
seseorang atau suatu kaum'. Dalam OS. Al-Hasyr 
(29): 15, Kamatsalil- ladzina min gabliham gariban azagu 
wabila amrihim (3631535 G3 oa Sa Jas 
3 sat (Mereka adalahj seperti orang-orang yang 
belum lama sebelum mereka telah merasakan 
akibat buruk dari perbuatan mereka). Para ahli 
tafsir berbeda pendapat mengenai orang-orang 
yang menjadi perumpamaan dalam ayat terse- 
but. Menurut Ibnu Abbas, yang dimaksud adalah 
orang Yahudi dari Bani Gainuga'. Menurut 
Oatadah, kaum tersebut adalah Yahudi Bani 
Nadhir, sedangkan Mujahid berpendapat bahwa 
kaum yang dimaksud adalah orang-orang kafir 
Ouraisy. Menyikapi perbedaan tersebut, Ath- 
Thabari menyatakan bahwa perumpamaan itu 
bersifat umum. Oleh karena itu, penafsiran yang 
paling benar dalam ada ayat tersebut adalah 
bahwa Allah membuat perumpamaan orang- 
orang kafir Ahli Kitab yang mendapat bencana 
dengan orang-orang yang mendustakan rasul 
mereka yang sebelumnya telah dibinasakan 
Allah tanpa harus menunjuk kepada suatu kaum 
tertentu. 

Demikian pula dalam OS. At-Taghabun 
164): 5 dan OS. Ath-Thalag (65): 9, kata wabal 
berarti “akibat buruk'. Menurut Al-Ourthubi, 
firman ini dalam OS. At-Taghabun (64J: 5 dituju- 
kan kepada orang-orang kafir Ouraisy. 
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Berdasarkan uraian tersebut, kata wabil 
(J3) dan semua kata yang seakar dengan kata 
tersebut memunyai konotasi negatif, yaitu 'siksaan 
yang berat', 'akibat buruk —yang juga dapat 
diartikan 'siksaan' —dan 'beratnya suatu per- 
buatan', serta 'hujan lebat yang dijadikan 
perumpamaan bagi kekufuran sehingga menghi- 
langkan apa yang ditimpanya'. Hanya dua kali, 
yakni dalam OS. Al-Bagarah (2): 265, yang memu- 
nyai arti baik dan positif. Dalam ayat ini, kata wibil 
(H3) berarti 'hujan lebat dijadikan perumpa- 
maan bagi infak harta yang dikeluarkan oleh 
orang yang mencari kerelaan Allah'. Hujan 
tersebut—tidak sebagaimana perumpamaan 
sebelumnya—menyirami dan menumbuhkan 
tanaman yang ada. Jadi, arti hujan lebat di sini 
memunyai konotasi yang positif. « Abd. Ala « 


WADD (33) 

Kata wadd (5, ) adalah nama berhala yang 
disembah dan dipuja orang-orang musyrik pada 
masa Nabi Nuh dan kemudian dipuja orang- 
orang Arab pada masa jahiliyah, sebelum 
datangnya Islam. Dalam Al-Our'an, kata wadd 
( 54 ) disebut sekali bersama dengan nama 
berhala lain, yakni suwa', yagits, ya'ng dan nasr 
dalam OS. Niih (71): 23. Wadd (5, ) dibuat dalam 
bentuk patung seorang laki-laki, dipuja oleh 
beberapa kabilah Arab di antaranya kabilah 
Kalb di Dumatul Jundal, sedangkan suwd' berhala 
berbentuk patung perempuan adalah sembahan 
orang-orang Hudzail. 

Yaguts berhala berbentuk singa disembah 
oleh kabilah Muzhij dan penduduk Jurasy: yang 
berhala berbentuk kuda disembah oleh kabilah 
Hamadan di Yaman, dan nasr berhala bentuk 
rajawali disembah oleh orang-orang Himyar. 

Konon nama-nama berhala itu berasal dari 
nama-nama orang saleh yang hidup di antara 
masa Nabi Adam dan Nabi Nuh. Setelah mereka 
meninggal, banyak orang yang ingin mengikuti 
cara ibadah dan kesalehan mereka. Iblis lalu 
datang menggoda dan memengaruhi orang- 
orang ini agar membuat patung-patung orang 
saleh tersebut supaya mereka lebih aktif dan 
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lebih tertarik untuk beribadah. Permintaan Iblis 
itu mereka laksanakan dan patung-patung itu 
diberi nama seperti nama orang-orang saleh 
tersebut. 

Pemberian nama wadd pada berhala, 
menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, mungkin ada 
hubungannya dengan wadd atau mawaddah, yang 
berarti 'kecintaan', dengan alasan mereka 
mencintai berhala itu atau mereka yakini adanya 
kecintaan di antara Tuhan dan berhala wadd. 
& Rusydi Khalid « 


WADUD (5335) 

Kata wadiid (5,5, ) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf waw dan dal berganda, 
yang mengadung arti cinta dan harapan. Demikian 
Ibnu Faris dalam bukunya Magayis. Al-Biga'i 
dalam Nazhm ad-Durar berpendapat lain. Menu- 
rutnya, rangkaian huruf tersebut mengandung 
arti kelapangan dan kekosongan. Al-wadid adalah 
kelapangan dada dan kekosongan jiwa dari 
kehendak buruk. Bukankah yang sekadar men- 
cintai sekali-sekali hatinya pernah dongkol 
terhadap kekasih atau kesal kepada yang 
dicintainya? Memang, kata ini mengandung 
makna cinta, tetapi ia “cinta plus.” Ia, tulis Al- 
Biga'i, adalah cinta yang tampak buahnya dalam sikap 
dan perlakuan, serupa dengan kepatuhan sebagai hasil 
rasa kagum kepada seseorang. 

Dalam Al-Our'an, kata wadiid ditemukan 
sebanyak dua kali. Pertama, dalam konteks anju- 
ran bertobat. Dalam ayat ini, yang menamai 
Allah Wadiid adalah Nabi Syu'aib as. 

Bi IU ap 3 5 akh 

(wastaghfiru rabbakum tsumma tiibi ilaih Inna rabbi 
rahimun wadiid) 
“Dan mohonlah ampun kepada Tuhanmu kemudian 
bertaubatlah kepada-Nya. Sesungguhnya Tuhanku 
Maha Penyayang lagi Wadid (Maha Pengasih)” (OS. 
Had (11): 90). 


Yang kedua dalam konteks penjelasan Allah 
tentang sifat dan perbuatan-Nya: 


Ken en Lara Ato an nat an 
233531 Jahil! yag anang SAL ja s0! 
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(Innahi huwa yubdi'u wa yu'id wa huwa al-ghafarul 
wadiid) 

“Sesungguhnya Dialah yang menciptakan (makhluk) 
dari permulaan, dan Dia (pula) menghidupkannya 
(kembali). Dialah Yang Maha Pengampun lagi Wadid 
(Maha pengasih)” (OS. Al-Burij (85): 13-14). 


Imam Al-Ghazali menafsirkan kata Wadiid 
dalam arti “Dia yang menyenangi/mencintai 
kebaikan untuk semua makhluk, sehingga 
berbuat baik bagi mereka, memuji mereka.” 
Makna ini mirip dengan makna Rahim (3), 
hanya saja rahmat tertuju kepada yang dirah- 
mati sedangkan yang dirahmati itu dalam 
keadaan butuh. Dengan demikian, kita dapat 
berkata bahwa rahmat tertuju kepada yang 
lemah, sedang Al-Wadiid tidak demikian. Oleh 
karena itu, tidaklah tepat dikatakan “Aku 
merahmati Allah,” karena Dia tidak akan butuh, 
tetapi tidak ada salahnya, jika dikatakan “Aku 
mencintai-Nya”. Bukankah seperti dikemukan di 
atas, kata Wadiid dapat menjadi objek dan subjek 
sekaligus? 

Di sisi lain, cinta yang dilukiskan dengan 
kata wudiid atau pelakunya yang wadid, harus 
terbukti dalam sikap dan tingkah laku, sedang 
“rahmat” tidak harus demikian. Selama rasa 
perih ada dalam hati terhadap objek, akibat 
penderitaan yang dialaminya, walau yang kasih 
tidak berhasil menanggulangi atau mengurangi 
penderitaan objek—rasa perih—itu saja sudah 
cukup untuk menjadikan pelakunya menyan- 
dang sifat rahim (pengasih), walau tentunya yang 
demikian itu dalam batas minimum. 

Al-Ousyairi melukiskan cinta yang meru- 
pakan magim terakhir dari jalan mendaki menuju 
Allah sebagai: “mementingkan kekasih daripada 
sahabat.” Maksudnya, mementingkan hal-hal 
yang diridhai kekasih—dalam hal ini— Allah, 
daripada kepentingan ego, jika kepentingan 
tersebut bertentangan dengan ketentuan Allah. 

Dalam Al-Our'an ditemukan 18 kali Allah 
menyatakan secara tegas cinta-Nya kepada 
hamba-hamba-Nya dengan redaksi “Inna Allaha 
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yuhibb” (1 £ & 5). Lima kali di antaranya 
terhadap al-muhsinin ( enim ), tiga kali terhadap 
Al-muttagin ( ai ) dan Al-mugsithin ( Oya ), 
dua kali terhadap Al-mutathahhirin ( c» Hadi ) dan 
Al-mutawakkilin (2s An), dan masing- masing 
sekali terhadap at-tawwabin (Lol ), shaffan 
woihidan (1, W ) dan ash-shabirin (“-» Aa ) 
Kalau rumus tentang cinta, “Siapa yang 
mencintai sesuatu, maka dia akan banyak menyebutnya,” 
maka ini berarti bahwa yang paling dicintai 
Allah adalah al-muhsinin, yakni mereka yang 
berbuat baik terhadap yang berbuat jahat 
kepadanya, dan atau berbuat lebih baik terhadap 
orang yang berbuat baik kepadanya. Adil adalah 
berlaku seimbang, sedang ihsan adalah memberi 
lebih banyak dan lebih baik dari yang diterima. 
Demikian wa Allah A'lam. « M. Ouraish Shihab « 


WAFD (383) 
Kata wafd adalah bentuk infinitif dari kata 
wafada-yafidu- wafdan wa wufudan wa wifadatan wa 
ifadatan ( 361, 23433 2393 89 — ad — 85). Ka- 
ta ini juga merupakan bentuk jam'ut-taksir 
(pa SB - ism yang berubah dari bind mufrad- 
nya dan Dae alan arti banyak) dari wifid 
(331, ), sebagaimana jamak taksir dari kata wifid 
(dan) yang lain: wufad (5:53) wuffad ( 384), dan 
awfad (5G Pj ). Kata wafada (35, ) yang terdiri dari 
waw, fa, dan dil, dengan berbagai variasinya 
dapat digunakan dalam beberapa pengertian, 
sesuai dengan konteks kalimat dan penggunaan 
kata tersebut, di antaranya (1) gadima wa warada 
rasiilan (Y'425 533 #6 - datang sebagai utusan) 
seperti dalam kalimat wafada fulanun il au 'alal- 
amir ( Pe Peni JI 698 353 - Si Fulan datang 
menghadap raja sebagai utusan), (2) arsala (jul 
- mengutus), seperti dalam kalimat waffada wa 
aufada fulianan ilaih ( SUS 3531, 28-Ia mengutus 
si Fulan kepadanya), (3) asra'a ($ C - - bersegera/ 
cepat-cepat) seperti di dalam kalimat aufadar-rajul 
(EP ag - Laki-laki itu bersegera), dan (4) 
sabaga (& “ berlomba), seperti dalam kalimat 
tawaffadatil-ibil awith-thair ( #5 Fj BY wa Pp - 


Wahaba 


unta/burung itu berlomba). 

Kata wafd hanya satu kali disebutkan di 
dalam Al-Our'an, yaitu pada OS. Maryam (19J: 
85  yama nahsyural- muttagina ilar-rahmini wafda” 
( (233 SPI J! Gea PAI (& 5 (Ingatlah) hari 
(ketika Kami mengumpulkan orang-orang yang 
takwa kepada Tuhan Yang Maha Pemurah 
sebagai perutusan yang terhormat). Para mufasir 
memberikan pengertian yang berbeda terhadap 
kata wafdan (1233) dalam ayat ini: (1) Menurut 
Ibnu Abbas dan Al-Farra', yang dimaksud 
adalah rukbinan ( CS, - dalam keadaan berken- 
daraan): (2) Al-Akhfasy berpendapat bahwa 
yang dimaksud adalah jamd'atan (425 - secara 
berjamaah): (3) Ibnu Bahr mengatakan bahwa 
yang dimaksud ialah zuwwdran (11,3 - sebagai 
tamu). Adapun yang dimaksud dengan ayat di 
atas, para mufasir memberikan beberapa 
penafsiran: (1) Oatadah: yang dimaksud ialah 
orang-orang yang bertakwa kepada Allah, 
dikumpulkan untuk dimasukkan ke dalam surga, 
(2) Ar-Rabi': Mereka datang kepada Tuhan 
mereka, dihormati, diberi rahmat, dihidupkan, 
dan diberi syafaat: (3) Al-Maraghi: Pada hari itu 
mereka dikumpulkan dan dibawa ke tempat yang 
mulia di dalam keadaan berkendaraan sebagai- 
mana para duta yang datang ke istana raja, mere- 
ka dinanti dan disambut dengan penuh penghor- 


matan dan penghargaan. 
# A.Hafiz Anshary AZ « 


A2... 


WAHABA («3 ) 

Kata wahaba (5, ) lazim diartikan dengan 
'memberi'. Kata itu dengan segala bentuk deri- 
vasinya disebut 25 kali dalam Al-OJur'an. Duabelas 
kali di antaranya disebut dalam bentuk kata kerja 
masa lalu (mAdhi). Tiga kali dalam bentuk kata kerja 
masa kini atau akan datang (mudhari'). Tujuh kali 
di dalam bentuk perintah (ar). 

Secara etimologis, kata wahaba (5, ) pada 
mulanya digunakan sebagai lambang terhadap 
kegiatan memberi sesuatu kepada orang lain 
tanpa tuntutan imbalan. Orang yang memberi 
disebut wdhib ( Ay ), orang yang menerima 
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pemberian disebut muttahib ( Hi ), dan sesuatu 
yang diberikan disebut mauhiib (Dah ). Jika 
seseorang sering memberi sesuatu kepada orang 
lain, ia dinamai wahhab («s3 ). Oleh karena itu, 
salah satu di antara nama-nama Tuhan adalah 
Wahhib ( ar - Maha Pemberi). 

Dalam Al-Our'an, kata tersebut digunakan 
untuk menunjukkan arti 'memberi tanpa ganti'. 
Seperti dalam pemakaian sehari-hari, pema- 
kaian wahaba (5, ) dalam Al-Our'an juga meng- 
haruskan adanya subjek (yang memberi), objek 
pertama (yang menerima), dan objek kedua 
(sesuatu yang diberikan). 

Penelitian terhadap ayat-ayat yang meng- 
gunakan kata wahaba («45y ) dengan segala 
bentuk derivasinya menunjukkan bahwa bila 
kata itu digunakan untuk menunjukkan arti 
'memberi maka ia mengandung beberapa arti. 

Pertama, yang memberi itu hanya Allah, 
baik secara langsung seperti dalam OS. Ibrahim 
(14): 39, OS. Al-Anbiya' (21): 90, OS. Al-An'im 
(61:84, yang menyatakan bahwa Allah langsung 
menganugerahkan hikmah dan keturunan 
(Ismail dan Ishag) kepada Ibrahim, maupun 
secara tidak langsung seperti di dalam OS. Al- 
Anbiya' (21): 72, di mana Allah memberi keturu- 
nan kepada Maryam melalui Jibril. 

Kedua, yang diberikan itu selalu yang 
bernilai besar, misalnya dalam OS. Al-'Ankabiit 
(29): 27, diberitahukan bahwa Allah memberi 
anak (Yahya) kepada Zakaria, OS. Asy-Syu'ara' 
(26J: 83, Allah memberi hikmah kepada Ibrahim, 
dan lain-lain, dan OS. Shad |38J: 35, Sulaiman 
meminta agar Allah memberi kepadanya kera- 
jaan yang tak pernah dimiliki oleh siapa pun 
sesudahnya. 

Ketiga, bahwa yang menerima pemberian 
itu selalu orang-orang terhormat atau orang 
pilihan, seperti para nabi, orang mukmin yang 
saleh, dan sebagainya, misalnya di dalam OS. 
Al-Anbiya' (21): 72, bahwa yang menerima 
pemberian itu ialah Zakaria dan ayat 90 di dalam 
surah yang sama, yang menerima pemberian 
Tuhan itu ialah Ibrahim. 

Dari semua ayat yang menggunakan kata 
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wahaba (5, ) dan yang seasal dengan itu, hanya 
sekali disebut yang tidak termasuk kepada ketiga 
butir di atas, yaitu dalam OS. Al-Ahzab (33): 50. 
Di sini yang memberi bukan Allah, melainkan 
seorang wanita mukmin yang datang menye- 
rahkan dirinya kepada Rasul untuk dikawini. 
Menurut riwayat Ibnu Sa'ad yang diterimanya 
dari Munir bin Abdillah, wanita yang menye- 
rahkan dirinya itu bernama Ummu Syarik 
Ghazih binti Jabir bin Hakim. Ia menyerahkan 
dirinya supaya dikawini oleh Rasul. Menurut 
riwayat ini, Rasul menerimanya. Aisyah ber- 
kata: tidak baik seorang wanita menawarkan 
dirinya kepada laki-laki. Maka, turun ayat yang 
memberi julukan mukminah kepada wanita 
tersebut. 

Di sini terdapat perbedaan kata wahaba 
(5) dengan kata a'thd ( bi ) yang juga 
berarti ' memberi . Akan tetapi, penggunaan kata 
a'tha (ri ) ini lebih luas dari kata wahaba 
(43) karena a'thd (si) dapat digunakan 
untuk melambangkan arti 'memberi' di mana 
yang memberi itu ada kalanya Allah seperti 
dalam OS. Adh-Dhuha (93): 5 yang menjelaskan 
bahwa Allahlah yang akan memberi karunia- 
Nya kepada Nabi Muhammad dan ada kalanya 
selain Allah, misalnya dalam OS. At-Taubah (9J: 
58, disebut dalam konteks sikap orang munafik 
terhadap pemberian sedekah. Jika kepada orang 
munafik itu diberi zakat, mereka senang, tetapi 
jika tidak diberi, mereka langsung marah. Di sini 
yang memberi dengan lambang 'athd ( aa )ialah 
orang mukmin, yang menerima orang munafik, 
dan yang diberikan adalah zakat. 

Dengan demikian, dari segi arti, kata wahaba 
dan a'th4 adalah sama, tetapi dari segi penggu- 
naannya dalam Al-Our'an terdapat perbedaan 
seperti disebut di atas. « A. Rahman Ritonga # 


WAHHAB, AL- (tag) 

Al-wahhab (&,!) terambil dari akar kata 

wahaba (——y ) yang berarti memberi dan memilikkan 

sesuatu yang Anda miliki kepada pihak lain tanpa imbalan. 
Dalam Al-Our'an, kata al-wahhab ditemu- 

kan dalam tiga ayat, kesemuanya adalah sifat 
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Allah, dan satu yang dirangkaikan dengan sifat- 
Nya yang lain, yakni al-'Aziz yaitu dalam OS. 
ShAd (381: 9. 

Al-wahhib adalah yang memberi —walau 
tanpa diminta—banyak dari milik-Nya. Dia 
memberi berulang-ulang, bahkan bersinambung 
tanpa mengharapkan imbalan, baik duniawi 
maupun ukhrawi. Al-Ghazali ketika menje- 
laskan makna kata al-wahhab menekankan bahwa 
pada hakikatnya tidak mungkin tergambar 
dalam benak adanya yang memberi setiap yang 
butuh tanpa imbalan atau tujuan duniawi atau 
ukhrawi, kecuali Allah swt. Karena siapa yang 
memberi disertai tujuan duniawi atau ukhrawi, 
baik tujuan itu berupa pujian, meraih persaha- 
batan, menghindari celaan atau guna men- 
dapatkan kehormatan, maka dia sebenarnya 
telah mengharapkan imbalan, dan dengan 
demikian dia bukanlah wahhab (As, ), karena 
yang dimaksud dengan imbalan dalam konteks 
makna kata ini, bukan sekadar sesuatu yang 
bersifat material. Melakukan sesuatu, yang bila 
dia tidak melakukannya dinilai buruk, pada 
hakikatnya adalah imbalan yang menjadikan 
pelakunya tidak berhak menyadang sifat ini. Di 
sisi lain, makhluk tidak mungkin akan dapat 
memberi secara bersinambung atau terus-mene- 
rus dalam keadaan apa pun, karena makhluk 
tidak dapat luput dari kekurangan. Bukan juga 
wahhib namanya, kecuali apa yang diberikannya 
dalam bentuk yang disebut di atas, merupakan 
nikmat dan bertujuan baik untuk yang diberi, 
baik masa kini maupun akan datang. Demikian 
Ibnu Al-Arabi. Oleh karena itu, anugerah-Nya 
yang diberikan kepada orang kafir tidak menja- 
dikan-Nya dinamai Wahhab, karena anugerah itu 
dapat menjadi bencana untuknya baik kini 
maupun akan datang. Kata al-Wahhib yang 
ditemukan sebanyak tiga kali dalam Al-Our'an 
selalu mengisyaratkan adanya rahmat atau kesi- 
nambungan. Perhatikan ketiga ayat yang 
menggunakan kata al-wahhab berikut ini: 

ARTI saji Os A3 GS bae 
“Atau apakah ada di sisi mereka perbendaharaan rahmat 
Tuhanmu Yang Mahamulia lagi Wahhab (Maha 


1049 


Wahhab. Al- 


Pemberi?)” (OS. Shad (381: 9). 


Bukankah Allah, juga memiliki perbenda- 
haraan siksa? Tetapi karena yang dikemukakan 
adalah rahmat-Nya, maka sifat Wahhib-Nya 
yang disebut. 

Eh Ta Bb si USA USA an Gb P3 IT G5 

Sat Es 
“Wahai Tuhan kami, jangan Engkau sesatkan hati kami 
sesudah Engkau beri petunjuk kepada kami, dan 
anugerahilah kami rahmat dari sisi-Mu, karena 


sesungguhnya Engkaulah al-Wahhab (Yang Maha 
Pemberi).” (OS. Ali Imran (3): 8). 


Permohonan di sini adalah bersinambung- 
nya petunjuk yang selama ini telah diterima, dan 
yang sekaligus merupakan bagian dari rahmat 
Allah swt. 

Ayat ketiga adalah doa Nabi Sulaiman as. 
yang diabadikan Al-Our'an: 
dal dj Ta IN GE EL Jas Jai an Ua 

saji 
“Wahai Tuhanku, ampunilah aku dan anugerahkanlah 
kepadaku kerajaan yang tidak patut bagi seorang pun 


sesudahku. Sesungguhnya Engkaulah al-Wahhab 
(Maha Pemberi)” (MS. Shad (381: 35). 


Kerajaan yang dimohonkannya itu adalah 
kerajaan yang tiada taranya, sehingga terus- 
menerus dikenang sepanjang masa. 

Sekali lagi, manusia tidak dapat menjadi 
wahhab, dalam pengertian hakiki, karena tidak 
satu aktivitas pun yang luput dari tujuan, 
walaupun aktivitas tersebut berupa ibadah. 
Dalam beribadah, tujuan untuk menghindar 
dari neraka-Nya atau meraih surga-Nya me- 
rupakan dua tujuan yang sering kali menghiasi 
jiwa setiap pelaku ibadah. Peringkat tujuan yang 
lebih tinggi pun dari kedua tujuan di atas, yakni 
bukan karena takut atau mengharap , melainkan 
karena cinta dan syukur kepada-Nya, belum 
juga menjadikan sang arif yang beribadah 
terlepas dari tujuan-tujuan atau harapan meraih 
imbalan. Karena kemampuan manusia hanya 
sampai di sana, maka Allah menoleransi pem- 
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berian yang bertujuan untuk menjalin per- 
sahabatan atau menghindar dari cela, bahkan 
bencana, selama itu diberikan dalam batas 
kewajaran yang benar dalam beribadah. Allah 
juga menoleransi mereka yang beribadah untuk 
meraih surga atau menghindar dari neraka, 
selama ibadah yang dilakukannya karena Allah? 
Bukankah Allah merangsang manusia dengan 
take and give (mengambil dan memberi)? 


ge AE - oo 2202 00 SL 002 SE 0 ya. 
ia IbU cosls Ge KAT Uas ya ST Sl Taalag JJ 


Ka SN ya BI SG 
“Apakah mereka tidak mengetahui bahwa sesungguhnya 
Allah menerima taubat hamba-hamba-Nya (memberi 
mereka pengampunan) dan mengambil sedekah?” (OS. 
At-Taubah (9): 104). 


Bukankah Allah sendiri dalam Al-Our'an 
menggunakan kata-kata tijarah (54 perniagaan) 
ba'i («& Ijula beli), gardh (25 Ikredit)) dan 
sebagainya” (OS. Ash-Shaf (61): 10). Demikian, 
wa Allah A'lam. «M. Guraish Shihab # 


WAHID (4-15) 

Kata Wahid (J—!,) terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf waw, hd', dan dil yang 
mengandung arti tunggal atau ketersendirian. 

Dalam al-Our'an, kata wihid (4-15), teru- 
lang sebanyak 30 kali, 23 kali di antaranya 
menunjuk kepada Tuhan, dan 7 kali selebihnya 
kepada bermacam hal, yaitu makanan, salah satu 
orang tua, saudara, pintu, air, pezina, dan 
kebinasaan. 

Kata Wihid yang menunjuk kepada Allah, 
kebanyakan tidak dirangkaikan dengan sifat- 
Nya yang lain. Beberapa ayat dirangkaikan 
secara langsung dengan sifat al-Oahhir (415 ). 
Ini sangat sesuai, bukan saja karena konteks ayat 
menghendaki penonjolan sifat keperkasaan-Nya, 
melainkan juga antara sifat Wahid (-—-!,) dan 
@ahhir (45 ), berhubungan erat satu sama lain. 
Siapa yang tunggal, dengan sifat-sifat sempurna, 
pastilah mampu menampakkan keperkasaan. 

Imam Al-Ghazali menjelaskan bahwa kata 
Wahid berarti “sesuatu yang tidak terdiri dari bagian- 
bagian dan tidak berdua." Allah adalah Wahid dalam 
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arti tidak terdiri dari bagian-bagian, dan Diajuga tidak 
ada duanya. Matahari dalam sistem tata surya 
boleh jadi dapat dikatakan tidak ada duanya, 
tetapi sekali lagi dalam sistem tata surya. Di sisi 
lain, matahari terbentuk dari aneka unsur, 
karena itu, ia tidak dapat dinamai wdhid yang 
sempurna. Demikian lebih kurang Al-Ghazali. 
Apalagi ternyata banyak sekali matahari- 
matahari lain di alam raya ini yang telah dikenal 
oleh para pakar serta jauh lebih besar dan 
bercahaya dari matahari tata surya kita. 

Allah disifati kata Wdhid seperti antara 
lain dalam firman-Nya: 


KAN JL Md Y de UI Kh 
“Tuhan-Mu adalah Tuhan yang Wahid, tiada Tuhan 
selain Dia, Dia Yang Maha Pengasih lagi Maha 
Penyayang” (OS. Al-Bagarah (2): 163). 


Sementara ulama berpendapat bahwa kata 
Wahid dalam ayat ini menunjuk kepada keesaan 
Zat-Nya, disertai dengan keragaman sifat-sifat- 
Nya. Bukankah Dia Maha Pengasih, Maha 
Penyayang, Mahakuat, Mahatahu, dan sebagai- 
nya. Sedang kata Ahad (a21) dalam OS. Al- 
Ikhlash (112) mengacu kepada keesaan Zat-Nya 
saja, tanpa memerhatikan keragaman sifat-sifat 
tersebut. Demikian, wa Allah A'lam. (Lihat juga 
entri Ahad). « M. Guraish Shihab « 


WAHIDA ( lap 3) 
Kata wahida (aka 3) berasal dari kata wahada- 
yahidu-wahdah (355-4 — Amy — 3x ). Kata wahada 
(3—,) berakar dari huruf-huruf wsw (33), hd' 
(si—), dan dal (J5), yang mengandung arti 
'tidak bersilang' atau “awal dari bilangan'. Dari 
kata tersebut berbentuk kata wahida ((1-,) yang 
diartikan sebagai “berdiri sendiri', 'tidak ada 
samanya', baik di dalam arti positif maupun 
negatif, sebagaimana ia dipahami pula dalam 
arti “tidak ada yang terlibat dengannya'. Ahmad 
Warson Munawwir mengartikan kata wahida 
(1x3) dengan 'yang esa', tunggal, 'sendirian', 
dan 'tidak ada bandingnya'. 

Kata wahidi (VX, ) disebutkan hanya 
sekali dalam Al-Our'an, yakni OS. Al- 


1050 


Wahida 


Muddatstsir (74|: 11, dzarni wa man khalagtu wahida 
(3 pend 533 H3 - Biarkanlah Aku bertin- 
dak terhadap orang yang Aku telah mencip- 
takannya sendirian (wahida)). 

Para mufasir berbeda pendapat mengenai 
maksud kata wahidi (1x4) di atas, akibat 
adanya berbagai kemungkinan tentang ke- 
dudukan tata bahasa bagi kata tersebut: atau 
dengan ungkapan lain, akibat adanya berbagai 
kemungkinan kebahasaan tentang kaitan kata 
wahidi dengan redaksi sebelumnya. Dalam hal 
ini, M. Ouraish Shihab dalam Tafsir Al-Our'in Al- 
Karim dan Tafsir Al-Amdnah, menghimpun berbagai 
pendapat yang ada lalu menyimpulnya sebagai 
berikut. 

1. Bila kata wahidi (13-,) berfungsi menje- 
laskan keadaan “Yang menciptakan” (Allah), 
yang dipahami dari kata khalagtu ( 2 ia - 
yang Aku telah ciptakan, maka ayat di atas 
berarti “Biarkan Aku bersama dengan dia 
yang Aku ciptakan sendirian (tidak ada yang 
terlibat bersama Aku dalam penciptaan- 
nya)”. Kata wahida (11, - sendirian) di sini 
seakan-akan menguatkan kandungan kata 
khalagtu ( 2 ala ). 

2. Bila kata wahid (1x, ) dijadikan sebagai 
penjelasan tentang objek yang dibiarkan, 
dzarni ( s3 - biarkan Aku)—dalam hal ini 
Allah—maka ayat tersebut berarti “Biarkan 
Aku sendirian menghadapi dia yang Aku 
ciptakan”. Jadi, tidak perlu kamu, hai 
Muhammad, atau orang lain terlibat dalam 
menghadapinya. 

3. Bila kata wahida (1x4) dikaitkan dengan 
objek dari man khalagtu ((- ix sa yang Aku 
telah ciptakan)—di dalam hal ini manusia 
yang membangkang itu (Al-Walid)—maka 
ayat itu berarti “Biarkan Aku menghadapi 
dia yang Aku ciptakan sendirian”. Yang 
dimaksud dengan 'sendirian' di sini adalah 
(a) sendirian dalam keistimewaan yang 
dimilikinya (tidak ada samanya): (b) sendi- 
rian dalam kejahatan-kejahatan yang dilaku- 
kannya, (c) sendirian di dalam arti seseorang 
yang tidak dikenal siapa ayahnya. Dalam OS. 
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Al-Oalam (681: 13, dijelaskan bahwa Al- 
Walid adalah seorang yang tidak dikenal oleh 
masyarakat, siapa orang tuanya, dan (d) 
sendirian dalam arti tidak memiliki harta, 
tidak pula anak. 

Dari beberapa pendapat di atas, M. Ouraish 
Shihab mengakui kecenderungannya memahami 
maksud kata wahid (1x) dengan 'sendirian', 
khususnya dalam arti yang ditunjuk oleh butir 
3 (a). Pilihan ini didasarkan pada pengamatan 
terhadap kandungan ayat-ayat berikutnya, yang 
kesemuanya berbicara tentang bertebarannya 
anugerah Allah yang beraneka ragam, yang telah 
dilimpahkan kepada Al-Walid bin Al-Mughirah, 
tokoh yang dibicarakan oleh ayat ini. Ayat-ayat 
berikutnya menggunakan huruf wiw (4, ) 
berarti 'dan' sehingga hal ini menunjukkan 
bahwa ia berkaitan dengan sebelumnya. 

Dalam suatu riwayat dinyatakan bahwa 
pada masa turunnya ayat ini, Al-Walid digelari 
al-wahid karena keistimewaan-keistimewaan 
yang dimilikinya sehingga ayat ini merupakan 
ancaman sekaligus ejekan kepada Al-Walid, yang 
merasa dirinya memiliki keistimewaan yang 
tidak dimiliki oleh orang lain. Seakan-akan Allah 
berfirman, “Biarkan Aku menghadapi dia yang 
menggelari dirinya dengan al-wahid atau meng- 
anggap dirinya memiliki keistimewaan yang 
tidak dimiliki orang lain”. 

Al-Maraghi mengemukakan bahwa Al- 
Walid dinamakan “al-wahid” (yang sendirian, 
satu-satunya) karena dia adalah satu-satunya 
orang di antara kaumnya yang paling banyak 
hartanya, termasuk di dalamnya tanaman, 
ternak, dan perniagaan. Dia memunyai kebun- 
kebun yang tidak berhenti mengeluarkan hasil, 
ada yang berbuah hanya di musim dingin, dan 
ada pula yang berbuah di musim panas sehingga 
tidak berhenti memetik hasil. Di antara Mekah 
dan Thaif, dia memiliki unta, kuda, dan ternak, 
serta budak laki-laki dan perempuan. Dia 
memunyai sepuluh anak laki-laki yang selalu 
bersamanya menghadiri upacara-upacara dan 
majelis. Adapun anak perempuannya tidak 
disebut karena adat zaman Jahiliyah tidak mau 
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menyebut-nyebut anak perempuan. Tiga dari ke- 
sepuluh anaknya masuk Islam, yaitu Khalid, 
Hisyam, dan Imarah. Allah telah melapangkan 
rezeki Al-Walid dan memberinya umur yang 
panjang serta menganugerahkan kehormatan 
dan kepemimpinan. Dia juga dijuluki “raihanatu 
Muraisy” ( jap 2, - selasih kaum Ouraisy). Oleh 
karena itu, lanjut Al-Maraghi, biarkan Allah 
menghadapi dia yang Allah keluarkan dari perut 
ibunya tanpa harta dan anak: kemudian, Allah 
lapangkan baginya rezeki dan kehormatan besar, 
tetapi dia mengingkari (kafir) terhadap nikmat- 
nikmat Allah swt. 

Mugatil menafsirkan ayat di atas, “Biarkan 
Aku menghadapi dia karena Aku akan mengkhu- 
suskan kebinasaannya”. Di sini terdapat ancaman 
keras terhadap kedurhakaan, keingkaran, dan ke- 
sombongan Al-Walid karena dia mendapat 
kelapangan harta dan kehormatan. Al-Walid 
berkata, “Aku adalah orang terhormat, anak orang 
terhormat. Tidak ada seorang Arab pun yang 
menyamai aku dan tidak pula seorang Arab yang 
menyamai orang tuaku.” Akan tetapi, Allah 
menghinakannya dan menghinakan pula julukan- 
nya sehingga Dia memalingkan julukan itu dari 
tujuan yang mereka maksudkan, yaitu untuk 
menyanjung dan memujinya menjadi cacian serta 
celaan terhadapnya. Maka, Allah menjadikan Al- 
Walid sebagai satu-satunya orang yang berada 
dalam kejahatan, kekejian, dan kehinaan. 

Menurut Hamka dalam Tafsir Al-Azhar, 
bahwa intisari dari ayat yang dikaji ini ialah 
menyuruh Nabi Muhammad saw. agar me- 
neruskan usahanya mengadakan seruan dan 
dakwah, memberi peringatan kepada kaumnya. 
Beliau tidak perlu turut memikirkan orang yang 
menyombongkan diri mampu, kaya, dan terhor- 
mat, lalu menjadi penentang seruan Nabi, seperti 
Al-Walid. Jadi, serahkan saja kepada Allah untuk 
membereskan orang itu karena yang mencipta- 
kan dia adalah Allah sendirian, tiada berserikat 
dengan yang lain. Allah mudah menentukan 
hukum kepada makhluk-Nya yang sombong itu. 
Dengan begitu, makna yang terkandung dalam 
kata wahida ((1—,) di ujung ayat adalah bahwa 
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Allah 'sendiri' yang menguasai orang itu (Al- 
Walid). 

Berbeda dengan pendapat Ar-Razi dalam 
Mafatihul Ghaib bahwa wahida (124 ), dalam ayat 
ini bukan disifatkan untuk Allah: sebab, tidak 
disebut pun sudah jelas bahwa Allah berdiri 
sendiri. Yang dimaksud wahida ( (4-4 ) menurut 
pakar tafsir tersebut ialah Al-Walid itu sendiri, 
yang karena pertolongan Allah menjadi kaya, 
meskipun pada mulanya dia hanya hidup dalam 
kesepian dan sendirian, namun setelah Al-Walid 
kaya-raya, dia lupa akan kesendiriannya dahulu. 

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa 
yang dimaksud dengan wahidi (1x, ) dalam 
ayat tersebut, adalah bahwa Allah sendirian 
yang akan menghadapi Al-Walid yang telah Dia 
ciptakan, atau Allah yang akan menghadapi Al- 
Walid yang Dia ciptakan sendirian. 


« Muhammadiyah Amin & 


WAHY (3) 

Kata wahy (3) yang dalam bahasa Indonesia 
disebut dengan 'wahyu' merupakan bentuk 
mashdar yang berasal dari akar kata w4w, h4' dan 
YA (s6 — se — 43). Ta merupakan bentuk tung- 
gal, dan jamaknya adalah wuhiyy (3 ): satu 
pola dengan kata halyu ( pa ) yang bentuk 
jamaknya adalah huliyy (13). 

Kata wahy (( 5) dan derivasinya dalam 
Al-Our'an disebut sebanyak 78 kali, dengan 
perincian: awhd ( Kai ) disebut 8 kali, antara lain, 
dalam OS. Ibrahim (14: 13 dan OS. An-Najm 
(53J: 10: awhaitu (-4/) 1 kali dalam OS. Al- 
M3'idah (5): 111, awhaind (&5-,f ) disebut 24 kali, 
antara lain, dalam OS. An-Nisa' (4): 163, OS. Al- 
Oashash (28): 7 dan OS. Asy-Syara (42): 13: nahi 
(«#5 )4 kali, antara lain, dalam OS. An-Nahl 
(161: 43: ndihihi («-p ) 2 kali, dalam OS. Ali 
“Imrin (3): 44 dan OS. Yiisuf (12): 102: nihiha 
(Ke-5) 1 kali dalam OS. Had (11): 49: yahin 
(2g )1 kali dalam OS. Al-An'am (6: 121: yiiki 
((#»)4 kali, antara lain, dalam OS. Al-An'am 
(SJ: 112 dan OS. Saba' (34):50: yihiya ((x hi 
kali dalam OS. Asy-Syara (42): 51: hiya (1-5) 
11 kali, antara lain, dalam OS. Al-Kahf (18): 27 
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dan OS. Al-Jinn (72|: 1: yAha (-' )1 kali dalam 
OS. Al-An'Am (61: 93: yAhd (&' )14 kali, antara 
lain, dalam OS. Ytinus (10): 15, 109 dan OS. 
Fushshilat (41): 6: wahyun (1£5) disebut 2 kali, 
yaitu dalam OS. Al-Anbiya' (21): 45 dan OS. An- 
Najm (53): 4: wahyan (-,) disebut 1 kali di 
dalam OS. Asy-Syiira (42):51: wahyind (&-3)2 
kali, yaitu di dalam OS. Hud (11): 37 dan Al- 
Mu'miniin (23): 27: dan wahyuhi (Xx, ) disebut 
1 kali dalam OS. Thaha (20): 114. 

. Menurut Al-Ashfahani dalam Mufradat 
Gharib al-Our'An, makna awal dari kata wahy 
(£ 3) adalah “isyarat yang cepat” ( 2 3 Ji 
Ra yel ay! » ia bisa berupa ucapan dalam 
bentuk lambang dan isyarat ( Jae as SI 
ya Ng Is: 23), atau dalam bentuk suara yang tak 
tersusun (S3! S: Eye Drag ») atau juga beru- 
pa isyarat anggota badan ( an  jaR dah). 
Karena wahy ( £ 5) memiliki dua ciri utama, 
yakni “samar” dan “cepat” (12'AJ1, susi), maka 
secara etimologis kata tersebut kerap diartikan 
sebagai, “permakluman secara samar, cepat, dan 
terbatas hanya kepada orang yang diinginkan, 
tanpa diketahui oleh orang lain”. Dengan demi- 
kian, wahy («5 ) dengan berbagai derivasinya — 
dari sudut pengertian etimologisnya—mencakup 
hal-hal berikut: 

(D)Ilham yang bersifat naluriah pada 
manusia ( os Gaji Sy ), seperti firman 
Allah swt. dalam OS. Al-Oashash (28): 7: “Dan 
kami wahyukan (ilhamkan) kepada ibu Musa, “Susuilah 
dia, dan apabila kamu khawatir terhadapnya maka 
jatuhkanlah dia ke sungai (Nil)”, (2) Ilham yang 
bersifat instingtif pada hewan (G2! ay 
Ol ), seperti firman-Nya dalam OS. An-Nahl 
(161: 68: “Dan Tuhanmu mewahyukan kepada lebah: 
“Buatlah sarang-sarang di bukit-bukit, di pohon-pohon 
kayu, dan di tempat-tempat yang dibikin manusia”: (3) 
Isyarat yang cepat dalam bentuk sandi/lambang/ 
simbol sebagai suatu permakluman, seperti 
firman-Nya dalam OS. Maryam (19J: 11: “Maka 
ia keluar dari mihrab menuju kaumnya, lalu ia memberi 
isyarat kepada mereka, hendaklah kamu bertasbih di waktu 
pagi dan petang”. Mengenai ayat ini, para pakar 
tafsir menjelaskan bahwa Nabi Zakariya as. OS. 
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hanya memberikan kepada kaumnya suatu isya- 
rat, tanpa mengungkapkannya dengan ucapan 
yang jelas: (4) Bisikan setan (oU 4,3 ), 
seperti firman-Nya dalam OS. Al-An'am (6J:121: 
“Dan demikianlah Kami jadikan bagi tiap-tiap nabi itu 
musuh, yaitu syaitan-syaitan (dari jenis) manusia dan 
(jenis) jin, sebagian mereka membisikkan kepada sebagian 
yang lain perkataan-perkataan yang indah-indah untuk 
menipu (manusia): dan (5) Apa yang disampaikan 
Allah kepada para malaikat sebagai suatu 
perintah yang harus mereka kerjakan, seperti 
firman Allah di dalam OS. Al-Anfal (8J: 12: 
“(Ingatlah), ketika Tuhanmu mewahyukan kepada para 
malaikat: “Sesungguhnya Aku bersama kamu, maka 
teguhkan (pendirian) orang-orang yang telah beriman” 
Makna etimologis dari kata wahy (5) 
seperti yang dijelaskan di atas memang lebih luas 
ketimbang makna terminologisnya yang dapat 
diuraikan dalam tiga definisi, bergantung pada 
aspek mana kata tersebut dilihat. Kendati 
demikian, makna terminologis itu dapat dikem- 
balikan kepada makna etimologisnya, yaitu 
“permakluman secara samar, cepat, dan ter- 
batas”. Ketiga definisi wahy (5 ) itu adalah: 
(1) Dilihat dari aspek nomina abstrak 
(mashdar), yakni “pewahyuan"” (sy! Je), wahy 
(5) didefinisikan sebagai “suatu pemberita- 
huan secara rahasia dari Allah swt. kepada para 
nabi, baik melalui perantara maupun tidak”: (2) 
Dilihat dari aspek hasil dari proses pewahyuan, 
kata wahy (5) —sebagaimana dikatakan oleh 
Muhammad Abduh—adalah “pengetahuan 
(irfan/ 5G" ) yang ada pada diri seseorang dengan 
keyakinan bahwa pengetahuan tersebut bersum- 
ber dari Allah, baik melalui perantara maupun 
tidak”. Menurut Abduh, seperti yang dikutip oleh 
Rasyid Ridha dalam al-Wahyul Muhammadiy, 
wahyu berbeda dengan ilham, karena yang 
disebut terakhir adalah “gejala kejiwaan (wijdin/ 
ol ,) yang diyakini secara naluriah dan men- 
dorong kepada apa yang dicari tanpa adanya 
suatu kesadaran dari mana datangnya gejala 
tersebut, seperti halnya rasa haus dan lapar, sedih 
dan gembira”. Dengan pemilahan seperti ini, jelas 
kiranya bahwa definisi Abduh ini telah cukup 
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tegas membedakan antara wahyu di satu sisi, dan 
ilham serta pengetahuan sufistik (al-kasyf al-shifi) 
di sisi lain: dan (3) dilihat dari aspek maksud dari 
suatu pewahyuan, maka penyebutan wahy 
(5) dalam bentuk mashdar/ 52: (infinitif) ini — 
sebagaimana dalam Mu'jam Alfazh al-Our'an— 
dimaksudkan sebagai maf'fl bih/x Jai (objek), 
yakni miihd bihi (& -/sesuatu yang diwah- 
yukan), sehingga kata wahy (5 ) didefinisikan 
sebagai “firman Allah swt. yang diturunkan 
kepada para nabi-Nya”. Definisi terakhir ini 
hampir sama dengan makna “wahyu” dalam 
Kamus Besar Bahasa Indonesia, yaitu “petunjuk 
dari Allah yang diturunkan hanya kepada para 
nabi dan rasul melalui mimpi dan lain seba- 
gainya'". 

Dari paparan di atas, dapat dikatakan 
bahwa wahyu ( 3 ) dalam pengertian termino- 
loginya dapat diklasifikasi menjadi dua kategori: 

Pertama, wahyu melalui perantaraan 
malaikat yang turun kepada Nabi melalui salah 
satu dari tiga cara: (1) Nabi melihat secara 
langsung bentuk asli malaikat pembawa wahyu, 
(2) Nabi melihatnya dalam bentuk manusia, 
seperti berwujud seorang yang mirip Dihyah Al- 
Kalbi, dan (3) Nabi tidak melihat langsung 
malaikat, baik dalam bentuk aslinya maupun 
penjelmaannya menjadi manusia, tetapi keda- 
tangan malaikat tersebut diketahui oleh Nabi 
dan terdengar seperti bunyi lonceng atau suara 
yang sangat dahsyat. 

Kedua, wahyu yang turun tidak melalui 
perantaraan malaikat. Dalam hal ini, wahyu 
diturunkan melalui salah satu dari tiga cara: (1) 
Ditancapkannya wahyu tersebut langsung ke 
dalam hati Nabi, dan Nabi yakin bahwa wahyu 
tersebut berasal dari Allah: (2) Allah swt. 
berbicara langsung kepada Nabi tanpa memper- 
lihatkan diri-Nya yang Mahasuci, seperti yang 
dialami oleh Kalimullah, Nabi Musa as., yang dia- 
badikan dalam OS. Al-Gashash (281: 30 (Maka 
tatkala Musa sampai ke (tempat) api itu, diserulah dia 
dari (arah) pinggir lembah yang sebelah kanannya) pada 
tempat yang diberkahi, dari sebatang pohon kayu, yaitu: 
“Ya Musa, sesungguhnya aku adalah Allah, Tuhan 


Wahy 


semesta alam”): (3) Mimpi yang benar saat tidur, 
'ar-ru'ya ash-shalihah fil-manam' ( WA 4) 
adi & ) seperti perintah Allah swt. kepada 
Nabi Ibrahim as. untuk menyembelih putranya, 
Ismail as., melalui mimpi (OS. Ash-Shaffat (37): 
102). Mayoritas ulama berpendapat bahwa 
wahyu melalui mimpi ini tidak dialami oleh Nabi 
Muhammad saw,, karena seluruh wahyu beliau 
terima dalam keadaan terjaga. 

Kedua kategori turunnya wahyu kepada 
nabi sebagai dikemukakan di atas, sebenarnya 
telah dinyatakan dalam satu aya dalam Al- 
Our'an, yaitu dalam OS. Asy-Syuara (42): 51 (“Dan 
tidak mungkin bagi seorang manusiapun bahwa Allah 
berkata-kata dengan dia kecuali dengan perantaraan 
wahyu atau di belakang tabir atau dengan mengutus 
seorang utusan (malaikat) lalu diwahyukan kepadanya 
dengan seizin-Nya apa yang Dia kehendaki. Sesung- 
guhnya Dia Maha Tinggi lagi Maha Bijaksana”). 

Yang dimaksud dengan “kecuali melalui 
perantaraan wahyu” —illa wahyan (5S) )— 
pada ayat di atas adalah dimasukkannya wahyu 
tersebut langsung ke dalam hati Nabi atau 
melalui mimpi: dan maksud “dari belakang 
tabir” —min wara" hijab (bmx 875 4 )— adalah 
Allah berbicara langsung kepada Nabi tanpa 
memperlihatkan dzat-Nya. Kedua cara turunnya 
wahyu ini masuk dalam kategori kedua, yaitu 
wahyu yang diturunkan tanpa perantara. 
Adapun maksud dari “dengan mengutus seo- 
rang utusan” —aw yursila rasiilan (YP. Jus 3 )— 
adalah turunnya wahyu melalui kategori 
pertama, yakni melalui perantara malaikat 
pembawa wahyu, Jibril as., yang namanya 
disebut secara eksplisit dalam OS. Al-Bagarah 
(2): 97, dan dijuluki sebagai Ar-RAhul Amin/ 
MI 33 (OS. Asy-Syu'ara' (26): 192-193) dan 
Rahul Judus /, 43 F5 (OS. An-Nahl (16): 102). 

Dalam tinjauan teologis, wahyu menempati 
posisi yang sangat penting dalam sistem 
keyakinan Islam, terutama dalam kaitannya 
dengan masalah kenabian (nubuwwah) yang —di 
samping masalah ketuhanan (ilihiyyah) dan keya- 
kinan-keyakinan yang menempatkan wahyu 
sebagai sumber primernya (sam 'iyyat)— merupa- 
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kan salah satu topik inti keimanan. Dengan kata 
lain, wahyu—seperti halnya mukjizat—meru- 
pakan elan vital yang, tanpa keduanya, mustahil 
nubuwwah dan risilah dapat dibicarakan. 

Karena posisi wahyu yang sedemikian 
penting dalam akidah Islam, tak aneh bila al- 
Our'an memuat tidak kurang dari 78 kali kata 
yang berasal dari akar kata wiw, hd' dan ya' 
(s6 —s& — 33). Hal ini menunjukkan bahwa 
mengimani kebenaran wahyu adalah kewajiban 
bagi setiap mukmin, karena hal ini berkaitan 
dengan salah satu rukun iman, yakni beriman 
kepada semua kitab suci Allah yang tidak lain 
adalah wahyu yang Allah berikan kepada para 
nabi dan rasul-Nya. Allah swt. berfirman: 

“Sesungguhnya Kami telah memberikan wahyu 
kepadamu sebagaimana Kami telah memberikan wahyu 
kepada Nuh dan nabi-nabi yang kemudiannya, dan Kami 
telah memberikan wahyu (pula) kepada Ibrahim, Isma'il, 
Ishak, Ya'gub dan anak cucunya, “Isa, Ayyub, Yunus, 
Harun dan Sulaiman. Dan Kami berikan Zabur kepada 
Daud.” (OS. An-Nisa' (41: 163) 

Dengan demikian, turunnya wahyu yang 
tertuang dalam Kitab-kitab Suci dan Shuhuf 
merupakan sesuatu yang sangat penting bagi 
kehidupan manusia, agar risalah para rasul 
tetap dapat dilestarikan dan diamalkan, teruta- 
ma risalah penutup yang merupakan nikmat 
Allah terbesar bagi umat manusia sampai akhir 
zaman. Dan, risalah penutup atau wahyu 
terakhir—dalam pengertian terminologis—itu 
tak lain adalah al-Gur'in al-Karim. « Irfan Mas'ud « 


WAIL ((b3 ) 
Dalam Al-Our'an disebut 40 kali dalam 27 surah, 
di antarnya dalam OS. Al-Bagarah (21: 79, OS. 
Al-Humazah (104): 1, OS. Al-Ma'in (107): 4 serta 
OS. Al-Mursalat (77): 15, 19, 24, 27, 34, 37, 40, 
45,47, dan 49. 

Kata wail ((k5) digunakan dengan arti 
'kecelakaan/kebinasaan'. Pada perkembangan 
selanjutnya, kata ini memunyai arti yang 
beraneka ragam, misalnya 'salah satu lembah 
di neraka' karena setiap orang yang menghuninya 
merasakan kenistaan dan kebinasaan. Terka- 
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dang kata itu diartikan sebagai “kemiskinan (al- 
wais), karena kemiskinan mengantar seseorang 
kepada penderitaan dan kenistaan. Kata wailah 
( ng ), yang terbentuk dari kata wail, diartikan 
sebagai 'musibah/cobaan' karena orang yang 
mendapat musibah selalu merasakan kesedihan 
dan kepedihan. 

Di samping itu, terdapat kata wail yang 
dinisbahkan kepada pembicaranya, seperti y4 
wailata ( Ka - celaka aku) (OS. Al-MA'idah (5: 
31), yd wailatand ( (555 - celaka kami) (OS. Al- 
Kahfi (181: 49), yd wailand (G3 - celaka kami) 
(OS. Al-Anbiya (21): 14). 

Di samping itu, ada pula yang dinisbahkan 
kepada orang kedua, seperti wailak ( Sii3- celaka 
engkau) (OS. Al-Ahgaf (46): 17) dan wailakum 
(3555 - celaka kamu) (OS. Thaha (201: 61). 

Keseluruhan ayat yang menyebut kata wail 
dengan segala bentuknya memberi penjelasan 
bahwa kata itu digunakan oleh Al-Our'an untuk 
menggambarkan kecelakaan besar. Kecelakaan 
dimaksud bersifat umum, termasuk semua pen- 
deritaan atau perasaan yang menyedihkan. 
Kecelakaan yang digambarkan dengan kata wail 
menurut Al-Our'an ada yang sedang dialami di 
dunia dan ada yang akan dialami kelak di akhirat. 
Kecelakaan yang dialami di dunia ialah seperti 
apa yang diterangkan dalam OS. Al-MS'idah (SJ: 
31 yang berbicara dalam konteks perasaan sedih 
yang dialami oleh Oabil yang tidak dapat me- 
ngatakan bagaimana menguburkan mayat 
saudaranya. OS. Hud (11): 72 berbicara mengenai 
perasaan istri Ibrahim yang akan melahirkan 
padahal usianya sudah lanjut. 

Adapun kecelakaan yang akan dihadapi di 
akhirat antara lain diterangkan dalam OS. Al- 
Humazah (104): 1, yaitu tentang ancaman Allah 
terhadap orang yang pengumpat dan pencela, 
dan OS. Al-Ma'in (107): 4 mengenai ancaman 
Allah kepada orang yang tidak sungguh-sung- 
guh melaksanakan shalat, riya, dan tidak mau 
menolong orang lain. Bentuk kecelakaan yang 
akan dialami di akhirat tidak dijelaskan di dalam 
ayat-ayat yang berkaitan, tetapi menurut 
kebanyakan ahli tafsir berdasarkan petunjuk 
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dari ayat-ayat yang menerangkan siksa yang 

dialami orang-orang yang ingkar, yang dimaksud 

adalah siksa neraka. 
Menurut Al-Our'an, kecelakaan tersebut 
disebabkan oleh beberapa hal, di antaranya: 

a. Mendustakan kebenaran (agama). Hal ini 
dinyatakan Allah dalam Al-Our'an, seperti 
dalam OS. Al-Mursalat (77): 15, 19, 24, dan 28. 

b. Kafir terhadap ayat-ayat Allah seperti dalam 
OS. Maryam (191: 37 dan OS. Ibrahim (14): 2. 

c. Mempersekutukan Allah dengan ciptaan- 
Nya (syirik) seperti dalam OS. Fushshilat (41): 
6 


d. Berbuat aniaya/ zhalim terhadap diri sendiri 
atau orang lain, seperti dalam OS. Al-Anbiya' 
(21): 97. 

e. Mencela dan mengumpat, seperti dalam OS. 
Al-Humazah (104J: 1. « A. Rahman Ritonga « 

WAJABAT (a73) 

Kata wajabat adalah fil madhi (kata kerja lampau) 

untuk orang ketiga tunggal wanita, berasal dari 

kata wajaba-yajibu-wujiban-wa wajban wa wajiban 

(33 99 — Wp) — Log — 53) yang da- 

pat diartikan dengan beberapa makna sesuai 

dengan konteks kalimatnya, antara lain (1) 'tetap, 
wajib, mesti', seperti dalam kalimat wajabasy- 

syai' (? Bai “3 ) atau wajabal-amru ( P3 3) 

yang berarti tsabata wa lazima (& S 49 E— 5 tetap 

dan mesti sesuatu/perkara itu): (2) "makan sekali 
sehari' seperti dalam kalimat wajaba wa wajjaba 
wa aujabar-rajulu (YEN SI 33 (yang 

berarti akala aklatan wahidatan fin-nahiri ( as 3 

Dg ba $ 5 Laki-laki itu makan sekali dalam 

ng (3) 'roboh atau runtuh", seperti dalam 

kalimat wajabal-hf'ith ( basa 3 )yang berarti 
sagatha ilal-ardh ( AN S kz. - dinding itu 
roboh ke tanah): (4) 'jatuh dan mati', seperti 
dalam kalimat wajabar-rajul (JP (4) yang 
berarti sagatha wa mita (Du, Jaa 5 lelaki itu 
jatuh dan meninggal dunia), (5) 'terbenam', 
seperti dalam kalimat wajabatisy-syams 

(Sms 55, ) yang berarti ghdbat ( :-1£ - mata- 

hari itu tenggelam): (6) 'cekung', seperti dalam 

kalimat wajabatil-'ain (2 5) yang berarti 
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gharat (»E — mata cekung): (7) “berdebar-de- 
bar', seperti dalam kalimat wajabal-galbu 
( SA &,) yang berarti rajafa wa khafiga 
(Gi) Xx) - hati berdebar-debar): (8) 'takut', 
seperti dalam kalimat wajabar-rajul ( PD 3) 
yang berarti kdna jabinan (Vts- SS — ia adalah 
laki-laki penakut): dan (9) "memerah susu sekali 
sehari', seperti di dalam kalimat wajjaba fulanun- 
ndgata (BW 936 (3 ) yang berarti lam yahlibha 
fil- yaumi wal: lailah illd marratan wdhidah 
(221) SAI JIN, AG #galou 2 - Fulan itu ti- 
dak memerah susu Aa dalam sehari semalam 
kecuali sekali). 

Kata wajabat hanya satu kali disebutkan 
dalam Al-Our'an, yaitu dalam OS. Al-Hajj (22): 36: 


nge 2.e, 


FS BN II gih yg XI Ya Lab 

LG WE Is Pep Kale A PI en 183 
SI WA WS “Jadi Bli Ilabi Uu 
PN NN 

Da3 SJ 


(Wal-budna ja'alndha lakum min sya 'Girillah lakum fiha 
khairun fadzkurd ismallahi 'alaihd shawaffa, faidza 
wajabat juniibuha fakula minha wa ath'imul-gani'a wal- 
mu 'tarra, kadzalika sakhkharndha lakum la'allakum 
tasykurin) 

(Dan telah Kami jadikan untuk kamu unta-unta itu 
sebagian dari syiar Allah, kamu memperoleh kebaikan 
yang banyak padanya, maka sebutlah olehmu nama 
Allah ketika kamu menyembelihnya dalam keadaan berdiri 
(dan telah terikat). Kemudian, apabila telah roboh (mati) 
maka makanlah sebagiannya dan beri makanlah orang 
yang rela dengan apa yang ada padanya (yang tidak 
meminta-minta) dan orang yang meminta. Demikianlah 
Kami telah menundukkan unta-unta itu kepada kamu, 
mudah-mudahan kamu bersyukur). 


Pa 


Kata wajabat (--5-,) dalam ayat ini me- 
ngandung arti (1) sagathat 'alal-ardh ba'dan-nahr 
(3: bag P 31 J6 Tbbi. - roboh ke bumi se- 
sudah disembelih) atau 2) zahagat arwana wa 
fagadat al-harakah ( SK Cg Lgsnrat tag 5 
keluar ruhnya dan hilang geraknya ). 
# A.Hafiz Anshary AZ # 
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WAJILAT (ke 3) 

Kata wajilat adalah bentuk fi'1 midhi untuk orang 
ketiga tunggal wanita, berasal dari kata wajila- 
yaujalu- wajalan wa maujalan (— Tea pr 
Tap Pn rang 3) yang berarti khdfa wastasy'ara bil- 
khauf (5 PA Jas, DS 5 takut/merasa keta- 
kutan). Sebagian ahli bahasa mengatakan 
bahwa fi'1 mudhiri' dari wajila (J3 )juga adalah 
yaijalu (“Im ) dengan pergantian waw menjadi 
ya, yajalu (rb ) dengan pergantian waw 
menjadi alif, atau yijalu ( Ja ) dengan baris 
kasrah pada ya awalnya. Apabila diungkapkan 
dengan wazan fa'ula yaf ulu ( Jas N3, yaitu 
wajula-yaujulu-wajalatan (3 — JS — F3) 
maka kata tersebut mengandung arti sydkha 
( ce - menjadi tua). Dalam bentuk aujala 
(Ji ) maka artinya adalah akhifa (Si - 
menakutkan). 

Kata wajilat dalam berbagai bentuknya 
disebutkan sebanyak lima kali dalam Al-Our'an, 
dalam empat bentuk dengan intisari makna yang 
sama meskipun dalam konteks dan stressing yang 
berbeda: 

(1) Wajilat (4--,) sebanyak dua kali yang 
keduanya memunyai pengertian yang sama, yaitu 
bermakna fazi'at wa raggat isti'zhdman wa haibatan 
(Ka 9 Clbagu € 33 —j - merasa takut dan 
hati menjadi lunak karena takzim dan takut). Kata 
tersebut terdapat di dalam OS. Al-Anfal (81:2: 


s8 Elang ET SAS Gali Toga LSI 
(innamal-mu'minina alladzina idzd dzukirallahu wajilat 
guliibuhum...) 
Sesungguhnya orang-orang yang beriman itu adalah 
mereka yang apabila disebut nama Allah, gemetarlah hati 
mereka ...) 


dan OS. Al-Hajj (22): 35: 
Lu us Gal 


(alladzina idz@ dzukirallah wajilat gulubuhum wash- 
shdbirina 'ala maashabahum...) 

“orang-orang yang apabila disebut nama Allah 
gemetarlah hati mereka dan orang-orang yang sabar 
terhadap apa yang menimpa mereka, ...). 
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(2) Wajilan ( 5" la 3) satu kali, yang me- 
ngandung arti khd'ifina fazi dm (Vs P0 Pa ai 
orang-orang yang takut), terdapat di dalam OS. 
kai mer 52, 


23 au UU) JG LA IIS ae 153 3 
(idz ea alaihi fagalu salama. Dela innd minkum 
wajilin) 
“Ketika mereka masuk ke tempatnya, mereka me- 
ngucapkan, “Salam' . Berkata Ibrahim, “Sesungguhnya 
kami merasa takut kepadamu.” 


(3) La taujal ('J-'$S ), satu kali, yang berarti 
IG takhaf (iL4SSN — jangan takut), dalam OS. Al- 
Hijr (15):58 Gala Id taujal innd kedesa ket 
bigulamin alim (ade plis Irets Lj J3 VJ 
Mereka berkata, “Janganlah kamu merasa takut: 
sesungguhnya kami memberi kabar gembira 
kepadamu dengan (kelahiran seorang) anak laki- 
laki (yang akan menjadi) orang yang alim.”). (4) 
Wajilatun ( ian ), satu kali, yang berarti khd'ifatun 
(istz - orang yang takut), dalam OS. Al- 
Mu'minin eh 60: 


Ogan Ia Jl Ana 12383 LEK ogk Oli 
(walladzina yu tana m4 atau wa gulabuhum wajilatun 
annahum il Rabbihim raji'an) 

Dan orang-orang yang memberikan apa yang telah 
mereka berikan, dengan hati yang takut, Ikarena mereka 
tahu bahwa) sesung-guhnya mereka akan kembali kepada 
Tuhan mereka. « A.Hafiz Anshary AZ & 


WAKIL (S3) 
Kata wakil (4S) terambil dari akar kata wakala, 
yang pada dasarnya bermakna pengandalan pihak 
lain tentang urusan yang seharusnya ditangani oleh yang 
mengandalkan. Demikian definisi Ibnu Faris. 

Siapa yang diwakilkan atau diandalkan 
peranannya dalam satu urusan, maka perwa- 
kilan tersebut boleh jadi menyangkut hal-hal 
tertentu, dan boleh jadi juga dalam segala hal. 
Allah dapat diandalkan dalam segala hal. “Dia 
(Allah) atas segala sesuatu menjadi wakil” (OS. al- 
An'am (6): 102). 

Yang diwakilkan boleh jadi pantas untuk 
diandalkan karena adanya sifat-sifat dan 
kemampuan yang dimiliki, sehingga hati yang 
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mengandalkannya menjadi tenang, dan boleh 
jadi juga yang diandalkan itu tidak sepenuhnya 
memiliki kemampuan, bahkan dia sendiri pada 
dasarnya masih memerlukan kemampuan dari 
pihak lain agar dapat diandalkan. Allah adalah 
Wakil (JS) yang paling dapat diandalkan 
karena Dia Maha Kuasa atas segala sesuatu. 

Yang diwakilkan boleh jadi berhasil meme- 
nuhi semua harapan yang diwakilkannya, 
sehingga yang mewakilkan merasa cukup dengan 
yang diwakilinya itu, dan boleh jadi juga tidak 
ada jaminan keberhasilan, bahkan tidak berhasil 
seluruhnya, maka ketika itu yang mewakilkan 
mendambakan wakil lain. Allah Maha kuasa 
memenuhi semua harapan yang mewakilkan- 
Nya, karena itu Dia menegaskan bahwa, 
(S3 BL 1S - Cukuplah Allah sebagai Wakil). (OS. 
an-Nisa' (4): 81). 

Menjadikan Allah sebagai Wakil, dengan 
makna yang digambarkan di atas, berarti 
menyerahkan kepada-Nya segala persoalan. 
Dialah yang berkehendak dan bertindak sesuai 
dengan “kehendak” manusia yang menyerahkan 
perwakilan itu kepada-Nya. 

Makna seperti ini dapat menimbulkan 
kesalahpahaman jika tidak dijelaskan lebih jauh. 
Dalam hal ini, pertama sekali yang harus diingat 
bahwa keyakinan tentang keesaan Allah berarti 
antara lain perbuatan-Nya Esa, sehingga tidak 
dapat dipersamakan dengan perbuatan manu- 
sia, walaupun penamaannya mungkin sama. 
Sebagai contoh, Allah Maha Pengasih (Rahim/ 
3 ) Karim (& .$ Maha Pemurah). Kedua sifat 
ini dapat dinisbahkan kepada manusia, namun 
hakikat dan kapasitas rahmat dan kemurahan 
Tuhan tidak dapat dipersamakan dengan apa 
yang dimiliki oleh manusia, karena mempersa- 
makannya mengakibatkan gugurnya makna 
keesaan itu. 

Allah swt., yang kepada-Nya diwakilkan 
segala persoalan, adalah Yang Maha Kuasa, Maha 
Mengetahui, Maha Bijaksana, dan segala Maha 
yang mengandung makna pujian yang wajar 
untuk-Nya. Manusia sebaliknya, mereka memili- 
ki keterbatasan-keterbatasan dalam segala hal. 
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Kalau demikian, “perwakilan” yang diserahkan 
kepada-Nya pun berbeda dengan perwakilan 
manusia kepada manusia yang lain. 

Benar bahwa wakil diharapkan/dituntut 
untuk dapat memenuhi kehendak dan harapan 
yang mewakilkan kepadanya. Namun, karena 
dalam perwakilan manusia “sering kali” atau 
paling tidak “boleh jadi” yang mewakilkan lebih 
tinggi kedudukan dan atau pengetahuannya dari 
sang wakil, maka dia dapat saja tidak menye- 
tujui/membatalkan tindakan sang wakil atau 
menarik kembali perwakilannya, bila dia mera- 
sa—berdasarkan pengetahuan dan keingi- 
nannya—bahwa tindakan tersebut merugikan. 
Ini bentuk perwakilan manusia. Tetapi jika 
seseorang menjadikan Allah sebagai wakil, maka 
hal serupa tidak akan dan tidak wajar terjadi, 
karena sejak semula seseorang harus sudah 
menyadari keterbatasannya dan menyadari 
pula kemahamutlakan Allah swt. Apakah dia 
tahu atau tidak hikmah satu kebijaksanaan yang 
ditempuh Allah, dia akan menerimanya dengan 
sepenuh hati, karena: (“yaks Y 2515 in Si, - 
“Allah mengetahui dan kamu sekalian tidak 
mengetahui”). (OS. Al-Bagarah (21: 216). 

Ini salah satu segi perbedaan antara 
perwakilan manusia terhadap Tuhan dengan 
terhadap selain-Nya. 

Perbedaan yang kedua adalah dalam 
keterlibatan yang mewakilkan. Jika Anda 
mewakilkan orang lain untuk melaksanakan 
sesuatu, maka Anda telah menugaskannya 
melaksanakan hal tersebut. Anda tidak perlu 
atau tidak harus lagi melibatkan diri. Dalam 
kamus-kamus bahasa, makna ini secara jelas 
digarisbawahi. Dalam kamus al-Munjid, misal- 
nya, diuraikan makna “mewakilkan" antara lain: 
“menyerahkan, membiarkan, serta merasa 
cukup (pekerjaan tersebut dikerjakan oleh 
seorang wakil).” 

Dalam hal menjadikan Allah swt. sebagai 
Wakil, manusia masih tetap dituntut untuk 
melakukan sesuatu yang berada dalam batas 
kemampuannya. Allah, jangan dibiarkan 
“bekerja sendiri” selama masih ada upaya yang 
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dapat dilakukan manusia. 

Dalam Al-Our'an, kata wakil terulang 
sebanyak 13 kali, sembilan di antaranya meru- 
pakan perintah tegas atau tersirat untuk 
menjadikan Allah Wakil. Di sisi lain, perlu 
dikemukakan bahwa perintah bertawakkal 
kepada Allah, atau dengan kata lain perintah 
menjadikan-Nya Wakil, kesemuanya dapat 
dikatakan didahului oleh perintah melakukan 
sesuatu, baru disusul dengan perintah berta- 
wakkal. Perhatikan misalnya OS. al-Anfal (8: 61: 
atau OS. Al-MS'idah (fp): 23: 

Dari sini jelas bahwa agama bukannya 
menganjurkan dengan perintah bertawakkal 
atau menjadikan Allah sebagai Wakil agar 
seseorang tidak berusaha atau mengabaikan 
hukum-hukum sebab dan akibat. Tidak! Islam 
hanya menginginkan agar umatnya hidup 
dalam realitas, yaitu realitas yang menunjukkan 
bahwa tanpa usaha tidak mungkin tercapai 
harapan, dan tak ada gunanya berlarut dalam 
kesedihan jika realitas tidak dapat diubah lagi. 
Demikian, wa Alldh A'lam. « M. @uraish Shihab « 


WALAD (af3 ) 

Walad berasal dari kata walada - yuladu - wiladatan 
(38Y3 — Ng — N, - melahirkan dan mengeluar- 
kan). Kata walad dengan segala derivasinya 
disebutkan sebanyak 102 kali dalam Al-Our'an 
dengan makna-makna yang berbeda sesuai 
dengan bentuknya. Penggunaannya sebagian 
besar (93 kali) dalam bentuk ism atau kata benda 
dan hanya 9 kali dalam bentuk fi atau kata 
kerja. Dalam hal ini, 93 kali dalam bentuk kata 
benda tersebut digolongkan ke dalam tujuh 
bentuk yang tentunya dengan makna-makna 
yang berbeda. 

Bentuk pertama, yaitu al-walad ( SN - anak 
laki-laki), jamaknya adalah aulad (sy, ) yang 
pengertian dan penggunaannya tidak banyak 
berbeda dengan kata al-ibn («»Y!- anak laki-laki). 
Kata ini terulang sebanyak 56 kali, 33 kali di 
antaranya dalam bentuk mufrad atau tunggal, 
yaitu gl-walad, dan 23 kali di antaranya dalam 
bentuk jamak, yaitu aulad. Kata al-walad dalam 
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Al-Our'an kadang-kadang berarti 'anak laki-laki 
seperti dalam OS. An-Nisa' (4): 176 yang artinya: 
“Mereka meminta fatwa kedamu (tentang kalalah). 
Katakanlah: Allah memberi fatwa kepadamu tentang 
kallah (yaitu) jika seorang meninggal dunia, dan ia tidak 
memunyai anak laki-laki dan memunyai saudara 
perempuan, maka bagi saudaranya yang perempuan itu 
seperdua dari harta yang ditingalkannya,...”. Dan 
kadangkala menunjukkan kepada pengertian 
anak tanpa membedakan anak laki-laki dan anak 
perempuan, dan ini yang lebih banyak, seperti 
dalam OS. Saba' (341: 37. 

Bentuk kedua, yaitu al-walid (MV! - bapak/ 
ayah). Istilah ini terulang sebanyak tiga kali. 
Istilah lain yang juga sering digunakan dalam 
pengertian bapak atau ayah adalah al-ab (-Y! - 
bapak/ayah). Meskipun demikian, ditemukan 
perbedaan-perbedaan. Menurut Al-Ashfahani, 
segala sesuatu yang menyebabkan terwujudnya 
sesuatu, memperbaiki, atau yang menampak- 
kannya disebut al-ab. Karena itu nabi disebut abul- 
mu 'minin ( (eny »! - bapak/ayah orang-orang 
yang beriman). Jadi, kata al-ab berbeda dengan 
kata al-walid (berasal dari kata walada yang berarti 
yang melahirkan). Yang jelas, al-ab pengertiannya 
lebih luas dari al-wilid, karena kata al-walid cende- 
rung menekankan aspek jenis kelamin (seks), 
misalnya kapasitas ayah dinyatakan dengan 
istilah al-wdlid seperti dalam OS. Lugman (81): 33. 

Bentuk ketiga, yaitu al-wAlidan atau al-wilidain 
(IJIN ON — ayah ibu). Untuk kedua orang 
tua biologis yakni ibu dan ayah, Al-Our'an lebih 
sering menggunakan istilah al-wialidin atau al- 
wilidain. Istilah ini digunakan sebanyak 20 kali 
dalam Al-Our'an, seperti dalam OS. An-Nisa' (4J: 
7 dan dalam OS. Al-Bagarah (21: 83. 

Dapat dibandingkan dengan penggunaan 
mutsanna dari kata al-ab (Yi - bapak) yakni al- 
abawaini atau al-abawini (NGNIN c83! — ibu 
bapak) yang jarang digunakan untuk menyata- 
kan kedua orang tua. Bahkan, bentuk tersebut 
sering kali menunjuk kepada kedua nenek 
moyang manusia, Adam dan Hawa, seperti 
tersebut dalam OS. Al-A'raf (7): 27. Dalam ayat 
tersebut, Tuhan menggunakan istilah abawaikum 


EnsirLopepiA AL-OUR'AN 


Walad 


(SA ) untuk Adam dan Hawa dan tidak 
pernah menggunakan kata al-walidan atau al- 
walidin sebagai istilah untuk Adam dan Hawa. 

Bentuk keempat, yaitu al-walidah (331 
ibu). Istilah ini terulang sebanyak empat kali, tiga 
kali di antaranya dalam bentuk mufrad atau tunggal 
al-walidah (33, ) dan sekali dalam bentuk jamak 
al-wilidat (AAN ). Istilah al-walidah dalam Al- 
Our'an diartikan dalam kapasitasnya sebagai ibu, 
seperti dalam OS. Al-Bagarah (2): 233 yang 
artinya: “Para ibu hendaklah menyusukan anak- 
anaknya selama dua tahun penuh, yaitu yang ingin 
menyempurnakan penyusuan...”. Adapun istilah al- 
umm (# 1) yang juga sering diartikan ibu, justru 
pengertiannya lebih luas dari pertama. Istilah 
kedua ini di samping berarti ibu, ia juga berarti 
inti dan pokok seperti dalam OS. Ali Imran (3:7 
yang berbunyi na ummul- kitab wa akharu 
mutasyabihit ( £ Laga kar Be) A ja. “itulah 
inti/pokok-pokok isi Al-Our'an dan yang lainnya 
fayat-ayat| mutasyabihat) dan tempat tinggal 
atau tempat kembali seperti dalam OS. Al-Gari'ah 
011: 9 yang berbunyi fa ummuhd hawiyah 
( dya 456 — maka tempat kembali/tempat 
tinggalnya neraka Hawiyah). 

Bentuk kelima, yaitu walidan (155, - waktu 
masih anak-anak) disebut hanya sekali dalam Al- 
Our'an, yaitu dalam OS. Asy-Syu'ara' (26|: 18 
yang artinya: “Firaun menjawab, bukankah kami telah 
mengasuhmu di antar (keluarga) kami, waktu masih 
kanak-kanak dan kamu tinggal beberapa tahun dari 
umurmu”. Ini digunakan dalam kaitan perdebatan 
di antara Musa as. dan Firaun yang dalam 
sejarah disebutkan bahwa Musa pernah tinggal 
bersama Firaun selama 18 tahun sejak kecil. 

Bentuk keenam, yaitu al-wildin (oa A- 
anak-anak/anak-anak muda) disebutkan se- 
banyak enam kali dalam Al-Our'an, empat kali 
dalam arti “anak-anak' yaitu dalam OS. An-Nisa' 
(41:75, 98, dan 127, serta OS. Al-Muzzammil 
(731: 17, sedangkan dalam OS. Al-Wagi'ah (56: 
17 dan OS. Al-Insin (761: 19, keduanya berarti 
'anak-anak muda': yaitu pelayan-pelayan surga 
dari anak-anak muda, yaitu pelayan-pelayan 
surga dari anak-anak muda yang tetap muda 
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selama-lamanya. 

Bentuk ketujuh, yaitu maulid (» na "ps5 yang 
dilahirkan/anak) terulang sebanyak tiga kali, 
yaitu dalam OS. Al-Bagarah (2): 233 (dua kali) 
dan OS. Lugman (31): 33. Ketiga kata maulid 
tersebut memunyai arti yang berbeda, bergan- 
tung pada kata yang menyertai di belakangnya, 
seperti mauliid yang berarti 'ayah/bapak karena 
disertai kata lahii (&J » JW) yaitu dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 233, sedangkan dalam OS. Lugman 
(31): 33 berarti 'anak' karena tidak disertai oleh 
kata tersebut. 

Sembilan ayat berikutnya dalam bantuk f1 
atau kata kerja, lima di antaranya dalam bentuk 
fi'il midhi yaitu walada dan wulida (NN V4 - 
melahirkan/dilahirkan) terdapat dalam OS. Ash- 
Shaffat (37): 152 (Allah melahirkan. Dan sesungguh- 
nya mereka benar-benar orang-orang yang berdusta), OS. 
Al-Balad (90): 3: OS. Al-Mujadilah (581: 2: OS. 
Maryam (19J: 15 dan 33, sedangkan empat di 
antaranya dalam bentuk fi'1 mudhiri' yaitu alidu - 
yalidu, yiiladu (3'$ — 3s — 3 - melahirkan/dilahir- 
kan). Terdapat dala OS. Had (11): 72 (istrinya 
berkata: sungguh mengherankan, apakah aku akan 
melahirkan anak padahal aku seorang perempuan tua...) 
OS. Al-Ikhlash (112): 23 (dua kali): dan OS. Nih 
(71): 27. Semua kata walad tersebut berarti 


'melahirkan atau dilahirkan'. « Nasaruddin Umar « 


WALIY (183) 

Kata waliy (J5) berasal dari waly (33) yang 
berarti 'dekat. Bentuk jamak dari waliy (35) 
adalah auliya' (&" pi ). Dari akar kata inilah kata- 
kata seperti wala-yali (& - 33), yang berarti 
'dekat dengan', 'mengikuti', walla (3, ) yang 
berarti 'menguasai', 'menolong', "mencintai, auli 
( 3 ) yang berarti 'menguasakan', 'memerca- 
yakan', 'berbuat', misalnya pada aulia fulinan 
ma'rifan (Gx SP 3 fi ) yang berarti “berbuat 
kebaikan kepada si fulan', walan ( 3 4) berarti 
'menolong', 'membantu', 'bersahabat', tawala 
((3F ) berarti “berturut-turut', tawalla ( 35) 
berarti 'menetapi', 'melazimi', 'mengurus', 
'menguasai', istauld 'alaih («& JS) berarti 
'memiliki', 'mengalahkan', 'menguasai', al-auld 
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( JI ) berarti 'yang paling berhak dan paling 
layak', wallf'an (SY, ) berarti “berpaling dari, 
meninggalkan', dan auli ( 3) berarti 'yang 
menunjukkan ancaman dan ultimatum', seperti 
pada aula lak (2 Si ) yang berarti “kecelakaan 
bagimu atau bencana/kecelakaan akan mende- 
katimu maka berhati-hatilah'. 

Semua kata turunan dari waly itu menunjuk 
kepada adanya makna 'kedekatan' kecuali bila 
diiringi kata depan 'an (2) secara tersurat dan 
tersirat seperti pada walld 'an (“2 35) dan 
tawalla 'an ("& 3 ) maka makna yang ditun- 
juknya adalah "menjauhi atau 'berpaling'. 

Waliy (135) dengan demikian memunyai 
banyak arti, yakni 'yang dekat', 'teman', 'saha- 
bat', 'penolong', 'wali', 'sekutu', 'pengikut', 
'pelindung', 'penjaga', 'pemimpin', 'yang men- 
cintai”, 'yang dicintai”, dan juga penguasa sama 
dengan waliy (45 ) jamaknya wulah (3Y4 ). 

Waliy (35), bentuk adjektiva dari waliya 
( Pr ) dalam Al-Our'an disebut 44 kali, sedangkan 
bentuk jamaknya, auliya' ("1 ) disebut 42 kali. 
Dalam bentuk mufrad, waliy disebutkan antara 
lain pada OS. Al-Bagarah (2): 107 dan 282, OS. 
An-Nisa' (4): 45, OS. Al-MAa'idah (51: 55, OS. Al- 
A'raf (71:155, OS. Saba' (34): 41, OS. Al-Isra' (17J: 
33, serta OS. Yusuf (12): 101. 

Jarak dari waliy, waliya disebutkan antara lain 
pada OS. Ali Imran (3): 28, OS. An-Nisa (MJ: 76, 
OS. Al-Ahzab (33): 6, dan OS. Fushshilat (41): 31. 

Dalam Al-Our'an kata waliy, bentuk ism fd'il 
dari waliya disebut satu kali, yaitu dalam OS. Ar- 
Ra'd (13): 11. 

Penyebutan waliy (dalam bentuk mufrad) 
lebih banyak menunjuk pada Allah, dan merupa- 
kan nama dari nama-nama Allah (asmd'ullahil- 
husnd). Penunjukan Allah sebagai waliy, antara 
lain dalam OS. Al-Bagarah (2): 107 dan 120, OS. 
An-Nisa (4J:45 dan 75, OS. Al-An am (6): 51 dan 
70, OS. At-Taubah (9: 116, OS. Al-Kahf (18): 26, 
OS. Al-Ankabiit (29): 22, OS. As-Sajadah (32): 4 
serta OS. Asy-Syura (42): 9 dan 28. Penyebutan 
Allah sebagai waliy biasanya diiringi dengan 
penafian wali-wali selain Allah, sebab Allah 
adalah wali yang hakiki, Dia yang menguasai 
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dan mengatur langit dan bumi serta segenap 
isinya, Dia yang menghidupkan dan mematikan, 
Dia yang menetapkan hukum di dunia dan 
memberi keputusan akhir di akhirat. Secara 
umum Allah adalah wali seluruh umat manusia 
(OS. Asy-Syura (42): 9) dengan arti penguasa, 
pelindung. Namun, secara umum, Allah wali 
orang-orang yang beriman (OS. Al-Bagarah (2): 
257 dan OS. Ali Imran (3: 68) yakni pelindung 
dan penolong orang-orang yang beriman. 
Penunjukan Allah sebagai wali yang khusus juga 
disebutkan dalam OS. Ali “Imran (3): 122, yakni 
Allah adalah wali dari dua kelompok Islam yang 
ingin melakukan desersi dalam Perang Uhud 
melawan kaum musyrik pada tahun ketiga 
hijriah dan dalam OS. Al-A'raf (7): 196 yang 
mengemukakan pengakuan Nabi Muhammad 
bahwa walinya hanyalah Allah yang menurun- 
kan Al-Our'an dan memberi perlindungan pada 
orang-orang yang saleh serta pada OS. Al- 
Jatsiyah (45): 19 yang menyatakan bahwa Allah 
adalah Wali orang-orang yang bertakwa. 

Menurut Ath-Thabarsi, Allah adalah waliy 
orang-orang yang beriman karena tiga hal: (1) 
Memberi pertolongan kepada mereka dalam 
menegakkan argumen, hujjah, dan hidayat, (2) 
Memenangkan mereka di atas agama lawan, (3) 
Memberi pahala kepada mereka karena ketaatan 
dan membalas amal-amal saleh mereka. 

Kata waliy, kebanyakan dalam bentuk 
jamak auliya' juga menunjukkan pada selain 
Tuhan, seperti orang-orang yang beriman dan 
bertakwa yang disebut wali-wali Allah (OS. 
Ytinus (10): 62-63) dengan arti orang-orang yang 
dekat dengan Allah, pencipta-pencipta-Nya, 
orang-orang yang dekat kepada-Nya, orang- 
orang yang dicintai Allah. Para malaikat juga 
disebut wali (OS. Fushshilat (41): 31) yang 
senantiasa menemani dan mendukung yang 
beriman lagi istigamah dalam kehidupan dunia 
dan akhirat. Ada juga kata wali yang menunjuk 
pada sembahan selain Allah seperti patung- 
patung berhala, orang-orang saleh, malaikat dan 
jin yang dipuja dan diminta pertolongan dan 
perlindunganya (OS. Al-Kahfi (18): 50 dan OS. 
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Az-Zumar (39): 3). wali juga menunjuk pada 
setan dan thagut, pemimpin kesesatan yakni 
wali orang-orang kafir dengan arti sekutu, 
teman, pemimpin orang-orang kafir (OS. Al- 
Bagarah (2): 257 dan OS. Al-A'raf (7): 27). 

Waliy juga menunjuk pada manusia- 
manusia yang kafir dan durhaka kepada Tuhan 
sehingga disebut wali setan (OS. Al-An'am (6: 
121 dan 128 serta OS. Ali “Imran (31: 175) yakni 
pengikut, sekutu, teman, dan yang dekat dengan 
setan. 

Waliy juga dipergunakan dalam hubungan 
interaksi di antara mukmin dan mukmin yang 
lain dan di antara orang kafir dan sesama orang 
kafir. Orang beriman adalah wali sesamanya 
orang beriman (OS. At-Taubah (9): 71) dengan 
arti penolong, teman, sahabat setia sesamanya 
orang beriman baik laki-laki maupun perem- 
puan dalam memerintahkan yang makruf dan 
mencegah kemungkaran, mendirikan shalat, 
menunaikan zakat, dan taat kepada Allah dan 
Rasul-Nya. Demikian pula orang-orang kafir di- 
sebut wali sesamanya orang-orang kafir karena 
saling menolong, bantu-membantu, saling sim- 
pati di dalam membiarkan kemungkaran dan ke- 
durhakaan terhadap Allah dan mendustakan 
Nabi Muhammad (OS. Al-Anfal (8): 73 dan OS. 
Al-Jatsiyah (45: 19). 

Waliy juga menunjuk secara khusus pada 
Nabi Muhammad saw. yang disebut di antara 
Allah dan orang-orang yang beriman (OS. Al- 
Ma'idah (5): 55), dengan arti penolong orang- 
orang beriman yang berjihad di jalan Allah. 

Arti-arti lain yang ditunjuk kata waliy dalam 
Alguran adalah 'anak', 'keturunan' (OS. Maryam 
(19: 5) sehubungan dengan permohonan Nabi 
Zakaria kepada Tuhan agar istrinya yang mandul 
dikaruniai seorang pewaris dan pelanjut risalah- 
nya: arti 'saudara seagama' (OS. Al-Ahzab (83|: 
6): arti 'yang menguasai', 'yang mengurus', 'yang 
menjaga' (OS. Al-Anfal (8): 34) yakni yang 
mengurus Masjid Haram, dan arti 'ahli waris (OS. 
AHisra' (17): 33 dan OS. An-Naml (27): 49). 

Waliy juga menunjuk pada orang-orang kafir 
di dalam konteks larangan dalam umat Islam 
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Salah satu makam wali: yaitu orang yang beriman dan selalu 
bertakwa 


untuk mengambil wali di luar umat Islam baik 
orang-orang kafir itu kafir musyrik (OS. Ali Imran 
(3): 28 dan OS. An-Nisa' (4): 144), kaum Yahudi 
dan Nasrani (OS. Al-Ma'idah (5J: 1) maupun 
orang-orang munafik (OS. AI-MS'idah (51: 7) seka- 
lipun orang-orang kafir itu saudara kandung dan 
ayah sendiri (OS. Al-Mumtahanah (60): 1). Waliy 
yang dimaksud dalam ayat-ayat larangan itu 
jalah teman akrab tempat menumpahkan rahasia 
karena mereka memusuhi Islam. « Rusydi Khalid « 


WALIY, AL- (1951) 

Kata waliy (195) terambil dari akar kata waw, 
lam, dan ya”, makna dasarnya adalah dekat. Dari 
sini berkembang makna-makna baru, seperti 
pendukung, pembela, pelindung, yang mencintai, lebih 
utama, dan lain-lain, yang kesemuanya diikat oleh 
benang merah kedekatan. 

Dalam Al-Our'an, kata waliy terulang 
sebanyak 44 kali. Antara lain bermakna anak, 
teman, yang berhak menikahkan, yang mewakili, yang 
memerdekakan, setan, keluarga dekat, Rasul saw., Allah 
swt., dan lain-lain. 


1062 


Waliy. Al- 


Kedekatan Allah kepada makhluk-Nya 
dapat berarti “pengetahuan-Nya tentang 
mereka” dan dapat juga dalam arti “cinta, 
pembelaan, dan bantuan-Nya”. Yang pertama 
berlaku terhadap segala sesuatu, ini dilukiskan 
terhadap manusia dengan firman-Nya: 


Pt SN Tu aa ga P La ANA Tea AR aa MA 
BPI GE 20m 2g Eyang La Ala33 Gpad NI US AR 
ang IS Ia 

“Dan sesungguhnya Kami telah menciptakan manusia 
dan mengetahui apa yang dibisikkan oleh hatinya, dan 


Kami lebih dekat kepadanya daripada urat lehernya” (OS. 
Oaf (50): 16). 


Adapun yang berarti cinta, bantuan, 
perlindungan dan rahmat-Nya, maka itu tertuju 
kepada orang-orang mukmin, antara lain 
diungkap oleh firman-Nya: 


alba Gp Apel Upmlo Ang BNI 3 ia V3 
ebi Ta Lag EU 

“Sesungguhnya rahmat Allah amat dekat kepada orang- 

orang yang berbuat baik” (OS. Al-A'raf (7): 56). 


Yang dapat mencakup keduamakna di atas, 
pengetahuan dan cinta, bantuan dan perlin- 
dungan-Nya adalah firman-Nya dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 186. 

Penggunaan kata Waliy jika menjadi sifat 
Allah hanya ditujukan kepada orang-orang yang 
beriman, karena itu kata Waliy bagi Allah 
diartikan dengan pembela, pendukung, dan sejenis- 
nya, tetapi pembelaan dan dukungan yang 
berakibat positif, serta berkesudahan baik. 


Aan ea 2 gerah esa Odi 
“ 2 Do 32 3 mn NE an abu TS Ga 
IP TA BPA bagalali AI GS TAG 
HL ed JET Ibu LSI susi 

“Allah Pelindung orang-orang yang beriman, Dia 
mengeluarkan mereka dari kegelapan (kekafiran) kepada 
cahaya (iman). Dan orang-orang yang kafir, pelindung- 
pelindung mereka adalah setan, yang mengeluarkan 
mereka dari cahaya kepada kegelapan (kekafiran). Mereka 


itu adalah penghuni neraka, mereka kekal di dalamnya” 
(OS. Al-Bagarah (2): 257). 
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Dukungan dan perlindungan positif dari 
siapa pun, pada hakikatnya bersumber dari 
Allah dan atas izin-Nya, karena itu dapat 
dimengerti pernyataan-Nya bahwa siapa yang 
tidak menjadikan Allah Waliy, atau tidak 
dilindungi dan dibantu oleh-Nya, maka yang 
bersangkutan tidak lagi akan dapat menemukan 
Waliy lain, dengan perlindungan dan perto- 
longan seperti diuraikan di atas. (OS. Al-Bagarah 
(2): 107, Asy-Syura (42): 8, 44). 

Ayat-ayat di atas menjelaskan bahwa 
kewalian wilayah (&Y,) Allah kepada orang- 
orang Mukmin antara lain berupa petunjuk dan 
anugerah-Nya kepada akal dan jiwa mereka, 
sehingga tidak ada kekuasaan bagi seseorang atas 
orang lain menyangkut kepercayaannya, karena 
Allah telah menganugerahkan kepada setiap insan 
potensi untuk percaya, dan berkat bantuan Allah 
itulah orang-orang Mukmin meraih keimanan, 
bahkan meningkatkan keimanannya. Berkat 
bantuan dan perlindungan-Nya juga, 

MERE Gk gp Lagi peta Ga cah Li 

Dina ga 
“Orang-orang yang bertakwa bila ditimpa rayuan dari 
setan, mereka ingat (kepada Allah) maka ketika itu juga 
mereka melihat kesalahan-kesalahannya” (OS. AI-A'raf 
(7): 201). 

Ini berbeda dengan orang-orang yang 
menjadikan setan sebagai wali atau penuntun dan 
pembela mereka. Setan membelokkan manusia 
dari fitrahnya yang suci kepada kekotoran jiwa. 

Seseorang bisa saja memperoleh perlin- 
dungan dari selain Allah, bahkan yang melin- 
dungi itu pun dinamai Al-Our'an sebagai waliy, 
tetapi perlindungan itu berakibat buruk terha- 
dap yang dilindunginya, bila perlindungan 
tersebut tidak dilakukan atas dasar apa yang 
direstui Allah. 

Memang, Al-Our'an memperkenalkan ba- 
nyak ragam Waliy, tetapi kewalian (wilayah) 
mutlak hanya milik-Nya. Di samping Allah dan 
Rasul-Nya, orang-orang beriman pun masing- 
maing dinamai Al-Our'an sebagai waliy (OS. Al- 
MS'idah (5): 55). 
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Bertolak belakang dengan wali-wali di atas, 
adalah orang-orang yang menjadikan setan 
sebagai waliy (OS. al-A'raf (7): 30 dan an-Nisa' 
(4):76).Yang dimaksud adalah orang-orang kafir 
dan semua yang mengajak kepada nilai-nilai 
yang bertentangan dengan nilai Lara 


S3 SES yani TI medan LAS alis 


pa 33, 3 2 31 
“Adapun orang-orang yang kafir, sebagian mereka 
menjadi waliy /pelindung bagi sebagian yang lain” (OS. 
Al-Anfal (81: 73). 

Bukan hanya pengaktualan potensi hidayah 
dan taufig Allah yang menandai kedekatan-Nya 
kepada orang yang beriman. Kedekatan-Nya 
dalam arti cinta, perlindungan, dan bantuan-Nya 
sangat beragam, bahkan menurut pakar tafsir, ar- 
Razi, kedekatan di atas tidak terbayangkan. 
Seorang wali Allah yang dekat dan mendekat 
kepada-Nya dengan menelusuri jalan kebenaran, 
akan mendapatkan hal-hal yang sulit, kalau 
enggan berkata mustahil dilukiskan dengan kata- 
kata. Karena itu dipesankan oleh para pakar 
bidang ini, agat pengalaman rohani yang dialami 
hendaknya dirahasiakan, karena sangat mungkin 
bila disampaikan akan diingkari oleh yang tidak 
menelusuri jalan yang ditelusuri oleh sang wali. 

Imam Al-Ghazali mendefinisikan makna al- 
Waliy sebagai “Dia yang mencintai dan mem- 
bela.” Karena itu, 


2 ge » » 


ig . S5 Ale LS Y WI Aan! LA gi 
“Ingatlah, sesungguhnya wali-wali Allah itu tidak ada 
kekhawatiran terhadap mereka dan tidak (pula) mereka 
bersedih hati” (OS. Yiinus (101: 62) 


dan karena itu pula, “Siapa yang memusuhi wali-Ku 
maka Aku telah mengumumkan perang terhadapnya.” 
Demikian firman Allah dalam sebuah hadits 
Dudsi. 

Kata Waliy juga dapat disandang oleh 
manusia beriman dan bertakwa dalam arti, dia 
menjadi pencinta Allah, pencinta Rasul-Nya, 
dan pendukung serta pembela ajaran-ajaran- 
Nya (OS. Ali Imran (3J: 31). Demikian, wa Allah 
A'lam. « M. Ouraish Shihab « 
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WAOAR (384) 
Kata wagir adalah bentuk infinitif dari kata 
wagura-yauguru-wagdratan wa wagaran ('$5 — “5, 
98333563) yang mengandung arti 'tenang, 
teguh, penuh kesungguhan, tetap pendirian 
sehingga apabila dikatakan wagurar-rajul 
(Je “1 3, ) maka yang dimaksud adalah kdna 
razinan dza wagirin ( 15 35 rp :) ) 0S - lelaki itu 
memiliki ketenangan, kesungguhan, dan keteta- 
pan pendirian). Dalam wazan fa'ala-yaf'ilu 
( dai — Ja) atau fa'ila- yaf'alu (Jak — Jas), 
yaitu wagara-yagiru ( Pu 3, ) atau wagira- 
yaugaru-wagran ( 233 — 3 — 73) kata tersebut 
mengandung arti 'sumbatan' sehingga apabila 
dikatakan wugirat udzunuhi (28 ai - 33 j: maka 
yang dimaksud ialah tsagulat udzunuhil (& an ala 
- - tersumbat telinganya) atau dzahaba sam 'uha 
kulluh ( An 155 - pendengarannya hilang 
semua), atau bisa pula berarti 'retak' seperti di 
dalam kalimat wagaral-'azhma (Haa 35) yang 
berarti shada'ahii (4:5 “ia meretakkan tulang itu). 
Kata wagir (6, 3) dengan berbagai bentuk 
dan variasinya disebutkan sebanyak sembilan 
kali dalam Al-Our'an: (1) di dalam bentuk wagar 
(6 5,) sendiri satu kali (OS. Niih (71): 13) yang 
berarti 'azhamatan (X.52 - kebesaran/keagungan) 
dalam kalimat Ma lakum 14 tarjina lillahi wagara 
(983 D3 Yi Lx - Mengapa kamu tidak 
percaya akan kebesaran Allah?). Para mufasir 
memberikan beberapa penafsiran mengenai 
maksud ayat ini. Pertama, menurut Mujahid dan 
Ikrimah, ayat tersebut mengandung arti M4 
lakum IG ta'rifina lillahi 'azhamah (Y 3 Kav 
Alas &- Mengapa kamu tidak mengenal kebe- 
saran Allah?). Kedua, menurut Ibnu Abbas, yang 
dimaksud ialah Ma Iakum Id takhsyauna lillahi 'igaba 
(Uti S oSAI Su - Mengapa kamu tidak 
takut terhadap siksaan Allah?). Ketiga, menurut 
Al-Hasan: M4 lakum Id ta njanal lillahi haggahi wa Id 
tasykurina ni'amaha ( Yo ad BPA £ L 
ani Ol Yui - Mengapa kamu tidak Sa 
2 an hak-hak Allah dan tidak mensyukuri 
nikmat-nikmat-Nya). Keempat, menurut Ibnu 
Zaid: Ma taun Ia tu'addina lillahi tha'ah 
(ks & OP NY “Su - Mengapa kamu tidak 
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menunaikan kewajiban taat kepada Allah?). 
Kelima, menurut Ibnu Bahr: M4 lakum 14 tutsbitima 
wihdAniyyatallahi wa annahd ilahukum alladzi 1d iliha 
lakum siwihu ( Sa Aga & alay YAN Kar 
2 gw 5 3 SAN Mengapa kamu tidak mene- 
tapkan kemahaesaan Allah dan bahwa Allah 
adalah Tuhanmu yang tidak ada Tuhan bagimu 
selain-Nya?). Keenam, menurut Al-Kalbi dan 
Mugatil: M4 lakum Ia takhaftina | lillahi 'azhamatan 
fit-tautid (X3 9 Klas SA BEN “Su - Me- 
ngapa kamu Hak takut terhadap kebesaran 
Allah dalam tauhid?). Ketujuh, menurut Oatadah: 
Ma lakum 14 tarjiina lillahi “Agibah (& SAI Su 
16 - Mengapa kamu tidak percaya terhadap 
siksaan Allah?), (2) Dalam bentuk wagrun (” "34 ) di- 
sebutkan dua kali yang keduanya mengandung 
arti yang sama, yaitu shamamun wa tsigalun 
yamna'us-sam'a (RA Pa Ta, 6 - Penutup 
dan penyumbat telinga yang menghalangi 
pendengaran) atau ats-tsagilu fil-udzun 
(3 3 Ja - sumbatan di telingaJ: Pertama, 
dalam OS. Fushshilat (MJ: 5: 


33 II A3 IU IL 3 Lag IP, 
wa gala gulibuna fi akinnatin mimmi tad'ind ilaihi wa 
fiadzanind wagrun... 

Mereka berkata, “Hati kami berada di dalam tutupan 
Iyang menutupil apa yang kamu seru kami kepadanya 
dan di telinga kami ada sumbatan ...”), 


kedua, dalam surah yang sama, OS. Fushshilat 
(4: 
Ir 


en 


Kate yag 133 molsia 3 Doh y 


(... walladzina 1G yu'minina fi adzGnihim wagrun wa 
huwa 'alaihim “ama ...) 

(... Dan orang-orang yang tidak beriman pada telinga 
mereka ada sumbatan, sedangkan Al-Jur'an itu suatu 
kegelapan bagi mereka. ...). 


(3) Dalam bentuk wagran ( 33 ) disebutkan empat 
kali. Semuanya mengandung arti yang sama 
dengan kata wagrun ( “3, ) yang terdapat dalam 
dua ayat pada OS. Fushshilat di atas: Pertama, 
OS. Al-An'am (6J: 25, 
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AA INN Pe Ta PBS Ne Nana 
Ol ASI nga JS Ulang SL mail ya ra 


33 mts G9 Osgki) 
(Waminhum man yastami'u ika Waja'alng 'ala 
gulibihim akinnatan an yafgahiihu wa fi adzinihim 
wagra...) 
(Dan di antara mereka ada orang yang mendengarkan 
IbacaanI-mu, padahal, Kami telah meletakkan tutupan 
di atas hati mereka Isehingga mereka tidak! memahaminya 
dan (Kami letakkan) sumbatan di telinganya. ...). 


Kedua, OS. Al-Isra' (171: 46, 
Pa Ega « Kya OL Ezg 3g. na 
IBI 33 312 9 Angikh Ol KST meng JP WR 


sa Amal IE II R23 Oli G3 by S3 
(waja 'alng 'ald gulibihim akinnatan an yafgahiihu wa 
FiadzGnihim wagran wa idz@ dzakarta rabbaka fil-Our'ani 
wahdahu wallau 'ald adbirihim nufira) 

“dan Kami adakan tutupan di atas hati mereka dan 
sumbatan di telinga mereka agar mereka tidak dapat 
memahaminya. Dan apabila kamu menyebut Tuhanmu 
saja dalam Al-Jur'an, niscaya mereka berpaling ke 
belakang karena bencinya.” 


Ketiga, OS. Al-Kahfi (181: 57, 
Dee ban KAT em ok ag £ NE eta Terang 
elala G9 ongikn Ol LI npsy JS Wan Ul... 


(... Innd ja'alng 'ala gulabihim akinnatan an yafgahihu 
wa fi adzdnihim wagra ...) 

... Sesungguhnya Kami telah meletakkan tutupan di atas 
hati mereka Isehingga mereka tidak) memahaminya, dan 
(Kami letakkan pula) sumbatan di telinga mereka, ...” 


Keempat, Os. Lugman (31):7, 


9. £N 


SE Wa OE Inlatan Ip Uagta ae S3 153 


AN AI Ta “3 Kla 
(wa idza tutld “alaihi ayitund walld mustakbiran ka'an 
lam yasma'hh ka'anna fi udzunathi wagran fabasysyirhu 
bi'adzabin alim) 
“Dan apabila dibacakan kepadanya ayat-ayat Kami, dia 
berpaling dengan menyombongkan diri seolah-olah dia 
belum mendengarnya, seakan-akan ada sumbatan di 
kedua telinganya, maka beri kabar gembiralah dia dengan 
azab yang pedih.” 
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(4) Dalam bentuk wigran (V3 ») satu kali (OS. Adz- 
Dzariyat (51): 2:) dengan pengertian as-suhubu 
tahmilul-amthara hama (JELAS abi SEN - 
awan yang mengandung hujan), dalam kalimat 
falhamilati wigrd (1, 033 celailG - dan awan yang 
mengandung hujan). (5) Dalam bentuk tuwaggirtihu 
(gpu ), satu kali (OS. Al-Fath (481: 9) yang 
Ne arti tu 'azhzhimihu wa tubajjilahu 
MA Bag 2 pa - engkau membesarkan dan 
mengagungkan-Nya), aan kalimat 


pan 3 


3g 0 goeasg 2333 21333 Aga SU ya 


3 
(li tu'ming billahi wa Rasilihi wa tu'azzirahu wa 
tuwaggiriihu wa tusabbihiihu bukratan wa ashila) 
“Supaya kamu sekalian beriman kepada Allah dan Rasul- 
Nya, menguatkan lagamal-Nya, membesarkan-Nya, dan 
bertasbih kepada-Nya di waktu pagi dan petang.” 
# A. Hafiz Anshary AZ « 


2 

WAOUD (33 ) 
Kata wagild (» 3 , )adalah ism yang terambil dari 
wagada ( £ 33 3, )- yagidu ( 32: 3)- wagdan (155" L Ygidatan 
(323 Ywigdinan (Was 5 Ywugiidan (5 3 , 4g). Akar 
kata tersebut menunjuk pada makna 'menyala' 
dan api itu sendiri disebut al-wagd (SW ), 
sedangkan kayu bakar atau semua yang di- 
jadikan bahan bakar disebut wagid (55, ). 

Dalam Al-Our'an, bentuk kata yang digu- 
nakan dari akar kata ini ada lima macam, yaitu 
bentuk wagiid ( »,5 5), terdapat pada 4 tempat (OS. 
Al-Bagarah (2): 24, OS. Ali Imran (3J: 10, OS. At- 
Tahrim (66J: 6, dan OS. Al-Burij (85): 5), bentuk 
migadah (355,4 ), terdapat pada satu tempat (OS. 
Al-Humazah (104): 6), bentuk fi1 madhi, istaiigada 
(285) dan augadi (1 sa ), masing-masing 
terdapat pada satu tempat (OS. Al-Bagarah (2|: 
17 dan OS. Al-MF'idah (51:64), bentuk fi'1 mudhari', 
gone (023p ), yiigadu (38), dan tagidina 
( Ega ) masing-masing terdapat pada satu 
tempat (OS. Ar-Ra'd (13): 17, OS. An-Nur (24: 
35, dan OS. Yasin (361: 80), dan bentuk fil amr, 
angid ( sagi ), terdapat pada satu tempat (OS. Al- 
Gashash (28): 38). 

Penggunaan bentuk wagid (55, ) dan 
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bentuk al-miigadah ( si ) semuanya berkaitan 
dengan gambaran neraka yang dipersiapkan 
untuk orang-orang kafir dan orang-orang yang 
durhaka. Dalam OS. Al-Burtij (851: 5, disebutkan 
bahwa neraka itu dzatil wagiid ( 5,5 HA 25 ). Menu- 
rut giraat yang umum kata kan aa (5 aa. ,) dibaca 
dengan wawu maftihah, wagiid (» 3 4) yang berarti 
'kayu bakar atau bahan bakar'. Kata dzitil wagid 
( 333 25 ) mengandung arti bahwa api neraka 
itu memunyai bahan bakar dan bahan bakarnya 
terdiri atas manusia dan batu sebagaimana 
dijelaskan pada OS. Al-Bagarah (2): 24, OS. Ali 
Imran (3): 10, dan OS. At-Tahrim (66|: 6. 

Oatadah, Abu Raja', dan Nash bin Asim 
membacanya dengan wiwu madhmiimah, wugud 
( Eyap ) sebagai mashdar dari wagada ( 8, ) yang 
menunjukkan bahwa api neraka itu menyala dan 
menghanguskan. Demikian juga kata migadah 
(325 ya ») pada OS. Al-Humazah (104): 6, menunjuk 
pada api neraka yang dinyalakan yang menjadi 
peringatan bagi orang-orang yang selalu meng- 
gunjing dan mencela orang lain serta menum- 
puk-numpuk harta, tanpa dibelanjakan ke jalan 
yang diridhai oleh Allah swt. 

Penggunaan bentuk fil madhi, istangada 
(28”£4 ) yang terdapat pada OS. Al-Bagarah (2): 
17 menunjuk pada makna 'menyalakan (api). 
Ayat itu berkaitan dengan perumpamaan 
tentang orang-orang munafig yang menyalakan 
api, setelah api itu menerangi sekelilingnya, Allah 
hilangkan cahaya (yang menyinari) mereka dan 
membiarkan mereka di dalam kegelapan, tidak 
melihat. Perumpamaan ini menunjukkan bahwa 
apa yang mereka upayakan sia-sia belaka tanpa 
ada manfaat baginya kecuali hanya sekejap. 
Sebagian mufasir mengatakan bahwa yang di- 
umpamakan di sini adalah sikap mereka yang 
tidak pernah memiliki iman sama sekali (OS. Al- 
Bagarah (2): 8). Sebagian lagi mufasir menga- 
takan bahwa yang diumpamakan dari mereka 
justru sikapnya yang pernah beriman lalu kafir 
(OS. Al-Munafigin (63): 3). Namun, kedua 
penafsiran yang berbeda ini menyatakan bahwa 
upaya mereka menyatakan imannya ketika 
mereka berada di tengah-tengah umat Islam 
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tidak ada artinya kalau pun ia memperoleh 
manfaat, seperti hak warisan, hak atas harta 
rampasan perang, hak keamanan bagi diri, anak, 
dan keluarga serta hartanya maka itu hanya 
sekejap dan bersifat duniawi karena setelah 
meninggal, mereka tidak akan mendapat cahaya 
sebagaimana orang-orang yang beriman (OS. Al- 
Hadid (57): 13): bahkan, mereka akan dimasukkan 
ke tingkatan neraka yang paling bawah. (OS. An- 
Nisa' (4): 145). 

Penggunaan fi'1 madhi, augadi (1 5" )yang 
terdapat pada OS. Al-MA'idah (51: 64 yang 
dirangkaikan dengan kata niral harb ( PPA AH - 
api peperangan) diartikan dengan "mengobarkan 
atau menyulut api peperangan'. Ayat itu menje- 
— Iaskan perilaku orang-orang Yahudi yang 
kerjanya menyebarkan peperangan dan keru- 
sakan di tengah-tengah masyrakat. Namun, 
Allah senantiasa memadamkan atau meng- 
gagalkan usaha mereka dan Allah menimbulkan 
permusuhan dan kebencian di antara mereka 
sendiri sampai hari kiamat. 

Penggunaan bantuk fil mudhari', yagidina 
(oyas'p ) yang terdapat dalam OS. Ar-Ra'd (13J: 
17 menunjuk pada pembakaran dan peleburan 
logam yang akan dijadikan perhiasan. Dalam 
ayat itu Allah mengemukakan dua perumpama- 
an, yaitu hujan yang menimbulkan banjir serta 
peleburan logam menjadi perhiasan yang dua- 
duanya menimbulkan buih, tetapi buih itu akan 
hilang dan hanya yang bermanfaat itu yang akan 
tinggal. Sebagian mufasir mengatakan bahwa 
perumpamaan itu menunjuk pada kebenaran 
dan kebatilan, jika keduanya bersatu maka 
kebatilan tidak akan kekal sebagaimana buih 
pada kedua perumpamaan itu. Ali bin Abi 
Thalhah dari Ibnu Abbas mengatakan bahwa itu 
adalah perumpamaan bagi hati berdasarkan 
kadar keimanan dan keraguannya. Keraguan di 
dalam beramal diumpamakan dengan buih yang 
tidak ada manfaatnya, sedangkan amal yang 
disertai keyakinan dan keikhlasan itulah yang 
akan bermanfaat bagi pelakunya. 

Kemudian penggunaan fi mudhiri' majhil, 
yagadu ( 28 ) menunjuk pada makna 'dinya- 
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lakan'. Ayat ini merupakan gambaran perum- 
pamaan cahaya Allah (berupa hidayah Al- 
Our'an dan iman yang ditanamkan dalam diri 
orang yang beriman), yaitu “seperti lubang yang 
tak tembus, yang di dalamnya ada pelita besar. 
Pelita itu di dalam kaca dan kaca itu seakan-akan 
bintang (yang bercahaya) seperti mutiara, yang 
dinyalakan dengan minyak dari pohon yang 
banyak berkahnya, yaitu pohon zaitun yang 
tumbuh tanpa (ada sesuatu yang menaungi) di 
sebelah timur maupun di sebelah barat.” (OS. 
An-Niir (24): 35). Gambaran itu merupakan 
puncak kecemerlangan dan keindahan cahaya 
yang digambarkan tersebut. 

Penggunaan bentuk ft1 mudhiri', tagidina 
(Osas'5 ) yang terdapat dalam OS. Yasin (361: 80 
menunjuk pada terjadinya nyala api dari pohon 
yang hijau. Kenyataan itu disebutkan di antara- 
nya untuk menunjukkan kemampuan Allah 
membangkitkan manusia kembali setelah me- 
ninggal. Dalam tafsir Al-Ourthubi disebutkan 
bahwa orang kafir menyangsikan kebangkitan 
manusia setelah meninggal dengan mengatakan 
bahwa nuthfah (air mani) dapat berubah dan 
tumbuh jadi manusia karena nuthfah itu mengan- 
dung unsur panas dan basah yang merupakan 
potensi hidup sehingga wajar kalau ia bakal 
berproses menjadi makhluk hidup, sedangkan 
tulang manusia, setelah meninggal mengandung 
unsur dingin dan kering yang tidak terkandung 
di dalamnya potensi hidup. Jadi bagaimana bisa 
timbul kehidupan darinya! Maka, turunlah ayat 
ini yang menyatakan bahwa Dialah yang menja- 
dikan bagi kalian api dari pohon yang hijau. 
Artinya pohon hijau itu mengandung air dan air 
itu dingin dan basah dan kontradiktif dengan 
api, dan keduanya tidak bisa bertemu, tetapi 
Allah menjadikan api dari pohon yang hijau itu 
yang menunjukkan bahwa Dia mampu menja- 
dikan sesuatu dari sesuatu yang sifatnya kon- 
tradiktif seperti menghidupkan kembali manusia 
setelah menjadi tulang-belulang: bahkan, Dia 
mampu atas segala sesuatu. 

Adapun penggunaan bentuk fil amar, aiigid 
(25'f )yang terdapat dalam OS. Al-Gashash (28): 
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38 menunjuk pada ketakabburan Firaun yang 
mengaku sebagai Tuhan. Ketika Nabi Musa 
menyebutkan Adanya Tuhan yang menciptakan 
alam ini maka Firaun menyuruh perdana mentri- 
nya, Haman, membakar batu-bata sebanyak 
mungkin untuk membuat bangunan yang sangat 
tinggi agar dia bisa naik menantang Tuhan yang 
dikatakan oleh Nabi Musa atau untuk membuk- 
tikan bahwa apa yang dikatakan Musa itu tidak 
benar. « Muhammad Wardah Agil « 


WARITS (315) 

Kata wirits adalah bentuk ism fail (Jewel - 
menunjukkan pelaku) dari kata waratsa - yaritsu - 
wartsan, wa irtsan, wa turatsan (— & P5 
Tag Tg 3 Tn Kata ini terambil dari akar kata 
yang terdiri dari huruf-huruf w&w ( daya (), 
dan tsd' (,t), yang makna pokoknya berkisar 
pada 'peralihan sesuatu kepada sesuatu yang 
lain'. Jadi, waratsa ( &, ) berarti 'mewarisi', baik 
materi maupun selainnya, baik karena keturu- 
nan maupun sebab yang lain. Pakar bahasa, Az- 
Zajjaj mengartikan kata wirits (&) sebagai 
'segala sesuatu yang tinggal setelah ada yang 
pergi'. 

Dalam Al-Our'an, kata wirits ( LNG ,— 
tepatnya al-wirits (Sy) ni) )—disebutkan hanya 
sekali dalam bentuk tunggal mufrad, yakni pada 
OS. Al-Bagarah (2): 233. Akan tetapi, dalam 
bentuk jamaknya ditemukan lima kali, tiga | di 
antaranya dengan kata al-wiritsin (.- In) ) 
yaitu pada OS. Al-Anbiya (21): 89 dan OS. Al- 
Oashash (28): 5 dan 58, sedangkan dua lainnya 
dengan kata al-wiritsiin ( 0») sil |), dalam OS. Al- 
Hijr (15J: 23 serta OS. Al- Mu'mintin (23): 10. 

Untuk kata al-wirits (&— ) NI ) —dalam bentuk 
tunggal— yang merupakan satu-satunya di 
dalam Al-Our'an, digunakan dalam konteks 
pembicaraan tentang hal-hal yang harus dilaku- 
kan oleh ahli waris (yang mewarisi), sebagaimana 
firman Allah dalam OS. Al-Bagarah (2): 233. 

Menurut Muhammad Ali Ash-Shabuni 
bahwa dalam ayat ini, kata “anak-anak” selalu 
dihubungkan dengan kedua orang tuanya, yang 
mengandung maksud agar dikasihani dan 
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disayangi. Sebab, anak bukanlah orang lain yang 
terpisah dari ayah dan ibunya, kendati keduanya 
telah bercerai. Ungkapan, seperti “ini adalah 
ibunya dan itu adalah ayahnya” tetap melekat. 
Oleh karena itu, kewajiban kedua belah pihak 
adanya menyayangi anak-anak itu. Jangan 
sampai permusuhan yang terjadi antara ayah 
dan ibu berakibat sengsaranya anak-anak. 
Mufasir lainnya, Abu As-Su'ud menjelaskan 
bahwa dihubungkannya anak-anak kepada 
kedua orang tuanya dimaksudkan agar mereka 
tetap memperoleh belaian dari kedua orang 
tuanya, sekaligus memberikan pengertian 
bahwa jangan sampai anak-anak menjadi 
korban karena orang tuanya atau orang tua 
menjadi korban karena anaknya. Jadi, kasih 
sayang ibu terhadap anak-anaknya yang antara 
lain diwujudkan dengan kewajiban menyusui 
mereka, dan kewajiban ayah memenuhi kebu- 
tuhan ibu serta anak-anaknya merupakan hal- 
hal yang juga menjadi kewajiban bagi al-wirits 
(yang mewarisi). 

Untuk kelima kata al-waritsin/al-wiritsan 
(3 an) — dalam bentuk jamak— 
dua di antaranya menunjuk kepada Allah swt. 
dan tiga lainnya menunjuk kepada manusia. Al- 
Ghazali memahami kata al-wirits sebagai sifat 
Allah dalam arti “kepada-Nya kembali ke- 
pemilikan, setelah kematian para pemilik. Allah 
adalah al-wirits yang mutlak karena semua akan 
mati dan hanya Dia yang kekal abadi, Dia yang 
akan berseru di hari kemudian. Dalam OS. Al- 
Hijr (15): 23 ditegaskan, “Wa innd lanahnu nuhyi 
wa numitu wa Malah waritsin” ( 22 AI Ls 
u aa ) St 53 9 Gas, 5 Dan sesungguhnya benar- 
benar Kami-lah yang menghidupkan dan me- 
matikan dan Kami (pulalah) yang mewarisi). Di 
sini dijelaskan bahwa Kami (Allah) benar-benar 
menghidupkan siapa pun yang telah mati dan 
mematikan siapa pun yang hidup, jika Kami 
berkehendak. Kami mewarisi bumi dan siapa 
yang ada di atasnya, Kami mematikan mereka 
semua sehingga tidak ada satu pun yang hidup 
selain Kami. Kemudian, Kami membangkitkan 
mereka semua untuk menghadapi hari penghi- 


1068 


Warits 


saban maka setiap orang akan menerima balasan 
amalnya: jika baik maka baiklah balasannya, 
dan jika buruk maka buruk pula balasannya. 

Penegasan yang sama ditemukan dalam 
OS. Al-Oashash (281: 58, “... Wa kunnd nahnul- 
waritsin” (“-) si ae Beng . Dan Kami 
adalah pewarisnya). Penataan kata al-worits 
(5 JI) di sini juga menunjuk kepada Allah, 
sebagaimana dipahami dari awal ayat ini bahwa 
Allah telah membinasakan beberapa banyaknya 
penduduk negeri, yang sudah bersenang-senang 
dalam kehidupannya sehingga tempat kediaman 
mereka tidak lagi didiami sesudah mereka, 
kecuali sebagian kecil. Jadi, tempat itu telah 
kosong dan tidak dimakmurkan lagi, hingga 
kembalilah ia kepada Al-Wirits (Pewaris)-nya 
yang hakiki, yaitu Allah. 

Pada sisi lain, Allah juga disifati oleh Nabi 
Zakariya sebagai khairul-wiritsin (LS xi, Ai 2 
waris yang paling baik), seperti firman Allah di 


dalam OS. Al-Anbiya' (21): 89, “... Wa anta khairul- 
waritsin” (Ll 25 £515...- ... Dan Engkau 


Waris Yang Paling Baik). Penyifatan Allah 
tersebut dikemukakan oleh Nabi Zakariya ketika 
berdoa agar dianugerahi keturunan, sebab ia 
tidak memunyai keturunan yang mewarisi. 
Andaikata Tuhan tidak mengabulkan doanya, 
yakni memberi keturunan, Nabi Zakariya tetap 
menyerahkan dirinya kepada Allah, sebab Dia 
adalah sebaik-baik yang mewarisi. 

M. Ouraish Shihab menjelaskan bahwa 
betapa Allah tidak wajar menyandang sifat 
khairul-waritsin. Bukankah sekian banyak yang 
mewarisi yang menjadi penghalang bagi ahli 
waris lain sehingga membuat mahijiib (pns - 
tidak berhak menerima warisan), walaupun 
statusnya adalah ahli waris? Memang ada yang 
berlaku baik, bahkan menyerahkan sebagian 
atau keseluruhan haknya kepada orang lain, 
tetapi semua mewarisi milik orang lain, dalam 
hal ini keluarganya. Berbeda dengan Allah Al- 
Wirits (Yang Maha Mewarisi) milik-Nya sendiri 
yang pernah dititipkan kepada orang lain. Dalam 
kaitan ini, menarik dikemukakan bahwa ketika 
Allah menunjuk diri-Nya sebagai Al-Wirits, Al- 
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Our'an selalu menggunakan bentuk jamak dan 
tidak satu pun ditemukan di dalam bentuk mufrad. 
Agaknya, hal ini untuk mengisyaratkan bahwa 
Allah akan mengembalikan ganjaran apa yang 
diwarisi-Nya itu kepada hamba-hamba-Nya 
juga, jika mereka berbuat baik: dan mengem- 
balikan pula sanksi yang diwarisi yang diwarisi- 
Nya, jika mereka berbuat jahat. 

Untuk kata al-wiritsun (us 2 , Ali |) —dalam 
bentuk jamak— yang menunjuk pada manusia, 
disebutkan di dalam OS. Al Mu' minin 1231: 10, 
“Ulaika humul-waritsin” ( ayo - ray - Me- 
reka itulah orang-orang yang akan mewarisi). 
Dalam ayat-ayat sebelumnya (1-9) dijelaskan 
siapa (orang-orang) yang mewarisi dan ayat 
berikutnya (11) ditegaskan apa yang akan 
diwarisi itu. Al-Maraghi merinci sifat yang harus 
disandang oleh orang-orang yang ingin mewa- 
risi, yaitu (1) beriman: (2) khusyuk dalam shalat: 
(3) berpaling dari hal-hal yang tidak berguna: 
(4) membersihkan diri dengan menunaikan 
zakat: (5) memelihara kemaluan: (6) memelihara 
amanah dan janji: serta (7) memelihara salat. 
Mereka yang memiliki sifat-sifat luhur ini patut 
mewarisi tingkat teratas dari surga Firdaus 
sebagai ganjaran bagi mereka dan kekal di 
dalamnya untuk selama-lamanya, tidak keluar 
darinya dan tidak pula mati. Oleh karena itu, M. 
Ouraish Shihab menulis bahwa tidak ada 
penjelasan menyangkut manusia yang wajar 
menyandang sifat al-wiritsun (us) Gt - yang 
mewarisi) melebihi penjelasan Ilahi dalam OS. 
Al-Mu'minain (23): 1-10, dan tidak ada pula 
kebahagiaan yang melebihi kebahagiaan di hari 
kemudian —bagi yang mewarisi surga Firdaus — 
(Ayat 11). 

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa 
kata al-warits ( RA Pali ), baik bentuk mufrad 
maupun jamak dipahami di dalam makna 'yang 
mewarisi sebagai perkembangan dari makna 
pokoknya, 'peralihan sesuatu kepada sesuatu 
yang lain atau “segala sesuatu yang tinggal setelah 
ada yang pergi . Pemaknaan al-wirits dengan 'yang 
mewarisi ini sesuai, baik yang menunjuk kepada 
(sifat) Allah maupun yang menunjuk kepada sifat 
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manusia, termasuk 2 Apa aa Allah sebagai 
khairul-waritsin (Sx 8) AI 35) oleh manusia. 
« Muhammadiyah Amin & 


2.0... 


WASAO (34 ) 

Lafal ini merupakan kata kerja yang assimilasi 
morfologisnya adalah wasaga - yasigu - wasg 
(355 — Gw — Ge) yang artinya mengumpul- 
kan sesuatu yang tercerai-berai. Arti asalnya 
ialah “mengandung misalnya, Wasagatil-'atin 
(os ca, - unta betina itu mengandung/ 
hamil). Bila dikatakan, wasagatin-nakhlah 
(JA six, ) maka artinya 'pohon kurma itu 
banyak buahnya'. 

Namun, kata ini biasa digunakan orang 
Arab dalam arti sedikit, misalnya dalam 
ungkapan, la af alu dzilika md 1 wasagat " aini al-md'a 
( AT ng Ci ba 23 Jas Y - Aku tidak me- 
lakukan itu selama mataku mengandung air. 

Dari kata kerja wasag (3, ) bisa dibentuk 
kata kerja refleksif yakni yang merupakan hasil 
atau akibat dari terjadinya kata kerja asal: dan 
pembentukannya ialah dengan menambahkan 
prefiks hamzatul-washl ( Fe! 3725 )dan sisipan td" 
(— ) di antara huruf pertama dan kedua sehingga 
Ge menjadi iwtasag ( 3:3, ) yang diubah menjadi 
ittasag (551 ) untuk memudahkan membacanya. 
Jika wasag (3-4) artinya 'mengumpulkan' atau 
'menghimpun', maka ittasag (3-5! ) artinya 
'berkumpul atau 'berhimpur'. 

Lafal wasag (3-4) dan ittasag (551) 
masing-masing hanya disebutkan sekali dalam 
Al-Our'an, dan keduanya terdapat dalam OS. Al- 
Insyigag (84). wasag (3-',) disebutkan dalam 
ayat 17, Wal-laili wa md wasag (Se &4 JS 9 - 
Dan demi malam dan apa yang ia kumpulkan). 
Lafal wasag ( 3-') dalam ayat itu dapat mengan- 
dung beberapa arti: 1) 'mengumpulkan dan 
menghimpun semua yang tersebar pada siang 
hari berupa manusia, binatang, maupun se- 
rangga', yakni, bila malam tiba maka semua isi 
bumi kembali ke tempat tinggalnya masing- 
masing: 2) Berarti ' mengumpulkan dan meng- 
himpun semua makhluk di bawah kegelapan- 
nya: dan 3) berarti 'malam itu mengusir semua 
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makhluk agar kembali ke tempatnya masing- 
masing. 

Pendapat di atas sama dengan yang dike- 
mukakan 'Ikrimah yang menafsirkan ayat 
tersebut dengan mengatakan “dan semua yang 
digiring menuju ke tempatnya masing-masing 
ketika malam tiba dengan kegelapannya”, tetapi 
Abu Ubaydah berpendapat lain: ia menafsirkan 
kalimat wa m4 wasag ( 5-3 L 4) dengan mengata- 
kan bahwa 'malam menghimpun dan mengum- 
pulkan gunung-gunung, lautan-lautan, dan 
pohon-pohonan' karena ketika ia tiba, ia merang- 
kul semua tempat-tempat tersebut. 

Adapun lafal ittasag (5-5! ) terdapat pada 
ayat 18, yang berbunyi Wal-gamari idzit-tasag 
(SAI AN, - Dan demi bulan apabila jadi 
purnama). Al-Farra' menafsirkan ittisagul-gamar 
( Pe GUSI ) dengan 'penuhnya bulan dan 
istiwa'-nya ketika purnama, yang terjadi antara 
tanggal 13 sampai 16 tiap bulan Oamariyah'. 
Menurut Oatadah, ialah ketika bulan menjadi 
bulat yang artinya ketika cahayanya menjadi 
sempurna dan menjadi purnama. Kedua penaf- 
siran di atas, esensinya tidak berbeda sebab yang 
dimaksud ialah berhimpunnya cahaya bulan 
yang terjadi ketika ia menjadi purnama sehingga 
cahayanya sempurna, karena itulah, keada- 
annya dihadapkan pada keadaan malam yang 
menjadi gelap. 

Selain makna di atas, lafal al-wasg (3.1) 
diartikan suatu ukuran berat tertentu yang 
sebanding dengan 150 kilogram dalam ukuran 
Indonesia menurut Masyfuk Zuhdi. Makna ini 
berasal dari ukuran berat yang bisa dibawa oleh 
seekor unta himlul-ba'ir ( AS Jas ), dan beratnya 
sama dengan 60 sha' atau sama dengan 320 rithl 
(H5) menurut penduduk Hijaz, atau 480 rithl 
menurut penduduk Irag. « Ahmad Saiful Anam # 


WASATH ( Jaco ) 

Kata wasath (Jaw, ) berarti “posisi menengah di 
antara dua posisi yang berlawanan'. Dapat juga 
dipahami sebagai 'segala yang baik dan terpuji 
sesuai dengan obyeknya'. Misalnya, keberanian 
adalah pertengahan di antara sifat ceroboh dan 
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takut, kedermawanan adalah posisi menengah 
di antara boros dan kikir. 

Kata wasath (Jaw, ) dalam berbagai bentuk- 
nya dalam Al-Our'an disebut lima kali, masing- 
masing dalam OS. Al-Bagarah (2): 143 dan 238, 
OS. Al-Ma'idah (51: 89, OS. Al-Oalam (68): 28, 
serta OS. Al- Adiyat (100): 5. Pada dasarnya 
penggunaan istilah wasath dalam ayat-ayat 
tersebut dapat merujuk kepada pengertian 
'tengah', 'adil', dan 'pilihan'. 

Kata wasath (J:.,) dalam OS. Al- Adiyit 
(100): 5 menggambarkan pasukan berkuda yang 
menyerbu ke tengah-tengah musuh. Hal itu 
memberikan gambaran bahwa pasukan yang 
menyerbu ke tengah-tengah musuh tersebut 
adalah pasukan pilihan. Sementara itu, OS. Al- 
Oalam (68): 28 berbicara tentang konteks 
cobaan yang diberikan kepada orang-orang 
kafir dan tanggapan orang-orang yang ber- 
pikiran jernih. Mereka yang termasuk dalam 
kelompok yang disebut terakhir ini, senantiasa 
mengingatkan agar bertasbih kepada Allah 
saw., sedangkan OS. Al-Ma'idah (5J: 89 ber- 
bicara tentang kaffarah yang harus diberikan 
kepada sepuluh orang miskin. Dalam hal ini, Al- 
Our'an menggunakan istilah wasath ( J.y ) 
untuk menunjukkan bahwa makanan yang 
harus diberikan kepada sepuluh orang fakir 
miskin adalah makanan yang sama dengan 
yang dimakan oleh anggota keluarga yang 
bersangkutan. Jadi, makanan itu seolah-olah 
diambil dari tengah-tengah makanan yang 
biasa dimakan oleh anggota keluarga. Hal itu 
menunjukkan bahwa Islam menganjurkan mene- 
gakkan keadilan dalam berbagai aspeknya. 

Penggunaan kata wasath (J-., ) juga dikait- 
kan dengan shalat, seperti yang terdapat dalam 
OS. Al-Bagarah (2): 238. Kata wusthd (j24) 
dalam ayat tersebut berarti 'pertengahan' 
sehingga salat wusthd berarti shalat pertengahan. 
Meskipun begitu, belum jelas shalat mana yang 
dimaksud dengan shalat wusth4. Ulama berbeda 
pendapat, tetapi semuanya mengacu kepada 
pengertian wusthd sebagai 'pertengahan'. Hanya 
saja dari berbagai pendapat yang dikemukakan 
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ulama, jumhur memilih pendapat yang me- 
nyatakan bahwa shalat wusth4 adalah shalat 
Asar. Pendapat seperti itu didasarkan pada salah 
satu hadits Rasulullah saw. yang menyatakan 
bahwa shalat wusth4 adalah shalat Ashar. 

Dengan begitu, penggunaan kata wasath 
(4) dalam Al-Our'an, walaupun dalam 
konteks yang berbeda, semuanya berkonotasi 
positif. Karena itu pula, umat Islam diberi 
sebutan ummatan wasathan (aa 1 - umat 
pertengahan/pilihan) (OS. Al-Bagarah (2): 143), 
suatu sebutan yang menyatakan bahwa umat 
Islam sebagai umat yang selalu berada pada 
posisi menengah, mereka harus tampil sebagai 
umat pilihan yang menjadi syuhada' dalam arti 
orang-orang yang menjadi saksi atau disaksikan 
dan diteladani, juga tampil sebagai panutan dan 
tolok ukur kebenaran. 

Penggunaan kata wasath (J4) dalam Al- 
Our'an memberikan pengertian bahwa Islam 
tidak menghendaki kelompok yang ekstrem 
karena hal tersebut melambangkan kepicikan 
dan kekakuan dalam menghadapi persoalan. 
Sebaliknya, umat Islam sebagai ummatan wasathan 
adalah umat yang secara ideologis menganut 
sistem keseimbangan, tidak sama dengan umat 
yang hanyut dalam kehidupan materialisme dan 
tidak menghiraukan sama sekali kehidupan 
spritualisme, tidak pula seperti umat yang hanya 
memerhatikan kehidupan rohani dan meng- 
abaikan kehidupan jasmani. 

Posisi menengah tersebut menghimbau 
kepada umat Islam agar tampil mengadakan 
interaksi sosial, berdialog, dan terbuka dengan 
semua pihak yang memunyai latar belakang 
agama, budaya, dan peradaban yang berbeda. 
Dengan cara tersebut, mereka dapat berlaku adil 
terhadap semua pihak, sekaligus dapat bert- 
indak sebagai saksi yang adil. Dengan posisi 
sebagai ummatan wasathan, umat Islam juga 
memberi kesan sebagai memencilkan diri dari 
lingkungan sosial di mana mereka berada sebab 
cara tersebut tidak memungkinkan mereka 
dapat melaksanakan fungsinya dengan baik. 
&« M. Galib Matola & 
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WASHILAH (4lme3 ) 

Kata washilah (2523) dan derivasinya terulang 
12 kali dalam 10 ayat pada tujuh surah Al- 
Our'an. Hanya satu kali kata tersebut dalam 
bentuk kata benda (ism), yaitu washilah, selebih- 
nya dalam bentuk kata kerja (fil), yaitu sekali 
kata kerja menunjuk masa telah berlalu (madhi), 
sebelas kali dalam bentuk kata kerja masa sedang 
berlangsung atau masa akan datang (mudhiri'), 
empat kali dari antara kata mudhiri' ini diawali 
dengan penegatifan. Adapun ayat-ayat yang 
memuat kata tersebut adalah OS. Hud (11J:70 
dan 81, OS. Al-An'am (61:136 dua kali, OS. An- 
Nisa' (41:90, OS. Al-Ra'd (13): 21 dua kali dan 25, 
OS. Al-Oashash (28): 35 dan 51, OS. Al-Bagarah 
(21: 27, dan OS. Al-MS'idah (5): 103. 

Kata washilah yang terambil dari kata dasar 
washala ( Fe ) artinya 'bersatu', yaitu bercam- 
purnya sesuatu kepada sesuatu, sehingga men- 
jadi padu, tidak ada lagi jarak yang memisahkan 
yang satu dengan lainnya, seperti bertemunya 
dua ujung sehingga membentuk lingkaran. 
Lawan katanya adalah infishal atau hijrin 
(Ol zma pi Jkas! - terpisah). Kata ini diperguna- 
kan baik menunjukkan hal yang bersifat empirik 
maupun yang bersifat konsepsional. Kata 
washilah itu sendiri berarti 'bangunan' atau 'kese- 
jahteraan' dan “kesuburan”. Manusia ternyata 
tidak sama kesuburan dan kesejahteraan hidup- 
nya. Apabila interaksi di antara strata masyara- 
kat mengalami kegersangan, maka timbullah 
perpecahan. Washilah juga dapat berarti 'bumi 
yang luas', seolah-olah pada keluasannya itu 
tidak ada batas pemisah yang memutus satu 
tempat dengan lainnya. 

Kesepuluh ayat yang menyebut kata washala 
tersebut memunyai pengertian yang tidak sama 
dan dapat dirumuskan sebagai berikut: 

Pertama, Pertolongan Allah swt. kepada 
nabi. Ada tiga ayat yang menggunakan kata 
washala dalam bentuk fil mudhiri' yang kesemu- 
anya diawali dengan penegatifan, yaitu OS. Hiid 
(11): 70, IA tashilu (J-Y ) dan OS. Haid (11): 81, lan 
yashila ( Jas -3) serta OS. Al-Oashash (281: 35, fald 
yashilina (Oke: YG). Ayat-ayat tersebut memer- 
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lihatkan kegelisahan hati para nabi dan meng- 
harapkan pertolongan Allah swt. Nabi Ibrahim 
as. gelisah karena panganan yang disuguhkannya, 
daging anak sapi yang dipanggang, “tidak 
dijamah” oleh tamunya yang ternyata malaikat. 
Ibrahim kemudian merasa senang setelah malai- 
kat tersebut memperkenalkan dirinya dan me- 
nyampaikan kabar gembira bahwa pada usia 
tuanya, begitu juga istrinya, Siti Sarah, Allah swt. 
berkenan mengabulkan doanya untuk mem- 
berikan seorang anak, Ishag. 

Adapun Nabi Luth as. gelisah karena malai- 
kat yang menjadi tamunya dalam rupa pemuda 
yang rupawan, sedangkan kaum Luth sangat 
menyukai pemuda-pemuda semacam itu untuk 
melakukan liwat (homoseksual). Kendati pun Luth 
menawarkan putri-putrinya sebagai pengganti, 
namun kaumnya menampik. Allah swt. meng- 
azab kaum Luth tersebut dengan membalikkan 
tanah tempat tinggal mereka dan menghujani 
dengan batu dari tanah yang terbakar. Sebelum 
datangnya siksa tersebut, pada waktu subuh, 
Luth telah diperintahkan untuk meninggalkan 
kaumnya, termasuk istrinya, pada waktu malam 
hari dan mereka “tidak akan dapat mengganggu. 

Demikian pula, Nabi Musa as. khawatir 
menghadapi Firaun karena ia telah membunuh 
seorang dari golongan Firaun secara tidak 
disengaja, apalagi lidahnya pun kurang lancar 
melafalkan huruf. Allah menetapkan sauda- 
ranya, Harun, sebagai juru bicara dan membe- 
rinya mukjizat sehingga golongan Firaun “tidak 
dapat mengalahkannnya”. 

Kedua, Kepercayaan Jahiliyah. Kata washilah 
dalam hal ini dikaitkan dengan kelakuan musyrik 
Mekah yang memberikan sesembahan berupa 
hasil tanaman-tanaman dan binatang ternak 
kepada berhala. Mereka berharap sajian-sajian 
tersebut dengan perantaraan berhala akan 
sampai kepada Allah. Al-Our'an OS. Al-An'am 
(6): 136 menegaskan bahwa sesembahan mereka 
tidak sampai kepada Allah, Ld yashilu ilal-lah 
(Si S ka Y). Sedemikian melekatnya keperca- 
yaan tersebut sehingga seekor domba betina me- 
lahirkan kembar, jantan dan betina: maka, yang 
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jantan disebut washilah (ay ), tidak boleh 
disembelih dan harus diserahkan kepada berhala 
(OS. Al Ma'idah (51: 103). 

Ketiga, Silaturrahim dan suaka. Washilah 
adalah sikap mental orang-orang yang secara 
terus-menerus menjaga hubungan dengan Allah 
swt. untuk melaksanakan segala apa yang 
diperintahkan-Nya dan merasa takut terhadap 
siksa, serta memberikan perlindungan terhadap 
kaum yang telah ada ikatan perjanjian. Ayat-ayat 
yang menyinggung hal tersebut adalah OS. An- 
Nisa' (4:90, OS. Ar-Ra'd (13: 21 dan 25, serta OS. 
Al-Bagarah (2): 27, menyatakan bahwa hubungan 
yang harus dikembangkan tersebut merupakan 
ketetapan Allah dan perjanjian azali manusia. 

Keempat, Al-Our'an sebagai peringatan. 
Turunnya Al-Our'an secara berangsur-angsur, 
di samping memudahkan untuk memahaminya, 
juga sebagai tantangan bagi kafir Mekah guna 
mendatangkan kitab yang lebih baik jika mereka 
menganggap dirinya lebih benar, atau keing- 
karan mereka hanyalah sekadar menuruti hawa 
nafsu (OS. Al-Oashash (28): 51). Sesuai dengan 
sifat kemukjizatan, isi Al-Our'an tidak hanya 
banyak menyalahi kebiasaan masyarakat (al- 
khdrigu lil-'Adah Kaseb 3 )), tetapi sekaligus 
menantang masyarakat untuk menandinginya. 
Tantangan tersebut secara bertahap disebutkan 
(1) mendatangkan semisal Al-Our'an (OS. Al- 
Isra (17): 88): (2) mendatangkan sepuluh surah 
(OS. Hd (11): 13 ): dan (3) mendatangkan satu 
surah (OS. Yiinus (10): 38). 

Dengan demikian, washilah yang sebe- 
narnya adalah sikap mental yang didorong 
kerinduan yang berat untuk secara terus- 
menerus aktif berhubungan sesuai dengan sifat 
fil mudhiri' kepada Allah swt., melakukan segala 
perintah-Nya, dan menciptakan hubungan yang 
harmonis dengan sesama manusia berdasarkan 
petunjuk Al-Our'an. « Hasyimsyah Nasution & 


WASHIYYAH (4563 ) 

Menurut Al- Kektahani kata washiyyah (4. Lp 5) 
berarti ' menyampaikan kepada orang lain 
tentang sesuatu yang harus dia kerjakan disertai 
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pesan-pesan'. Washiyyah ( ih ) berasal dari akar 
kata yang terdiri dari huruf-huruf waw, shid, yg', 
yang mengandung makna 'ittashala' (“Yati - 
bersambung, berhubungan). Dikatakan washiya 
an-nabit (SS (5) karena pohonnya banyak 
dan sambung-menyambung antara satu dan 
lainnya. Terkadang juga dikatakan tawishi an- 
nabat (XX £ cg ) jika pohon-pohon saling 
berdekatan. Dari akar kata tersebut terbentuk 
kata kerja washsha ( P3 3 dengan ism mashdar 
(partisip) taushiyyah (R3 » ) dan gushd (| FI ) 
dengan partisip ishd' (€Les! ), yang berarti 'ahida 
IA (3 Ie ,- berpesan kepada ...). Kata al- 
Leah (So 3 ) dengan bentuk pluralnya al- 
washaya Eng A) ) adalah kata benda dari isha' 
(sa) ). Sesuatu yang diwasiatkan disebut al- 
washiyyah (Re Fl ), seperti hddzihi washiyyatuh 
(“3 eJh - Ini (sesuatu) yang diwasiatkan 
olehnya). Wasiat berarti ittashala ( Ji - bersam- 
bung, berhubungan), seperti yang dijelaskan 
oleh M. Ouraish Shihab, berarti ' menyampaikan 
pesan kepada orang lain dengan perkataan yang 
halus, agar yang bersangkutan melakukan suatu 
pekerjaan yang diharapkan darinya secara 
berkesinambungan'. Dari sini dipahami bahwa 
isi pesan hendaknya dilakukan secara berkesi- 
nambungan, bahkan mungkin juga menyam- 
paikannya, melakukannya secara terus-menerus, 
dan tidak bosan-bosannya menyampaikan 
kandungan pesan itu kepada yang diberi pesan. 

Kata washiyah (&.,) dengan berbagai 
bentukannya disebut sebanyak 32 kali dalam Al- 
Our'an. Semuanya mengandung arti 'pesan- 
pesan yang disampaikan kepada orang lain 
untuk mengerjakan atau meninggalkan'. Dalam 
bentuk fil madhi (bentuk lampau) dengan wazan 
fa'ala (J3) disebut dua belas kali. Sebelas kali 
menunjukkan bahwa Allah sebagai pelaku, 
sedangkan selebihnya selain Allah. Kata washsha 
(1223) yang oleh Allah ditujukan kepada dhamir 
mukhithabah (kata ganti orang kedua) sebagai 
objek, seperti dalam OS. Al-An'am (f6J: 151-153, 
dengan menunjukkan arti 'berpesan kepada 
manusia untuk menjalankan perbuatan baik dan 
meninggalkan perbuatan yang dilarang oleh 
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Allah'. Pada dasarnya, wasiat dalam ayat-ayat 
tersebut adalah amir ( P3 - suruhan) untuk 
menjalankan yang diperintahkan oleh Allah dan 
meninggalkan yang dilarang oleh-Nya. 

Pada OS. Asy-Syura (421: 13, Allah berfir- 
man, “Syara'a lakum minad-din md washshd bihi 
Niihan" (EA 523 Lol 5 SI &5£ - Dia telah 
mensyariatkan bagi kamu tentang agama apa 
yang telah diwasiatkan-Nya kepada Nuh). Menu- 
rut Al-Maraghi, kata washshd (A2, ) dalam ayat 
ini hakikatnya sama dengan syara'a (4 7) se- 
hingga ditafsirkan menjadi, Syara'a lakum minad- 
dini ma syara'ali Nih (3 4 Bu sd Ea S aa 
Dia telah mensyariatkan bagi kamu tentang 
agama apa yang telah disyariatkan kepada Nuh). 
Ajaran yang telah disyariatkan kepada Nuh 
berupa perintah untuk menegakkan agama 
Allah, yaitu mengesakan Allah dan pokok-pokok 
syariat yang tidak berbeda dari nabi ke nabi, 
seperti beriman kepada Allah, hari akhir, dan 
malaikat, serta melaksanakan akhlagul-karimah 
dan sifat-sifat utama. 

Kata washshaind (s4 ), seperti dalam OS. 
Al-Ahgaf (46): 15, Wa washshaindl-insina bi 
wilidaihi ihsanan (CH Up GS 53 ), mak- 
sudnya amarndhu bil-ihsini ilaihimd wal-hanwi 
'alaihima ( Unika Fan , Vag OLS 26 Sa - Allah 
memerintahkan kepada manusia untuk berbuat 
baik dan simpatik kepada kedua orang tuanya). 
Dengan kata lain, Allah berpesan kepada manu- 
sia berupa perintah untuk berbuat baik dan 
simpatik kepada kedua orang tua. 

Dalam OS. Al-Bagarah (2): 132, wasiat 
disampaikan oleh Nabi Ibrahim as. dan Ya gub 
as. kepada anak-anaknya. Mereka berpesan 
kepada anak-anaknya dengan agama Allah agar 
berbuat kebaikan dan keutamaan, baik dalam 
urusan ukhrawi maupun duniawi. 

Kata taushiyah ( ky ) adalah bentuk 
mashdar dari kata kerja washshd ( » 4) disebut 
hanya sekali, yaitu dalam OS. Ya Sin (36): 50. 
Kata taushiyah ( 4.» ) berarti "membuat wasiat'. 
Menurut Al-Maraghi, bahwa manusia tidak akan 
dapat membuat wasiat untuk membagikan 
kekayaannya kepada seseorang ketika terjadi 
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“bencana besar” di bumi setelah ditiupkan 
sangkakala, yaitu kiamat. 

Dalam (bentuk 'ausha - yashi - ishad' 
(sal — 2? 3 — P3 i ) disebut empat kali da- 
lam bentuk kata kerja, seperti pada OS. Maryam 
(19): 31, wa aushani bish-shalah ( sll Go 5 
yang ditafsirkan amarani bish-shalah ( 2d Ss A 
- Allah telah memerintahkan kepadaku mendi- 
rikan shalat) dan pada OS. An-Nisa' (4|: 11, 
yiishikumul-lah fi auladikum (» —adji 3 Di Xuoy 
- Allah memerintahkan dan mewajibkan kepada 
kamu untuk melaksanakan pembagian harta 
pusaka bagi anak-anakmu). Kata washiyyah 
(&p5 Jadalah benda (ism) dari kata mashdar ishd' 
(sae) ). Menurut para ahli bahasa, dikatakan 
washiyyah (12, ) karena berhubungan dengan 
pesan-pesan orang yang meninggal. Dalam Al- 
Our'an, kata washiyyah (1253 ) disebut 8 kali yang 
semuanya berhubungan dengan orang yang 
telah meninggal. Misalnya, pada OS. An-Nisa' (4J: 
11 dijelaskan bahwa pembagian pusaka (harta 
warisan) dilaksanakan sesudah washiyyah 
(2) dibayarkan kepada yang diberi wasiat 
dan sesudah dibayar utangnya, min una 
washiyyatinyishi bihd au dain (sy 53 - Aa 
»8 3 & ). Dalam bentuk ism fa'il mishin ( uv? ya 
disebut sekali, yaitu dalam OS. Al-Bagarah (2): 
182, yang juga dimaksudkan bagi orang-orang 
yang membuat wasiat tentang harta pusaka 
(warisan). 

Dalam wazan tafa'ala ( NET ), tawishau 
(Yes) terulang sebanyak lima kali, yaitu OS. 
Adz-Dzariyat (51): 53, OS. Al-Balad (90J: 17 (dua 
kali), dan OS. Al-'Ashr (103J: 3 (dua kali). Dalam 
bentuk pola kata tawishau (V,»!y ) menunjukkan 
adanya dua pihak atau lebih yang melakukan 
suatu pekerjaan sehingga berarti 'saling mewa- 
siati'. Dari semua kata tawishau (Yel, ) yang 
disebut dalam Al-Our'an selalu dirangkaikan 
dengan perbuatan yang baik, seperti tawdshau bil- 
hagg ( SL 52153 — saling mewasiati untuk 
melakukan kebenaran): tawdshau bish-shabr 
(AL Ioi, - saling mewasiati untuk kesa- 
baran): dan tawashau bil-marhamah (JL 1701553 
- saling mewasiati untuk sayang-menyayangi). 
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Terkecuali dalam OS. Adz-Dzariyat (51): 53, 
“saling mewasiati' pada ayat itu dilakukan oleh 
orang-orang kafir untuk mengingkari kenabian 
Rasulullah saw. & Iskandar Ritonga & 


WASI, AL- (a51) 

Kata al-wisi' ( Png ) terambil dari akar kata yang 
menggunakan huruf-huruf waw, sin, dan 'ain, yang 
maknanya berkisar pada antonim kesempitan dan 
kesulitan. Dari sini lahir makna-makna seperti 
kaya, mampu, luas, meliputi, langkah panjang, dan 
sebagainya. 

Dalam Al-Our'an kata wisi' ditemukan 
sebanyak sembilan kali. Kesemuanya menjadi 
sifat Allah swt. Konteks ayat-ayat yang menyi- 
fati Allah dengan sifat tersebut bermacam-ma- 
cam, yaitu izin untuk mengarah ke mana saja 
dalam shalat bila dalam perjalanan (OS. Al- 
Bagarah (2): 115), pengangkatan Thalut sebagai 
raja/penguasa Bani Isra'il (OS. Al-Bagarah (2): 
247), pelipatgandaan ganjaran melebihi 700 kali 
lipat (OS. Al-Bagarah (2): 261), janji memperoleh 
kelapangan sebagai dampak mengeluarkan 
zakat/sedekah (OS. Al-Bagarah (2): 268), petun- 
juk keagamaan dan kekuatan hujjah (OS. Ali 
Imran (3): 73 dan OS. Al-MA'idah (5J: 54), keka- 
yaan materi (OS. An-Nur (24): 32), pengam- 
punan (OS. An-Najm (53J: 32), serta perceraian 
suami-istri secara baik (OS. An-Nisa' (4): 130). 

Imam Al-Ghazali berpendapat bahwa kata 
ini sekali berkaitan dengan ilmu Ilahi, yang 
meliputi segala sesuatu, di kali lain berkaitan 
dengan limpahan karunia-Nya. 

Allah Wasi' dalam arti ilmu-Nya mencakup 
segala sesuatu dan rahmat-Nya pun Wasi' 
dengan keanekaragamannya. Pendapat Al- 
Ghazali ini sesuai dengan firman-firman-Nya 
yang menggunakan akar kata yang sama dalam 
bentuk kata kerja, misalnya: 

Pes Ing 
“Rahmat-Ku wasi'at (meliputi segala sesuatu). (OS. Al- 
A'raf (7): 156), 


juga firman-Nya: 


AMP dana Ta -.. “ 
Vale Ha sega Hi Lang 33 
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“Ya Tuhan kami, rahmat dan ilmu-Mu wasi'at (meliputi 
segala sesuatu)” (OS. Al-Mu'min (401:7). 


Memerhatikan konteks ayat-ayat di atas, 
kita dapat berkata bahwa Allah Mahaluas ilmu- 
Nya, sehingga mencakup segala sesuatu, 
Mahaluas kekuasaan-Nya sehingga meliputi 
segala sesuatu, demikian juga rezeki, ganjaran dan 
pengampunan-Nya, kesemuanya luas tidak ber- 
tepi, panjang tidak berakhir, bahkan petunjuk- 
petunjuk-Nya pun beraneka ragam tanpa batas, 
karena itu dinyatakan-Nya bahwa, 


Sa GET TAN SI Lag 
“Allah akan menambah petunjuk kepada mereka yang 
telah mendapat petunjuk” (OS. Maryam (19): 76). 


Yang luas dalam ilmu, tidak akan keliru, 
tidak juga salah, bahkan memberi ilmu, melalui 
pencarian atau tanpa usaha (wahyu). Yang luas 
dalam kekuasaan tidak akan berlaku aniaya, 
tidak juga tergesa-gesa, bahkan akan memberi 
kekuasaan. Yang luas dalam rahmat, tidak akan 
mengecam apalagi menyiksa tanpa sebab yang 
jelas, bahkan akan memaafkan dan menganuge- 
rahkan berbagai anugerah. Yang luas dalam 
petunjuk, tidak akan menyesatkan, apalagi 
menjerumuskan, tetapi membimbing dengan 
amat baik menuju apa yang dikehendaki, bahkan 
melebihi dan lebih baik dari yang dikehendaki. 
Demikian Allah Yang Mahaluas itu. 

Terdapat satu ayat yang juga mengguna- 
kan akar kata yang sama dan menjadi sifat Allah, 
yaitu Miisi in (V'awy ) dalam konteks pencip- 
taan langit (OS. Adz-Dzariyat (51): 47). Ayat ini 
dipahami oleh sementara pakar bahwa Allah 
memperluas alam raya ini atau apa yang mereka 
istilahkan dengan Expanding Universe. Menurut 
teori ini, alam semesta bersifat seperti balon atau 
gelembung karet yang sedang ditiup ke segala 
arah. Langit yang kita lihat dewasa ini, sebenar- 
nya semakin tinggi dan semakin mengembang 
ke segala arah dengan kecepatan yang luar biasa. 

Bila teori ini benar, maka sifat Misi ( gaya ) 
Allah mencakup pengembangan dan perluasan 
alam raya dan yang diungkap oleh OS. Adz- 
Dzariyat (51): 47. 
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Dekgal Upah GL AG 
“Dan langit Kami bangun dengan kekuasaan (Kami), 
dan sesungguh-nya Kami benar-benar meluaskan/ 
mengembangkannya." 
WAAILGhA lam. » M. @uraish Shihab & 


WASILAH (da3) 

Wasilah (“4-4 ) adalah bentuk mashdar dari fi'l 
madahi (kata kerja lampau) wasala ('y-,) yang 
hampir mirip maknanya dengan washilah 
(4-3), bentuk mashdar washala ( Yo, ). Keduanya 
bisa diartikan sebagai “sesuatu yang menyambung 
dan mengantarkan sesuatu dengan yang lain”. Hanya 
saja, menurut Al-Ashfahani dalam Mufradit 
Gharib al-Jur'in, wasilah (X3) lebih spesifik 
pengertiannya dibandingkan washilah ( dn) ) 
karena wasilah (1X..,) adalah “upaya menyam- 
bung yang didasari oleh keinginan yang kuat” 
—'al-wasilatu akhashshu minal washilah 
litadhammuniha ma'na Tel (ip Bal ie - 
z3 a) aa ara) do 3). 

Dalam Ai-Our'an, kata yang berasal dari 
akar kata w4w, sin dan lam (J -,» — 3) ini hanya 
terdapat dalam bentuk mashdar-nya, wasilah 
(2-3), yang disebut sebanyak dua kali, yaitu di 
dalam OS. Al-MS'idah (5): 35 dan OS. Al-Isra' (17): 
57. Dalam konteks keagamaan, menurut Amin al- 
Khuli dalam Mu'jam Alfazh al-Jur'an, al-wasilah 
ilallah (Si S da "3 ) adalah “sesuatu cara/jalan 
yang menyambungkan/mengantarkan kepada 
pahala dan kedekatan diri kepada Allah swt.” — 
'm@ yuwashshilu ild tsawibihi waz-zulfa ladaihi' 
(«al S3 “ap RA "key U), tentu dengan cara 
dan ketentuan yang dibenarkan oleh agama. 

Dalam OS. Al-MS'idah (5J: 35, Allah swt. 
memerintahkan orang-orang yang beriman 
untuk mencari wasilah yang dapat mengantarkan 
mereka memperoleh ridha-Nya: 


kader Ang AI pati A1 Iya Lt Tali gt 
“Hai orang-orang yang beriman, bertakwalah kepada 
Allah dan carilah wasilah (jalan) yang mendekatkan 
diri kepada-Nya, dan berjihadlah pada jalan-Nya, supaya 
kamu mendapat keberuntungan.” 
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Demikian pula, pengertian keagamaan dari 
kata wasilah ( an) sebagai dijelaskan di atas 
sejalan dengan firman Allah swt. dalam (IS. Al- 
Isra' (17): 57: 

SA AI Tool Ai II S3 Sai dh HP 

WAE HE aa ME HI PEG MA 23 
Orang-orang yang mereka seru itu, mereka sendiri mencari 
wasilah (jalan) kepada Tuhan merekasiapa di antara mereka 
yang lebih dekat (kepada Allah) dan mengharapkan rahmat- 
Nya dan takut akan azab-Nya, sesungguhnya azab 
Tuhanmu adalah suatu yang (harus) ditakuti. 


Dari kedua ayat suci yang disebut di atas, 
didapati bahwa jika dalam ayat yang pertama (OS. 
-Ma 'idah (51: 35) terbaca perintah untuk mencari 
wasilah (., ), maka dalam ayat yang kedua (OS. 
Al-sra' (17): 57) dijelaskan bahwa “orang-orang 
yang mereka seru": yaitu tokoh-tokoh yang 
disembah dan dipertuhankan oleh manusia, 
seperti Isa as. yang dipertuhankan oleh umat 
Kristiani, atau 'Uzair oleh orang Yahudi, atau 
malaikat-malaikat oleh kaum musyrik: bahwa 
mereka yang disembah dan diseru itu sebenarnya 
hamba-hamba Allah yang mencari wasilah (1..) 
untuk mendekatkan diri kepada-Nya. Dalam 
literatur keislaman —terutama dalam disiplin 
tasawuf —upaya mendekatkan diri kepada Allah 
swt. dengan menggunakan wasilah (3-4) itu 
disebut dengan istilah tawassul ( Nag: ) yang 
memang berasal dari akar kata yang sama. 
Berkenaan dengan tawassul ( 3) atau 
upaya mencari wasilah (d4 ) untuk mendekat- 
kan diri kepada Allah swt. itu, para ulama 
menyepakati kebolehan melakukannya karena 
secara jelas ditemukan perintah Allah dalam al- 
Our'an untuk melakukannya, sebagaimana 
dipahami dari dua ayat yang mengandung kata 
wasilah (il, ) di atas (OS. Al-MS'idah (51: 35 dan 
OS. Al-Isra' (17): 57). Kendati demikian, para 
ulama kemudian berbeda pendapat tentang cara 
yang dapat ditempuh dan atau apa dan siapa 
yang dapat dijadikan wasilah guna meraih ridha- 
Nya dan memperoleh perkenan-Nya. 
Menurut pakar tafsir M. Ouraish Shihab, 
ber-tawassul atau menjadikan amal-amal saleh 
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sebagai cara mendekatkan diri kepada Allah atau 
memperoleh perkenan-Nya adalah hal yang 
tidak diperselisihkan oleh ulama. Nabi saw. pun 
—seperti yang diriwayatkan oleh Bukhari dan 
Muslim — pernah menyampaikan tentang tiga 
orang yang sedang berteduh dalam gua, lalu tiba- 
tiba ada batu yang jatuh menutupi mulut gua 
sehingga mereka tidak dapat keluar. Nabi saw. 
menguraikan bahwa masing-masing menyebut 
amal salehnya yang terbaik seraya memohon 
agar batu itu tersingkir, dan Allah mengabulkan 
permohonan mereka. 

Walhasil, setelah memaparkan dan mencer- 
mati perbedaan pandangan para ulama tentang 
beberapa cara ber-tawassul yang masih diperse- 
lisihkan, M. Ouraish Shihab sampai pada satu 
kesimpulan bahwa ulama-ulama yang melarang 
ber-tawassul baik dengan nama Nabi saw., lebih- 
lebih dengan para wali/orang-orang yang dekat 
kepada Allah, tidak lain motif larangan itu kecuali 
karena khawatir hal tersebut tidak dipahami oleh 
masyarakat awam yang sering kali atau boleh jadi 
menduga bahwa mereka itulah yang mengabul- 
kan permohonan mereka, atau bahwa mereka 
memunyai peranan yang mengurangi peranan 
Allah dalam pengabulan permohonan, atau 
bahwa mereka dapat memperoleh sesuatu yang 
tidak wajar mereka peroleh, karena tawassul. 
Keyakinan semacam ini jelas terlarang, bahkan 
bisa dikategorikan sebagai salah satu bentuk 
mempersekutukan Allah swt. 4 Irfan Mas'ud « 


WASWAS ( op ) 

Kata waswis ( »  ) adalah bentuk mashdar: dari 
akar kata waswasa - yuwaswisu ( ye ya 2 — yu 5 ). 
Menurut Al-Ashfahani, akar kata ini terambil 
dari rangkaian huruf-huruf f yang: makna asalnya 
adalah 'shautul-huliy' ( ar K Do - suara per- 
hiasan) dan 'al-hamsul-khafiy' ( AA gl - 
bisikan lirih). Al-Maraghi menulis bahwa arti 
asli dari kata al-waswis ialah 'suara tidak nyaring 
yang berkali-kali'. Dari sini maka 'suara per- 
hiasan juga disebut waswis (| 43 ). Sementara 
itu, M. Ouraish Shihab berpendapat bahwa kata 
al-waswis pada mulanya bermakna 'suara yang 
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sangat halus'. Kemudian, makna ini berkembang 
sehingga diartikan dengan 'bisikan-bisikan hati', 
yang biasanya digunakan untuk 'bisikan- 
bisikan negatif'. Karena itu, sebagian pakar tafsir 
memahami kata ini dalam arti 'setan'. 

Kata waswis (»/ 3) ditemukan hanya 
sekali dalam Al-Our'an. Akan tetapi, akar 
katanya, waswasa - yuwaswisu/tuwaswisu 
(SPL Gaya — (»se'3) ditemukan empat kali. 
Untuk kata waswis (al-waswis) dan kata yuwaswisu 
disebutkan dalam surah yang sama secara 
bersambung, yakni OS. An-Nas (114): 4-5, Min 
syarril-waswisil- khannis. Al- ladzi yuwaswisu fi 
shudurin-nis (Gaya Kera ai wi Pi HA ya 
AI yo 3 - dari Eahatan (bisikan) setan 
yang biasa bersembunyi, yang membisikkan 
(kejahatan) ke dalam dada manusia). Para 
mufasir memahami kata al-waswis dan kata 
yuwaswisu di sini dalam arti 'setan', yakni dalam 
konteks pembicaraan tentang setan yang membi- 
sikkan kejahatan kepada manusia (pada umum- 
nya). Menurut mereka, setan sering kali membi- 
sikkan rayuan dan jebakannya ke dalam hati 
manusia. Oleh karena itu, M. Ouraish Shihab 
menjelaskan bahwa ada ulama yang menyisip- 
kan kata “pelaku” sebelum kata al-waswis, 
sehingga menjadi “pelaku bisikan ke dalam hati” 
(yakni setan): dan ada pula yang berpendapat 
bahwa sisipan itu tidak perlu karena setan tidak 
digambarkan sebagai pelaku, melainkan ia 
sendiri merupakan wujud dari bisikan negatif 
itu. Mufasir kontemporer ini mencontohkan, jika 
Anda berkata, “Si A pelaku kejahatan” maka 
kalimat ini hanya menginformasikan bahwa 
kejahatan telah dilakukan oleh si A, dan tidak 
menutup kemungkinan adanya kebaikan yang 
dia lakukan. Akan tetapi, jika Anda berkata, “Si 
A adalah kejahatan” maka tidak ada satu segi 
pun dalam diri dan aktifitasnya kecuali keja- 
hatan. Jadi, makna inilah yang diinginkan dari 
kata al-waswis ketika ditafsirkan sebagai 'setan' 
tanpa disisipi kata “pelaku”. 

Dua kata waswasa (“»y3) disebutkan 
dalam OS. Al-A'raf (7): 20 dan OS. Thaha (20J: 
120. Keduanya digunakan di dalam konteks 
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pembicaraan tentang setan yang membisikkan 
kejahatan kepada Adam dan istrinya, Hawa. 
Ayat pertama berbunyi, Fa-waswasa lahumisy- 
syathan ( Gasal S0 Dg Ge 3 Maka setan membi- 
sikkan pikiran jahat kepada keduanya). Menurut 
Al-Maraghi, waswasa ('»y-,) setan terhadap 
manusia ialah bisikan-bisikan buruk yang 
terdapat dalam jiwa mereka, yang membuat 
mereka memandang baik kepada hal-hal yang 
membahayakan, baik terhadap tubuh maupun 
roh mereka. Jadi, yang dimaksud ayat ini adalah 
setan menggoda Adam dan Hawa supaya 
memandang baik kepada sesuatu yang memba- 
hayakan keduanya, dan membuat sedih apabila 
keduanya melihat apa yang lebih suka ditutupi, 
agar jangan terlihat dalam keadaan terbuka, 
yaitu aurat mereka berdua. Pendapat lain yang 
lebih kuat menjelaskan bahwa bisikan ini berupa 
munculnya setan ke hadapan Adam dan istri- 
nya, lalu mengajak keduanya berkata-kata. 
Dalam hal ini, setan berkata kepada Adam dan 
Hawa dengan bisikannya, “Tuhanmu tidak 
melarang kalian memakan pohon, kecuali karena 
salah satu di antara dua alasan. Pertama, karena 
Tuhan tidak menyukai kalian menjadi seperti 
malaikat, mencegah memakan buah dari pohon 
tersebut berkenaan dengan sikap-sikap khusus 
dan berbagai keistimewaan yang dianugerah- 
kan kepada para malaikat. Kedua, karena Tuhan 
tidak menyukai kalian tergolong orang-orang 
yang langgeng dalam surga”. 

Lanjutan kisah Adam dan Hawa di atas— 
termasuk nama pohon yang dibisikkan setan 
kepada keduanya—disebutkan dalam ayat 
kedua, yakni dalam OS. Thaha (20): 120, Fa- 
waswasa ilaihisy-syaithan (SAN II nyi 
Kemudian setan membisikkan pikiran jahat 
kepadanya). Ayat ini menjelaskan bahwa setan 
melancarkan bujukannya seraya menawarkan 
jasa untuk menunjukkan sebuah pohon kepada 
Adam. Pohon itu dinamai syajaratil-khuld 
( MET 3,4“ pohon kekekalan) karena menurut 
bisikan setan bahwa apabila Adam memakan 
buahnya, niscaya ia hidup kekal, tidak pernah 
mati, dan akan menguasai kerajaan yang tidak 
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pernah musnah. Akhirnya, Adam dan Hawa pun 
terpedaya atas bisikan setan. Keduanya mema- 
kan buah pohon yang Allah telah melarang 
untuk memakannya. Ini berarti, mereka menuruti 
bisikan setan sekaligus melanggar larangan 
Allah. Akibatnya, tampaklah aurat-aurat mere- 
ka, padahal sebelumnya tertutup. Maka, kedua- 
nya segera meraih daun-daun tin (yang ada di 
surga) untuk menutup tubuh mereka. Dengan 
peristiwa ini, Adam menjadi durhaka dan sesat. 
“Durhaka” karena melanggar larangan Allah 
sebab lupa, dengan tidak sengaja: dan “sesat” 
karena mengikuti apa yang dibisikkan setan. 

Ayat lain yang menggunakan kata tuwaswisu 
(o yaa r ) terdapat pada | OS. Oaf P0: 16, ..md- 
tuwaswisu bihi nafsuhii (sai dg Eya yap -. - 
apa yang dibisikkan oleh hatinya). Penggunaan 
kata tuwaswisu di sini adalah dalam konteks pembi- 
caraan tentang kemahatahuan Allah terhadap 
bisikan hati manusia: bahkan, gerak-gerik manu- 
sia dan perkataannya dicatat oleh dua malaikat, 
yakni Malaikat Ragib yang senantiasa duduk di 
sebelah kanan dan Malaikat Atid yang senantiasa 
duduk di sebelah kiri manusia. 

Dengan demikian, dapat ditegaskan bahwa 
kata waswis (/,-,) dan akar katanya — 
waswasa-yuwaswisu/tuwaswisu ( PA 3. pang — pp 
Y: ap, )—yang disebutkan sebanyak lima kali 
dalam Al-Our'an, kesemuanya bermakna 'bisi- 
kan'. Empat di antaranya dipahami sebagai 
'bisikan-bisikan negatif', di dalam arti 'setan', 
yakni setan membisikkan rayuan dan jebakan- 
nya ke dalam hati manusia, baik secara umum 
kepada seluruh manusia maupun secara khusus 
kepada Adam dan istrinya, Hawa. Adapun 
sisanya—yang satu— dipahami dalam arti 
'manusia', yakni bisikan hati manusia itu sendiri 
yang telah diciptakan dan diketahui oleh Allah 
SWt. « Muhammadiyah Amin « 


WATR ( 3 ) 

Kata ini hanya disebut satu kali dalam Al-Our'an, 
yakni dalam OS. Al- Fajr (891: 3. Jumhur ulama 
membacanya al-watr( AA) ), sedangkan Hamzah, 
Al-Kisai dan Khalaf membacanya al-witr ('$ 33). 
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Kata lain yang seakar dengan kata itu disebut 
dua kali dalam Al-Our'an yaitu kata yatiru ('z ), 
bentuk mudhari' dari watara (7, ), disebut dalam 
OS. Muhammad (47): 35 dan kata tatra (1,5 )yang 
disebut dalam OS. Al-Mu'mintin (23): 44. 

Menurut bahasa, al-witr (' ni) ) merupakan 
lawan kata dari asy-syaf' (ai - genap). Kedua- 
nya merupakan hitungan atau sesuatu yang 
dihitung. Yang pertama merujuk pada hitungan 
ganjil atau sesuatu yang ganjil dan yang kedua 
menunjuk hitungan genap atau sesuatu yang 
genap. Allah berfirman dalam OS. Al-Fajr (89j: 
8, wasy-syaf'i wal-watri ( KAI TN - demi yang 
genap dan yang ganjil). Adapun kata tatra berarti 
'berturut-turut'. (OS. Al-Mu'minin (23): 4). 
Pengertian ini juga tidak lepas dari makna yang 
asli di atas. Beturut-turut berarti satu persatu, 
sedangkan satu persatu merupakan hitungan 
ganjil. 

Kata yatiru diartikan mengurangi hak atau 
menyendirikan sesuatu. Allah swt. berfirman 
dalam OS. Muhammad (47): 35, walan yatirakum 
@'mila-kum (SW (55 5, - dan Dia tidak akan 
mengurangi (pahala atau menyendirikan) amal- 
amalmu (tanpa diberi pahala|). Penyendirian 
amal tanpa diberi pahala merupakan bentuk 
pengucilan dan kesendirian karena amal selalu 
diimbangi dengan pahala. Ini merupakan bentuk 
keganjilan. 

Dalam perkembangan pemakaian kata syaf' 
dan watr dalam penafsiran Al-Our'an, para 
mufasir berbeda pendapat mengenai maksud 
kata itu: namun, secara keseluruhan makna kata 
itu mengacu kepada akar makna yang sama, 
yaitu hitungan genap dan ganjil. Oatadah 
mengatakan, bahwa keduanya bermakna kege- 
napan dan keganjilan shalat karena shalat ada 
yang genap dan ada yang ganjil. Mujahid dan 
Athiyah Al-'Ufi mengatakan bahwa genap 
berarti makhluk, dan ganjil adalah Allah Yang 
Maha Esa. Ar-Rabi' bin Anas dan Abul-'Aliyah 
mengatakan. “Ia adalah shalat maghrib karena 
dalam shalat itu terdapat dua rakaat, dan 
hitungan ganjil, yaitu satu rakaat.” Adh- 
Dhahhak berpendapat, “Yang dimaksud genap 


1079 


Wujah 


adalah 10 Zulhijjah dan ganjil adalah 3 hari 
Mina.” Al-Husain bin Al-Fadhl menyatakan 
bahwa genap adalah peringkat dalam surga 
yang jumlahnya 8 (delapan) tingkat, dan ganjil 
adalah peringkat neraka yang jumlahnya tujuh 
tingkatan. Mugatil mengatakan genap adalah 
hari-hari biasa yang ada siang dan malam, 
sedangkan ganjil adalah hari kiamat karena ia 
hanya terdiri dari siang saja, tanpa malam lagi. 
Al-Hasan mengatakan bahwa yang dimaksud 
genap dan ganjil adalah keseluruhan hitungan 
karena hitungan tidak terlepas dari keduanya. 
Dan masih ada beberapa pendapat lain tentang 
maksud kata syaf' dan watr di dalam ayat itu. 

Berkenaan dengan penafsiran-penafsiran 
tersebut Asy-Syaukani (w. 1250 H) berkomentar 
bahwa secara umum pendapat-pendapat mereka 
itu lemah karena penegasan maksud tersebut 
semata-mata didasarkan pendapat saja. Oleh 
karena itu, sebaiknya makna kedua kata tersebut 
dikembalikan kepada makna yang berlaku dalam 
bahasa Arab. Dalam bahasa Arab, syaf' bermakna 
'genap' dan watr bermakna 'ganjil'. Dengan 
demikian, yang dimaksudkan kedua kata itu 
dalam ayat tersebut adalah hitungan genap dan 
ganjil itu sendiri, atau sesuatu yang dihitung kare- 
na ia pasti genap atau ganjil. Ayat tersebut tidak 
menun-juk kepada pengertian-pengertian yang 
lebih khusus sebagaimana dinyatakan di atas. 

Secara umum, penggunaan kata syaf' dan 
watr dalam sumpah Allah yang ditujukan kepada 
orang-orang yang berakal menunjukkan adanya 
keistimewaan kedua lambang yang diciptakan 
oleh Allah itu. Keduanya terasa penting dalam 
kehidupan manusia. « Ahmad @orib « 


WUJUH (823) 

Kata wujiih ( «5-4 ) adalah jamak dari wajh (4-3 ). 
Pengertian kebahasaannya adalah 'wajah', 
'muka', 'paras', 'yang merupakan salah satu 
bagian badan'. Pengertian demikian terdapat 
antara lain pada kata wujiih (s4) dalam OS. 
Al-MS'idah (5J: 6. Al-Our'an, di samping mema- 
kai kata wajh («-,) dalam pengertian asli 
tersebut, juga memakainya dalam arti majazi. 
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Di antara pengertian majazi itu ialah 
'bagian depan sesuatu' atau “bagian awal 
sesuatu' karena dianalogikan dengan wajah yang 
menempati bagian depan dari tubuh. Pengertian 
demikian terdapat dalam OS. Ali Imran (3: 72. 

, Pengertian lain dari wajh (4-4) ialah nafs 
(. - diri), seperti terlihat pada OS. Al-An'im 
(6: 79. 

Wajh («3 ) juga berarti gashd (X25 - niat, 
maksud) dan ada pula yang Boa Pn. 
sebagai 'ikhlas', seperti terdapat dalam ayat 
yang artinya, “Maka hadapkanlah wajahmu 
dengan lurus kepada agama (Allah). (OS. Ar- 
Riim (30): 30). 

Di samping pengertian di atas, pengertian 
lain ialah dzot, seperti terlihat dalam ayat yang 
artinya, “Dan tetap kekal (Zat) Tuhanmu yang 
memunyai kebesaran dan kemuliaan.” (OS. Ar- 
Rahman (55J: 27). Abu Abdillah bin Ar-Rida 
membantah pengertian demikian. Menurutnya, 
pengertian wajh («-, ) dalam ayat ini ialah 'amal 
saleh yang diterima Tuhan'. 

Al-Our'an juga memakai kata wajh (--y) 
dengan arti 'rida', seperti terdapat dalam OS. Al- 
Insan (761: 9. Pemakaian kata wajh (45, ) dalam 
arti 'rida' yang dikaitkan dengan nama Tuhan 
bertujuan untuk mengagungkan dan memulia- 
kan nama Tuhan karena wajh ( 4-4) bila diana- 
logikan dengan manusia ia adalah bagian tubuh 
manusia yang paling mulia. Oleh sebab itu, untuk 
memuliakan nama Tuhan dipakailah kata wajh 
(ah 

Di samping kata wajh/wujilih, terdapat pula 
kata yang seakar dengan kata tersebut, yaitu 
wijhah (43) dan wajih (4-5) seperti dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 148. Sebagian mufasir mengar- 
tikan wijhah (“3) sebagai “kiblat dan mufasir 
yang lain mengartikannya sebagai 'syariat'. Per- 
bedaan pandangan demikian memang wajar ka- 
rena kata itu hanya dipakai satu kali dalam Al- 
Our'an sehingga tidak dapat dibandingkan pema- 
kaiannya dengan kata yang sama di tempat lain. 

Adapun wijih ( 43) bermakna 'yang 
memunyai kedudukan yang tinggi, yang mulia, 
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yang terkemuka'. Kata tersebut terdapat dalam 
OS. Ali Imran (31:45 dan OS. Al-Ahzab (331: 69. 
& Yunasril Ali « 
WUTSOA (#3) 

Kata wutsgd adalah bentuk tafdhil (superlatif) 
muannats dari autsag ( 35" 2), bentuk jamaknya 
wutsg (3, ) berasal dari kata Waksiga- yatsigu- 
esigahfpatahgah ( 36 Sala 2g — 5), akar kata- 
nya terdiri atas huruf-huruf waw-tsa'-gf, yang 
pada dasarnya mengandung arti 'ikatan' dan 
'kokoh/kuat . Janji yang kuat disebut mishig 
( ata ), jamaknya mawitsig ( sela ) 

Kata wushgg terulang dua kali dalam Al- 
Our'an, yakni OS. Al-Bagarah (2): 256 dan OS. 
Lugman (31): 22). Kata yang seakar dengannya 
dalam berbagai bentuk dijumpai sebanyak 32 
“2 di antaranya: mitsagahii (s8) dalam OS. 

Maidah (51:7: mautsigahum ( H3 '») dalam OS. 
san (12): 66: mitsag (St: ) dalam OS. Al-A'raf 
(71: 169: mitsagakum (55 ) dalam OS. Al-Hadid 
(57): 8): dan mitsagan ( Uta ) dalam OS. Al-Ahzib 
(331: 7. 

Kedua rangkaian kata wutsgi yang terdapat 
dalam OS. Al-Bagarah dan OS. Lugmin persis 
sama bunyinya, yaitu 'Fagadistamsaka bil-'urwatil- 
wutsgd' (J5 4 3L SLS uG3 ). Departemen 
Agama menerjemahkannya dengan 'maka 
sesungguhnya ia telah berpegang kepada buhul 
tali yang kokoh'. Yang dimaksud al-'urwatul- 
wutsgd ialah 'iman' menurut Mujahid, Islam oleh 
As-Suddi, dan 'kalimat tauhid' menurut Ibnu 
Abbas, Sa'id bin Jubair dan Adh-Dhahhak. 

Ketika menafsirkan OS. Al-Bagarah (2): 256, 
As-Suyuthi mengutip hadits yang diriwayatkan 
oleh Bukhari dan Muslim dari Abdullah bin 
Salam, “Di masa Rasulullah, aku pernah ber- 
mimpi, melihat diriku seakan-akan berada 
dalam suatu taman. Di tengah taman terdapat 
tiang besi yang bagian bawahnya tertancap di 
bumi, sedangkan ujungnya menjulang ke langit, 
dan di puncaknya terdapat buhul/tali. Aku 
disuruh menaiki puncak tiang dan menggapai 
buhul itu. Aku disuruh berpegang teguh pada 
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buhul tersebut, dan seketika itu pula aku terba- 
ngun. Mimpi ini kuceritakan kepada Rasulullah 
dan beliau menjelaskan, “Taman itu adalah 
taman Islam, tiang itu adalah tiang Islam, dan 
buhul itu adalah al-urwatul-wutsga, engkau akan 
tetap dalam Islam sampai engkau meninggal”. 
Memerhatikan kedua ayat yang terdapat 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 256 dan OS. Lugmin 
(31): 22, dapat dimengerti bahwa untuk memper- 
tahankan diri dalam posisi berpegang pada al- 
'urwatul-wutsgi (buhul tali yang kuat) ada empat 
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hal yang harus dilakukan, yakni: (1) mengingkari 
thigat (setan dan apa saja yang disembah selain 
Allah, (2) beriman kepada Allah, (3) menyerahkan 
diri sepenuhnya kepada Allah, dan (4) berbuat 
ihsan (kebajikan). Hal tersebut tercermin di dalam 
rangkaian kata yang mendahului kata tersebut, 
yaitu waman yakfur bith-thagiti wayu'min billah 
(SG La mol 3 3s ) pada yang perta- 
ma, dan waman yuslim wajhaha lillahi wahuwa 
muhsinun (“& yag di dl 423 H3 uas ) pada 
yang kedua. # Baharuddin HS. « 
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YA'JUJ WA MATUJ ( aan Tian 
Nama Ya'juj dan Ma'juj disebut dua kali dalam 
Al-Our'an, yaitu dalam OS. Al-Kahfi (18): 94 dan 
OS. Al-Anbiya' (21): 96. Dalam OS. Al-Kahfi (18): 
94 dinyatakan: 


£ Ps 2 PN 2 33 Lg se A1 
PIN 3 Oli por pel Ul ea lan IJU 


AL Ci HE Ol Je se NI uk 
(ala ya dzal-garnain inna Ya'jaja wa Ma'jaja 
mufsidiina fil-ardhi fa hal naj'alu laka kharjan 'ald an 
taj'ala bainand wa bainahum sadda) 
“Mereka berkata: Hai Zulkarnain, sesungguhnya Ya'juj 
dan Ma'juj itu adalah pembuat kerusakan di muka bumi, 
maka, dapatkah kami memberikan suatu pembayaran 
kepadamu agar membuatkan dinding (pemisah) di antara 
kami dan mereka.” 


Adapun dalam OS. Al-Anbiya' (21): 96 di- 
nyatakan: 


wb 3 urb SI 
Las 
(Hatta idza futihat Ya'jaju wa Ma'jaju wa hum min 
kulli hadabin yansilin) 
“Sehingga apabila dibukakan Itembokl Ya'juj dan 
Ma'juj, dan mereka turun dengan cepat dari seluruh 
tempat yang tinggi.” 
Ya'juj dan Ma'juj adalah nama asing yang 
tersebut dalam Al-Our'an. Pendapat yang 
menganggap asing itu beralasan bahwa kata 


tersebut tidak dapat di-tashrif, demikian juga 
pendapat Al-Jauhari, seperti nama Thalut dan 


Lam JH ya 33 
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Jalut. Mengenai pembacaannya, ada beberapa 


macam, ada yang membaca Yijnj wa Miajaj 
8... 


(at cal ) dengan alif, dan yang lain lagi 
membaca Ajij wa Ma'jaj ( cl , abadi ). Yang 
masyhur adalah bacaan seperti Asim yang 
membacanya Ya'juaj wa Ma'jaj ( ats ct h 
dengan hamzah. 

Ada pendapat yang menyatakan bahwa 
Ya'juj dan Ma'juj adalah nama tokoh simbolik, 
menunjukkan suatu golongan yang kasar dan tak 
mengenal hukum, yang akan menghancurkan 
lawan maupun kawan di seluruh permukaan 
bumi ini, sebagai salah satu tanda akan datang- 
nya hari Kiamat. Nama itu selain tersebut dalam 
Al-Our'an juga tercantum dalam Bibel, yang 
dalam bahasa Inggris disebut Gog and Magog. 

Adapun asal-usul penyebutan nama itu, 
ada berbagai pendapat. Ada yang mengatakan 
bahwa kata tersebut dari ejaan Ibrani Kiik wa 
Makik (yang ini tampaknya setelah diadaptasi 
ke dalam Bibel menjadi Gog and Magog). Ada yang 
mengatakan berasal dari ejaan Cina, Mankuk atau 
Munjuk yang kemudian mengalami adaptasi 
dalam ejaan asing menjadi Mughul atau Mongol. 

Ada yang berpendapat bahwa Ya'juj dan 
Ma'juj adalah bangsa dari Cina dan Asia Timur 
pada umumnya. Ada juga yang berpendapat 
bahwa mereka adalah bangsa-bangsa yang 
terkenal suka berperang, yang mendiami bagian 
utara Asia — yang membentang dari Tibet dan 
Cina hingga wilayah kutub utara dan Turkistan 
di sebelah barat. Sementara itu, sebagian mufasir 
lain lebih tegas menyatakan bahwa Ya'juj dan 
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Ma'juj adalah bangsa Tartar dan Mongol, yang 
pernah menjadi bangsa penjajah selama sekitar 
tujuh abad, yang juga kemudian menghancurkan 
kekuasaan Islam di Bagdad. 

Abu As-Su'ud mengutip pendapat — antara 
lain sebagaimana tersebut dalam Tafsir Ibnu “Abbas 
— yang menyatakan bahwa mereka merupakan 
keturunan Yafus, anak ketiga Nabi Nuh, dan 
dikatakan demikian karena jumlah mereka 
banyak, sedangkan Az-Zuhaili menyebutkan 
bahwa mereka adalah suku Tartar dan Mongol, 
yang berasal dari satu ayah bernama “Turk”, 
yang kemudian mendiami bagian utara Asia, 
mulai dari Tibet dan Cina hingga kutub utara 
dan ke barat sampai Pakistan. 

Mengenai asal-usul Ya'juj dan Majjuj itu, 
Al-Ourthubi mengutip sebuah hadits yang 
diriwayatkan oleh Abu Hurairah bahwa Nabi 
bersabda: 
bab DANA Wp SE RL AN) 
PEP SAR Ou HA 
PB HA IN 33 

OSN LAI 
(Wulida li Nihin Samun wa Him wa Yafatsun, 
fawalada Samun al-'Arab wa Firisa war-RUma wal- 
khairu fihim. Wa walada Yafitsun Ya'jaja wa Ma'jaja 
wat-Turk wash-Shagalibah wa Id khaira fihim. Wa 
walada Hamun al-Oibtha wal-Barbara was-Siidina) 
“Nabi Nuh memperanakkan Sam, Ham, dan Yafus. Sam 
memperanakkan Arab, Persia, dan Romawi. Kebaikan ada 
pada meraka. Yafuts memperanakkan Ya'juj dan Ma'juj, 
Turki, dan Slavia. Tidak ada kebaikan pada mereka. 
Sedangkan Ham memperanakkan Koptik, Barbar, dan 
Sudan.” 

Pendapat lain menyatakan bahwa Ya'juj 
dan Ma'juj adalah “suatu bencana” yang terjadi 
pada Hari Kiamat. Abu As-Su'ud dalam tafsirnya 
menyatakan bahwa ada penggambaran yang 
berbeda mengenai keadaan fisik Ya'juj dan Ma'juj 
itu. Ada yang mengatakan bertubuh pendek 
dengan tinggi kurang dari sejengkal, dan ada 
pula yang mengatakan bahwa mereka bertubuh 
besar dengan tinggi badan mencapai 20 hasta. 
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Dalam Tafsir Al-Jurthubi dikemukakan sebuah 
riwayat Ibnu Mas'ud yang menyatakan bahwa 
ia bertanya kepada Rasulullah mengenai Ya'juj 
dan Majjuj itu, maka, Rasulullah menjawab: 
"Ya'juj dan Ma'juj adalah dua bangsa, yang 
masing-masing (melahirkan) 400.000 umat, dan 
setiap umat tidak mengetahui jumlah pastinya, 
kecuali Allah. Tidak ada di antara mereka yang 
meninggal sebelum meninggalkan keturunan 
sebanyak seribu laki-laki dan masing-masing itu 
bersenjata.” Lalu ada orang meminta Rasulullah 
menjelaskannya maka beliau menjawab: “Me- 
reka itu ada tiga macam (dengan ciri masing- 
masing|, yaitu satu kelompok (tinggi tubuhnya) 
seperti pohon aruzz, yaitu pohon yang tumbuh 
di Syam yang ketinggiannya mencapai 120 
hasta, kelompok kedua (berbadan) setinggi kira- 
kira sehasta, sedangkan kelompok yang lain lagi 
bertelinga lebar dan terlipat, memakan binatang- 
binatang—seperti gajah, binatang liar, dan 
babi—yang mereka dapati, serta memakan 
bangkai sesamanya. Tempat kemunculan mere- 
ka adalah di Syam dan bergerak menuju 
Khurasan. Allah menghalangi mereka untuk 
memasuki kota Mekah, Madinah, dan Bait Al- 
Magdis.” 

Dalam OS. Al-Kahfi (18): 94 itu dikisahkan 
perihal perjalanan Zulkarnain, yang penye- 
butannya dimulai dari ayat 83. Pada bagian 
akhir dari kisah perjalanan itu, menurut 
Abdullah Yusuf Ali, bahwa Zulkarnain (sang 
penakluk) telah tiba di tengah-tengah masya- 
rakat yang berbeda bahasa dan etnis dengannya 
sehingga ada sedikit kendala dalam ber- 
komunikasi dengan mereka. Namun, mereka 
tidak terlalu primitif sebab mereka telah me- 
nguasai pekerjaan-pekerjaan logam, seperti 
membuat balok-balok besi dan sebagainya. 
Selain itu, mereka adalah masyarakat industri 
yang cinta damai, yang tidak menginginkan 
terjadi konflik dengan golongan kasar yang 
disebut Ya'juj dan Ma'juj itu. Maka, untuk 
menghindari golongan Ya'juj dan Ma'juj itu, 
mereka berharap agar mendapatkan perlin- 
dungan “sang penakluk” itu dan karenanya 
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mereka mau membayar untuk dibangunkan 
suatu benteng permanen, yang menutupi celah 
bukit (jurang) agar tidak terjadi serangan dari 
luar. 

Para mufasir berbeda pandangan mengenai 
bagaimana Ya'juj dan Ma'juj itu melakukan 
perusakan di muka bumi. Ada pendapat yang 
mengatakan bahwa mereka membunuh ma- 
nusia, atau memakan daging manusia. Ada juga 
yang mengatakan bahwa mereka muncul pada 
musim semi, dan dengan kemunculan mereka 
menghabiskan apa saja hingga tidak tersisa 
sedikit pun tetumbuhan yang hijau. Mufasir lain 
mengatakan bahwa perusakan yang dimaksud 
belum terjadi saat itu sehingga kalimat tersebut 
ditujukan untuk berhati-hati dan mewaspadai 
mereka. 

Dalam OS. Al-Anbiya' (21): 96, pada kalimat 
hatta idzd futihat Ya'jaj wa Ma'jaj ( er SI 5 
3 ag ) digunakan kata kerja untuk 
mu'annats (-.5 5) bagi Ya'jiij dan Ma'jij. Menurut 
Ar-Razi, karena Ya'juj dan Ma' juj sebagai subjek 
itu dianggap kabilah, atau terdapat mudhaf yang 
tersembunyi (mahdzif), yakni kata jihah (44x - 
arah). Dalam ayat tersebut dijelaskan bahwa 
Allah menghancurkan penduduk negeri yang 
zalim dan tidak mengizinkan mereka bangkit 
dari kehancuran itu sampai kelak dibukanya 
(yakni hancurnya) tembok Ya'juj dan Ma'juj, 
yaitu pada saat Ya'juj dan Ma'juj bergerak keluar 
dari suatu tempat yang tinggi menuju (tempat 
berkumpul) semua orang. Pernyataan demikian 
itu menurut kebanyakan mufasir diartikan 
sebagai salah satu tanda Hari Kiamat, sebagai- 
mana tersebut dalam OS. Al-Kahf (18): 98 
mengenai apa yang dijanjikan Allah: Faidz4 ja'a 
wa'du Rabbi ja'alahii dakka'an wa kana wa'du rabbi 
hagga (us H3 0S 3 pirte H3 ie ISp - 
Apabila telah datang janji Tuhanku, Dia akan 
menjadikan (tembok| itu hancur luluh dan janji 
Tuhanku pastilah benar). 

Abu As-Su'ud mengemukakan beberapa 
pendapat mengenai karakter Ya'juj dan Ma'juj 
yang selalu membuat kerusakan di muka bumi, 
sebagaimana tersebut dalam OS. Asy-Syams (91): 
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91, yaitu (1) bahwa mereka senantiasa membuat 
kerusakan sampai tiba Hari Kiamat, dan setelah 
itu barulah mereka menyesal: (2) bahwa mereka 
tidak mau bertaubat sampai Kiamat tiba: (3) 
mereka terus ingkar kepada Allah: namun, ketika 
Kiamat tiba mereka insaf, hanya saja keinsafan 
mereka itu menjadi sia-sia karena pada saat 
Kiamat tiba, tidak ada sesuatu pun yang ber- 
manfaat. & Aminullah Elhady « 


YAB'ATSU (45) 
Kata yab'atsu (&x5 ) biasa diartikan sebagai 
'membangkitkan'. Kata itu dan kata-kata lain- 
nya yang seasal disebut 67 kali dalam Al-Our'an. 

Dari segi bahasa, kata itu berasal dari ba'atsa 
(C5), yang pada mulanya berarti 'meng- 
utamakan atau memuliakan sesuatu. Kemudian, 
arti itu berkembang sesuai dengan perkem- 
bangan konteks Pena Misalnya 
ungkapan ba'atstul-ba'ir ( penyet ») diartikan 
sebagai 'aku Man unta tung- 
gangan'. Ini agaknya karena unta-unta yang 
diberangkatkan itu termasuk yang terbaik 
sehingga diutamakan. Pasukan militer yang di- 
berangkatkan ke medan peperangan dinamakan 
al-jundul-mab Dts (aa AE) Diungkapkan 
demikian karena mereka merupakan personel 
yang terampil sehingga mereka diutamakan. 
Dalam tradisi kemiliteran, personel yang di- 
berangkatkan untuk menghadapi musuh berat 
merupakan suatu kehormatan. Kata itu juga 
diartikan sebagai 'mengutus atau mengirim' 
sebab pengutusan para rasul sering diung- 
kapkan dengan kata ba'atsa (25 ) atau yab'atsu 
(6x5). Misalnya hadits, bu'itstu bil-hanifiyatis- 
samhah (HAL aa cita, 5 aku diutus dengan 
membawa agama yang lurus dan mudah) (HR. 
Ahmad). Kata itu kadang-kadang juga diartikan 
sebagai 'dorongan'. Sesuatu yang mendorong 
untuk melakukan sesuatu digambarkan dengan 
ungkapan yab'atsu 'alasy-syai' ( Apa & Tan 
Walaupun telah beraneka ragam, namun, arti- 
arti itu tetap mengacu pada arti asalnya, seperti 
yang dikemukakan di atas. 

Ayat-ayat yang menyebut kata yab'atsu 
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(&x5 — dalam bentuk mudhiri”), dapat memberi 
petunjuk bahwa jika kata itu disebut dalam 
konteks hari kiamat maka digunakan untuk arti 
'membangkitkan'. Arti semacam itu terdapat 
dalam OS. Al-An'am (f6J: 36 yang mengin- 
formasikan bahwa orang-orang yang me- 
matuhi dan yang tidak mematuhi seruan Allah 
akan dibangkitkan oleh Allah, tetapi bila kata 
tersebut disebut dalam konteks keduniaan 
maka digunakan untuk bermacam-macam arti, 
di antaranya: a) 'membangunkan dari tidur', 
misalnya dalam OS. Al-An'am (6): 60: b) 'mengi- 
rim', misalnya dalam OS. Al-An'am (6l: 65: c) 
'mengutus', misalnya dalam OS. Al-Oashash 
(28): 59: dan d) 'mengangkat' misalnya dalam 
OS. Al-Isra' (17):79. 

Demikianlah dalam konteks keduniaan kata 
yab'atsu digunakan untuk bermacam-macam 
arti. Namun, arti-arti itu tidak menghilangkan 
arti asalnya. & A. Rahman Ritonga & 


YAD (& ) 

Semula kata ini berbunyi yady («sx ), bentuk 
mutsanni-nya yadin (0x) dan jamaknya al-aydi 
(«sx ). Dalam bahasa Arab, kata ini tergolong 
ism mu'annats. Secara harfiah, kata yad (« ) berarti 
tangan, telapak tangan, atau semua bagian 
tangan dari ujung jari hingga bahu. 

Dalam penggunaan sehari-hari, kata yad 
tidak saja dimaksudkan untuk makna hagigi 
tetapi juga dipergunakan untuk makna majazi 
atau kiasan. Dalam bahasa Arab dikenal seperti 
kata yad baidhd' (» Ly 3 - secara harfiah berarti 
tangan putih) maksudnya 'pintar' atau 'jasa', 
yadan bi yadin (4g (X - tangan dengan tangan) 
berarti dengan bertatap muka atau kontan, al- 
yadul- ulya ( dai 43 5 tangan yang di atas) 
maksudnya pemberi, dan sebagainya. Beberapa 
pengertian lain yad, seperti: kekuasaan, kekuatan, 
kebaikan, kedermawanan, perlindungan, jami- 
nan, dan sebagainya bergantung pada konteks- 
nya dalam kalimat. 

Dalam Al-Our'an, banyak sekali dise- 
butkan kata yad baik dalam bentuk tunggal, 
mutsannd, maupun jamak, yang keseluruhannya 
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mencapai 120 bilangan. 

Sebagian ahli menyatakan bahwa dari kata 
yad terdapat kata kerja jadian ayyada ( 3A). Kata 
tersebut dijumpai dalam Al-Our'an, baik dalam 
bentuk kata kerja masa lampau ayyada ( 31) 
maupun kata kerja kekinian yu 'ayyidu (ge ). 
Kata-kata tersebut terdapat dalam OS. Al- 
Bagarah (21: 87, 253: OS. Ali Imran (3): 13: OS. 
Al-MS'idah (51: 110: OS. Al-Anfal (81: 26, 62: OS. 
At-Taubah (9J: 40: OS. Al-Mujadilah (58J: 22: dan 
OS. Ash-Shaff (61): 14. Masing-masing dari ayat 
tersebut berarti dukungan, bantuan, dan perto- 
longan untuk menambah dan menopang keku- 
atan yang sudah ada. 

Kata yad, dalam ketiga bentuknya itu, ada 
yang bermakna hagigi atau pengertian harfiah yak- 
ni tangan, dan adapula yang bermakna majizi atau 
pengertian kiasan sesuai dengan konteksnya. Con- 
toh makna hagigi, OS. An-Naml (27): 12, “wa adkhil 
yadaka fi jaibika” (Sk 3 Ih Jas ',-Masukkan- 
lah tanganmu ke dalam saku bajumu): dan OS. 
Al-MAa'idah (5J: 38, "was-sarigu was-sdrigatu fagtha'a 
aidiyahuma” (esa hal Bh GLS - Laki- 
laki pencuri dan perempuan pencuri, potonglah 
tangan mereka). Contoh makna majazi: OS. At- 
Taubah (91: 29, "hatta ya ta, jizyata 'an yadin wahum 


shdghirin” (ape 2g Ru Adi Dalang (a 25 
Sehingga mereka membayar jizyah fupeti| Era 
tangan (patuh), sedangkan mereka itu kecil 


Imenyerah)): dan OS. Shad (88): 45, 


MAN sa Jal nina GS pagi) Unss F3 
(wa-dzkur 'ibadana Ibrahima wa ishaga wa ya'giiba ulil 
aidi wal-abshir) 

“Dan ingatlah hamba-hamba Kami, Ibrahim, Ishag, dan 
Ya'gub, yang memunyai tangan-tangan Ikarya-karya, 
jasa-jasa besar) dan pengetahuan yang tinggi.” 


Kata yad, dalam ketiga bentuknya, yang 
berkait dengan zat Allah telah menjadi pemba- 
hasan kalam, baik di kalangan teolog Islam 
(mutakallim) maupun para mufasir. Mereka 
berbeda pendapat, apakah kata tersebut harus 
dipahami secara harfiah sebagai “tangan” 
ataukah harus dicarikan pengertian yang lebih 
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tepat di luar makna harfiahnya (ditakwil). Oleh 
karena itu, dalam wacana kalam dikenal ada 
kelompok Munazzihah (575 ) (terambil dari kata 
nazzaha, “mensucikan”), yang berpandangan 
bahwa Tuhan sama sekali suci dan terbebas dari 
keserupaan dengan atribut-atribut yang ada 
pada manusia dan makhluk lainnya. Sebaliknya, 
ada kelompok Mujassimah (15. dari kata jism, 
“tubuh”) dan Musyabbihah ( 1#-4 ) (dari kata syibh, 
“serupa”) atau antropomorfisme, yang ber- 
pandangan bahwa Tuhan memunyai atribut 
sebagaimana atribut-atribut yang ada pada 
manusia dan makhluk lainnya. Dalam hal ini 
terjadi perbedaan pandangan juga: apakah 
tangan itu seperti tangan makhluk, ataukah 
tangan yang tak dapat dibandingkan dengan 
makhluk apa pun. 

Kelompok Munazzihah, berusaha mensuci- 
kan Allah dengan melakukan takwil terhadap 
teks-teks Al-Our'an dan Hadits yang terkait 
dengan zat dan perbuatan Allah, seperti yad 
(tangan), wajh (wajah), 'ain (mata), istiwa' 
(bersinggasana), dan nuzil (turun). Sebab, kata- 
kata tersebut jika diartikan apa adanya dapat 
membawa kepada penyerupaan Allah dengan 
makhluk. Oleh karena itu mereka mengartikan 
yad dengan kekuasaan, wajh dengan zat, 'ain 
dengan pertolongan, dan sebagainya. Mereka 
adalah golongan Mu'tazilah dan yang sejalan 
dengan pandangan tersebut, dan mereka disebut 
golongan Mu 'awwilah ( dy ) (yang melakukan 
takwil). 

Kelompok Mujassimah dan Musyabbihah 
adalah mereka yang berpandangan bahwa 
Tuhan memunyai keserupaan atribut dengan 
manusia dan makhluk lainnya. Mereka semula 
termasuk Ahlul-Hadits, tetapi kemudian melewati 
batas dasar-dasar keimanan (ushfiluddin). Mereka 
memahami pengertian kata-kata tersebut di atas 
dengan yang ada pada makhluk. Pandangan 
kelompok mujassimah dan musyabbihah ini tidak 
dijumpai lagi dalam khazanah tafsir Al-Our'an, 
dan hanya tinggal sebagai warisan sejarah 
pemikiran kalam yang pernah muncul di ka- 
langan umat Islam. 
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Namun, ada pula pandangan yang mema- 
hami kata-kata tersebut sebagaimana tersurat, 
tetapi pengertiannya dibatasi dengan tidak 
menganalogikannya dengan atribut-atribut 
makhluk. Pandangan ini meskipun mengartikan 
kata yadullah (31 35 ), misalnya, dengan “tangan 
Allah”, mereka tidak menganalogikan tangan 
tersebut dengan tangan-tangan makhluk apa 
pun. Mereka meyakini bahwa Allah memunyai 
tangan, tetapi tidak tahu seperti apa bila kaif 
(H5 Su). Mereka disebut Mufawwidhah (2x) 
(yang menyerahkan kepada Allah makna haki- 
kinya, karena Allah-lah yang paling tahu tentang 
makna yang sesungguhnya). 

Dalam kitab-kitab tafsir yang muncul bela- 
kangan, pada umumnya para mufasir mengar- 
tikan kata yad yang berkait dengan zat Allah itu, 
antara lain sebagai “nikmat” dan “balasan 
kebaikan” dari Allah. Seperti “yadullahi fauga 
aidihim ( Hi 3 & 5) artinya pahala yang di- 
berikan oleh Allah melampaui kebaikan yang 
mereka perbuat. Ada pula yang melakukan 
takwil, yaitu mengartikan yad dengan “kekua- 
saan”. Demikian juga terhadap ayat “bal yadihu 
mabsithatani” (Obb yess 8135 J3 « bahkan, kedua 
tangan-Nya terulur) dalam OS. al-M3'idah (51: 
64, artinya Allah adalah “Pemurah”, sebagai- 
mana dijelaskan lebih lanjut, bahwa Dia mem- 
beri kecukupan kepada siapa saja yang dike- 
hendaki-Nya. & Aminullah Elhady « 


YADRA'UNA (85754) 
Yadra'fna adalah bentuk fil mudhiri' (kata kerja 
Denink seng yang jamak dari kata dara'a- 


tersusun dari 1 haruf dal ( Jis) ra' (sl,), dan 
hamzah (3x) yang memiliki makna denotasi 
'menolak sesuatu'. Dari kata itu lahir beberapa 
kata sebagai pengembangan makna, antara lain 
'tempat belajar memanah' karena hal itu me- 
rupakan sarana untuk bela diri atau menolak 
bahaya dari luar. Makna seperti ini dapat 
ditemukan, misalnya dalam Syair Amr, zhiltu ka 
anni lir-rimdhi dar'iyyatan (ts Suu P3 bs - 
saya senantiasa seolah-olah Kaya tempat 
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latihan bagi pemanah): 'kekuatan dalam diri 
untuk menolak musuh', seperti dinyatakan 
dalam syair, wa gad kuntu fil-harbi dzd tudra'in 
( 5 5 SI P3 Oiya ,- sungguh saya punya 
kekuatan menolak musuh dalam medan perang), 
'membela' karena menolak bahaya dari orang- 
orang yang akan menipu (seseorang): 'arus dan 
tanjakan karena keduanya menjadi peng- 
hambat/penolak dalam perjalanan: 'unta yang 
siap diperas susunya' karena air susunya tidak 
tertahan lagi: 'tolong-menolong' karena saling 
menolak kesulitan, 'terpaksa' karena tidak dapat 
menolak paksaan, dan 'tiba-tiba' karena tidak 
dapat menolak kedatangan. 

Kata yadra'ina dan pecahan dalam Al- 
Our'an terulang lima kali, semuanya dengan 
bentuk kata kerja, yaitu dengan bentuk lampau, 
iddara'a, disebutkan satu kali, terdapat dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 72: tiga kali dengan bentuk 
sekarang, yadra'u, terdapat dalam OS. An-Nur 
(24):8 dan yadra'Ana, terdapat dalam OS. Ar-Ra'd 
(13): 22 dan OS. Al-Oashash (28): 54: dan dengan 
bentuk perintah, idra'f, disebutkan satu kali, 
terdapat dalam OS. Ali Imran (3): 168. 

Menurut Ibnu Juraij, kata iddara'a dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 72 berarti 'kalian saling tuduh- 
menuduh'. Makna ini tidak menyalahi makna 
denotasinya (menolak) karena orang yang saling 
menuduh masing-masing menolak mengakui 
perbuatannya. Al-Bukhari meriwayatkan dari 
Mujahid dengan mengatakan bahwa kata itu 
berarti “kalian berbeda pendapat'. Sementara itu, 
Atha' Al-Khurasani dan Adh-Dhahhak meng- 
artikan kata itu dengan 'kalian saling ber- 
musuhan'. Ayat itu berkaitan dengan kisah Nabi 
Musa as. dan umatnya. Suatu kali umatnya 
mendatangi Nabi Musa as. dan bertanya kepada- 
nya karena mereka saling berselisih pendapat dan 
saling menuduh tentang pembunuh “mayat” 
yang mereka temukan. Karena perselisihan 
mereka itu, turunlah perintah kepada mereka 
untuk memotong seekor sapi pilihan untuk 
menemukan siapa pembunuh mayat itu. Sebagian 
daging sapi itu dipukulkan kepada si mayat, tiba- 
tiba ia hidup kembali dan menerangkan bahwa 
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yang membunuhnya adalah keluarganya sendiri 
karena hendak mengambil harta warisannya. 

Kata yadra'u dalam OS. Al-Niir (24): 8 
berarti 'mereka menghindarkan', yaitu jika 
suami menuduh istrinya berbuat mesum dan 
tidak dapat mendatangkan empat orang saksi 
maka ia harus bersumpah atas nama Allah. Pada 
sumpah yang kelima dia harus mengatakan 
bahwa ia akan mendapat laknat Allah jika 
tuduhannya tidak benar. Untuk menghindarkan 
diri dari hukuman zina atas tuduhan suaminya, 
sang istri pun harus melakukan sumpah empat 
kali dan pada sumpah yang kelima, ia menga- 
takan akan mendapat laknat Allah jika suaminya 
benar. Jadi, 'menghindar' juga tidak menyalahi 
makna denotasi kata yadra'u karena menolak 
jatuhnya hukuman. 

Kata yadra'ina dalam OS. Ar-Ra'd (13): 22 
dan Al-Oashash (28): 54 berarti 'menolakK', yaitu 
menolak kejahatan dengan melakukan kebaikan, 
demikian kata Ibnu Abbas, Ibnu Zaid, dan 
lainnya. Perbuatan tersebut merupakan salah 
satu ciri bagi orang yang tergolong ulil albib dan 
ahli kitab yang beriman. Dalam (IS. Ar-Ra'd (13|: 
22 dinyatakan bahwa perbuatan menolak 
kesalahan dengan perbuatan baik adalah bagian 
dari ciri atau sifat uliil albab (orang yang selalu 
ingat kepada Allah dengan memerhatikan 
ciptaan-Nya) lainnya, seperti memenuhi janji- 
nya dengan Allah, tetap menyambung sila- 
turrahim, sabar menjalankan perintah Allah, 
mendirikan salat, dan membelanjakan sebagian 
hartanya di jalan Allah. Adapun dalam OS. Al- 
Oashash (28): 54, sifat itu disebutkan dengan sifat 
ahli kitab lainnya, yaitu beriman kepada ayat- 
ayat Allah yang telah dibacakan kepada mereka, 
sabar, menafkahkan sebagian hartanya di jalan 
Allah, dan meninggalkan kata-kata yang tidak 
bermanfaat. 

Kata idra'n dalam OS. Ali Imran (31: 168 
berarti 'tolaklah', yaitu penghinaan Allah 
kepada orang-orang munafik yang disuruh 
menolak kematian jika datang kepada mereka. 
Penghinaan ini disebabkan oleh sikap penyesalan 
yang disampaikan orang-orang munafik yang 
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tidak ikut berperang terhadap orang yang ikut 
berperang bersama Nabi saw. dan meninggal 
dalam peperangan. Mereka beranggapan bahwa 
sekiranya mereka tidak ikut berperang dan 
mengikuti ajakan Nabi saw., pastilah mereka 
tidak akan meninggal. & Arifuddin Ahmad « 


YAFSAH ( ruwnsig ) 
Kata yafsah adalah fil mudhiri' yang terambil dari 
akar kata yang terdiri atas tiga huruf, yaitu fi - 
sin - h4 yang menunjuk pada makna dasar 'luas' 
dan 'lapang'. Dari situ tempat yang lapang dan 
luas disebut fasih ( aa ). 

Dalam Al-Our'an bentuk kata yang diguna- 
kan dari akar kata ini ada tiga macam, yaitu fil 
mudhiri', yafsah ( aa ) dari fasaha — yafsahu 


(mai — 3) FEL amr, tafassahi (5) dari 
tafassaha — yatafassahu — tafassah ( ia — ii 
mi 5), dan fil amr, ifsabii ( ba ) dari fasaha — 
yafsahu — ifsah ( » mal — »). Setiap kata 
tersebut disebutkan satu kali dalam Al-Our'an 
dan ketiganya terdapat dalam satu ayat, yaitu 
dalam OS. Al-Mujadilah (58): 11. 

Penggunaan kata tersebut berkaitan de- 
ngan adab dalam suatu majlis pertemuan di 
mana diajarkan agar umat Islam memperluas 
tempat duduk dengan merapat antara satu dan 
lainnya, terutama bila ruangan sempit . Dalam 
ayat itu disebutkan: 


mei 4 Tris SI Ja 18) heala s1 ea 


& & 5 Hah Ly 
“Wahai orang-orang yang beriman, Ne dikatakan 
kepadamu “berlapang-lapanglah dalam majlis” maka 
lapangkanlah, niscaya Allah akan memberi kelapangan 
untukmu... “(OS. Al-Mujadilah (58): 11). 


Majelis yang dimaksud dalam ayat itu ada 
yang mengatakan adalah majelis Rasulullah saw. 
di mana Oatadah dan Mujahid mengatakan 
bahwa para sahabat berlomba dalam meng- 
hadiri majelis Nabi sehingga mereka diperin- 
tahkan untuk berlapang tempat duduk. Kemudi- 
an, Adh-Dhahhak dan Ibnu Abbas berpendapat 
bahwa yang dimaksud majelis dalam ayat itu 
adalah saat berkumpul dalam persiapan untuk 
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berperang. Al-Hasan dan Yazid bin Abi Hubaib 
menjelaskan bahwa jika Nabi saw. bersiap untuk 
berperang melawan orang-orang musyrik, maka 
para sahabat berlomba maju ke barisan yang 
paling depan sehingga tampak berdesak-desakan 
antara satu dan lainnya supaya mereka dapat 
pahala yang besar atau mati syahid. Atas 
kejadian itu, turunlah ayat tersebut. Adapun 
Mugatil mengatakan bahwa ayat itu turun pada 
hari Jumat ketika Nabi berada di Suffah dan 
tempat itu termasuk sempit dan sudah penuh, 
kemudian beberapa orang sahabat, mantan 
pejuang di Perang Badar, datang—dan Nabi 
sangat memuliakan orang-orang Muhajirin dan 
Anshar yang terlibat dalam Perang Badar— 
setelah mereka memberi salam kepada Nabi dan 
para sahabat, mereka lalu maju dan berdiri 
sambil menunggu agar orang-orang yang hadir 
bergeser melapangkan tempat duduk supaya 
mereka juga bisa duduk, tetapi orang-orang 
tersebut tidak bergeser dan memberi mereka 
tempat duduk. Setelah Nabi melihat keadaan itu 
maka dia kurang senang lalu menunjuk satu 
persatu dari orang-orang yang tidak ikut dalam 
Perang Badar dalam jumlah yang sama dengan 
jumlah sahabat yang baru datang tersebut agar 
berdiri dan mundur supaya yang baru datang 
bisa duduk. Orang-orang yang ditunjuk tersebut 
merasa kurang senang sebagaimana yang 
tampak di wajah mereka. Lalu, orang-orang 
munafik berkata, “Bukankah kalian menganggap 
sahabat kalian itu (Muhammad) sebagai orang 
yang paling adil? Demi Allah, kami tidak melihat 
perlakuan adil terhadap mereka yang diambil 
tempat duduknya oleh orang-orang yang senang 
berada di dekat Nabi mereka. Lalu, Nabi mereka 
menyuruh berdiri orang yang lebih dulu hadir 
dan mempersilakan orang yang baru datang 
mengambil tempat duduknya.” Lebih lanjut, 
sahabat mengatakan bahwa Nabi bersabda, 
“Mudah-mudahan Allah memberi rahmat kepa- 
da orang yang melapangkan tempat duduknya 
untuk saudaranya”. Setelah itu, ketika ada 
sahabat yang baru datang, mereka pun cepat- 
cepat berdiri dan melapangkan tempat duduk 
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untuk saudaranya. Dan turunlah ayat tersebut 
pada hari Jumat. (HR. Ibnu Abi Hatim). Selanjut- 
nya dalam hadits yang diriwayatkan oleh Imam 
Ahmad dan Imam Syafi'i, dari Abdullah Ibnu 
Umar, bahwasanya Nabi saw. bersabda: 
IE Ian saba 33 YO YO 1 
Lyn 3 ai 
(IG yugimur-rajulu ar-rajula min majlisihi fayajlisu fihi 
walakin tafassahi watawassaii') 
“Janganlah seseorang menyuruh orang lain berdiri dari 
tempat duduknya lalu ia mengambil tempat duduk 
tersebut, tetapi hendaknyalah ia memperluas dan meng- 
gesernya.” 


Pa 


3 


Terdapat perbedaan bacaan ayat di atas 
pada ungkapan tafassahh fil  majalis 
( sesi 3 Iis). As-Sulamy dan Zurr bin 
Hubaisy serta Ashim membacanya dengan fil 
majilis ( Ag 3), sedangkan yang lainnya 
membaca fil maa (APA & Kemudian 
Oatada dan Daud bin Abi Hindun serta Al-Hasan 
membaca tafisahi (1 ya ), sedangkan yang 
lainnya membacanya tafassahi ( I2nndi ). Al- 
majalis ( Sa) ) adalah jamak dari al al-majlis 
(ee). 

Jika dibaca al-majilis (ai ) yakni 
dengan bentuk jamak maka berarti setiap satu 
pertemuan dianggap satu majelis dan termasuk 
saat persiapan perang, sedangkan jika dibaca al- 
majlis ( end ) bila dimaksudkan sebagai 
bentuk mufrad, maka berarti menunjuk pada 
majelis Nabi saw. dapat juga menunjukkan arti 
jamak jika dimaksudkan sebagai kata jenis. Lebih 
lanjut Al-Ourthubi mengatakan bahwa ayat itu 
berlaku umum untuk semua pertemuan umat 
Islam dalam hal kebaikan, apakah itu dalam 
peperangan atau pengajian maupun pada hari 
Jumat dan semacamnya. « Muhammad Wardah Agil « 


YAGHTAB ( 55) ) 

Kata yaghtab («5 ) adalah bentuk kata kerja dari 
kata ghibah (&-£). Secara bahasa, ghibah berarti 
'gunjingan atau umpatan', seperti mengungkap- 
kan aib fisik atau rahasia seseorang kepada 
orang lain dengan maksud jelek. Ibnu Manzhur 
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dan Al-Ashfahani mengemukakan definisi ghibah 

sebagai berikut: 

Ob Ia Ia HA La ab MU SI Ii 
EN Tai 

(al-ghibah an yadzkural-insanu gairahu bimA fihi min 

'aibin min ghairi an uhwija ila dzikrihi) 

“Ghibah berarti seseorang menyebut cacat/aib orang 


lain yang tidak ada keperluannya untuk menyebut- 
kannya.” 


Kata ghibah pada mulanya berarti sesuatu 
yang tersembunyi (al-mustatir/al-ghaib), atau yang 
tidak kelihatan, seperti ghAbatisy-syams 
(MA HE - Matahari telah terbenamj/tersem- 
bunyi). Namun, berkembang menjadi makna 
gunjingan atau umpatan, berdasarkan pada 
pengertian bahwa sesuatu yang seharusnya 
disembunyikan (tidak boleh diungkapkan) itu 
dimunculkan ke permukaan melalui memperbin- 
cangkannya kepada orang lain dengan tujuan 
tidak baik dan ketika itu, yang disebutkan 
keburukannya sedang gaib (tidak hadir di 
tempat). Oleh karena itu, mengeluarkan sesuatu 
yang seharusnya tersembunyi itu adalah perbu- 
atan yang terlarang. 

Kata lain yang seakar dengannya adalah 
ghayabat (-:C2) yang berarti dasar atau bagian 
yang paling bawah dari lobang atau tanah, 
seperti firman Allah dalam OS. Yisuf (121: 10, 
15, “Masukkanlah ia (Yusuf) ke dasar sumur. 

Pada lahirnya, makna ghayabat dalam ayat 
ini kebalikan dari makna ghibah, yakni me- 
nyembunyikan sejauh-jauhnya, sehingga tidak 
terlihat ke permukaan. Sebagaimana Yusuf yang 
dimasukkan ke dasar sebuah sumur tua oleh 
saudara-saudaranya agar tidak terlihat dari 
permukaan oleh orang lain. Akan tetapi, pada 
hakikatnya pemahaman maknanya dapat diper- 
temukan. Kalau ghibah berarti larangan meng- 
ungkapkan aib orang lain yang seharusnya 
disembunyikan, maka ghayibat berarti menyem- 
bunyikan kebenaran yang harus diungkapkan. 
Jadi, pada ghibah, menyembunyikannya adalah 
suatu kebenaran, sedangkan pada ghayibat per- 
buatan menyembunyikannya tidak mengandung 
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kebenaran. Maka, kedua kata ini sama-sama 
mencari hal kebenaran. 

Dalam Al-Our'an, kata ghibah dan yang 
seakar dengannya terulang sebanyak 60 kali. 
Namun, kata yang bermakna fitnah atau umpat- 
an, dalam arti menyebut cacat/aib orang lain 
hanya ditemukan satu kali, yakni OS. Al-Hujurat 
(49): 12 dalam bentuk larangan, dengan meng- 
gunakan fi'1 mudhiri' (kata kerja untuk masa kini 
atau masa yang akan datang) yang memakai 
huruf 14 nahy (Y larangan). 

Apabila berprasangka dan mencari-cari 
kesalahan orang lain adalah tindakan sepihak 
(tidak memerlukan pihak kedua untuk melaku- 
kannya), maka bergunjing/mengumpat me- 
merlukan pihak kedua untuk saling membicara- 
kan aib seseorang sebagai pihak ketiga. Oleh 
karena itu, Allah menambahkannya dengan 
kalimat “satu sama lain”. Kalau dipahami 
larangan ini, pertanyaan Allah tentang apakah 
ada yang suka memakan daging bangkai sauda- 
ranya (lanjutan Ayat 12 tersebut), seakan-akan 
Allah berkata bahwa orang yang banyak 
prasangka, mencari-cari kesalahan orang lain 
dan bergunjing satu sama lain, dianalogkan 
dengan memakan bangkai daging mayat sauda- 
ranya, karena itu ia harus dijauhi. 

Sebagaimana juga larangan saling meng- 
hina, mencela diri sendiri dan saling memanggil 
dengan panggilan yang tidak baik (dalam ayat 
sebelumnya), larangan ini juga tertuju kepada 
sesama orang beriman. Sebab, sebelum larang- 
an-larangan ini dikemukakan oleh Allah,terlebih 
dulu ditekankan bahwa pada hakikatnya sesama 
orang beriman itu bersaudara (OS. Al-Hujurat 
(49): 10). 

Di samping ghibah merupakan perbuatan 
yang terlarang sebagai tercamtum dalam Al- 
Our'an, namun pada saat-saat tertentu ia 
diperbolehkan, antara lain: 


Pertama, dalam rangka memerangi kezaliman, 
supaya dapat dibela oleh seseorang yang mampu 
menghilangkan kezaliman tersebut. 

Kedua, sebagai kontrol atau kritik sosial untuk 
mengubah kemungkaran dengan menyebut 
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kejelekan seseorang kepada penguasa agar 
dilakukan tindakan perbaikan. 

Ketiga, di depan pengadilan, bahwa seseorang 
yang mengajukan perkara kepada hakim atau 
mufti benar-benar telah dianiaya oleh seseorang. 
Keempat, sebagai peringatan kepada kaum 
Muslimin tentang suatu kejahatan atau bahaya 
yang mungkin akan menimpa seseorang, seperti 
memberitahukan kepada calon istri seseorang 
bahwa calon suaminya memunyai penyakit 
menular. 

Kelima, yang digunjing itu secara terang- 
terangan melakukan perbuatan tidak baik di 
muka umum, seperti meminum minuman keras, 
judi, dan kejahatan lainnya. 

Keenam, memperkenalkan biodata seseorang 
dengan sebutan yang kurang baik, seperti cacat 
mata sebelah, yang tidak mungkin memperkenal- 
kannya kecuali dengan cara seperti itu. 


& Yaswirman & 


YAHBITHU ( Jang ) 

Kata yahbithu ( Jaga ) berasal dari kata habth (Jzx ) 
yang terambil dari kata habatha-yahbithu/ 
yahbuthu-hubithan (Spa — Lg) Sati — ih), 
mengandung arti 'turun', baik secara fisik 
maupun non-fisik. Penggunaannya bisa Iizim 
(intransitif) bisa juga muta'addi (transitif). 
Apabila dirangkaikan dengan wilayah, maka 
kata tersebut berarti 'memasuki': jika di- 
rangkaikan dengan keadaan, maka berarti 'hina', 
seperti dalam doa, Allahumma gabthan Ia habthan 
(C3 Y LS RA - ya Allah berilah kebahagiaan 
dan jauhkanlah dari kehinaan). 

Dalam Al-Our'an, bentuk kata yang di- 
gunakan dari akar kata tersebut adalah fil 
mudhiri', yahbithu (Je: ), terdapat hanya pada 
satu tempat, yaitu dalam OS. Al-Bagarah (2): 74. 
Fi'l amar-nya, ihbith (Lx ), terdapat pada dua 
tempat, yaitu dalam OS. Hud (11): 48 dan OS. Al- 
A'raf (71: 13, ihbitha (Bi ) terdapat pada satu 
tempat, yaitu dalam OS. Thaha (20J:123, sedang- 
kan ihbithi (1 basi ), terdapat pada empat tempat, 
yaitu dalam OS. Al-Bagarah (2): 36, 38, dan 61, 
serta OS. Al-A'raf (7): 24. 
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Penggunaan yahbithu (J4: ) dalam bentuk 
fil mudhiri' yang terdapat dalam OS. Al-Bagarah 
(2):74 berbicara tentang kekerasan hati sebagian 
pengikut Nabi Musa yang digambarkan seperti 
batu, bahkan lebih keras darinya. Di antara batu 
itu ada yang mengalir sungai-sungai dari pada- 
— nya dan di antaranya ada yang terbelah, lalu 
keluarlah mata air darinya. Dalam rayat itu dika- 
takan, yahbithu min khasyatillah (A1 YES Sa dag 
- meluncur jatuh karena takut kepada Allah). 
Penafsiran kata yahbithu (JL ) dalam ayat 
tersebut ada dua macam: ada yang menafsirkan 
bahwa batu itu f@'“iI-nya sehingga diartikan “batu 
itu meluncur jatuh karena takut kepada Allah', 
ada juga yang menafsirkan f4'il yahbithu (345) 
bukan batu, melainkan menunjuk pada orang 
yang melihatnya dan mengambil pelajaran 
darinya sehingga diartikan 'di antara batu itu 
ada yang memandangnya dan mengambil 
pelajaran darinya, merendah diri, dan kagum 
karena takut pada Allah'. 

Penggunaan fi amar ihbith ( Jani - - turunlah) 
dalam OS. Al-A'raf (7):13 ditujukan kepada iblis 
yang tidak mau melaksanakan perintah Allah 
swt. untuk bersujud kepada Nabi Adam a.s. 
karena merasa lebih mulia daripada Adam. Atas 
pembangkangannya itu dia diusir dari surga. 
Adapun kata ihbith (4-8! - turunlah) dalam OS. 
Hud (11): 48 berbicara tentang kisah Nabi Nuh 
yang pada saat dunia telah tenggelam dan air 
telah surut kembali. Tuhan berfirman kepada 
Nabi Nuh, Ihbith bi salamin minnd (C5 ska Sasa — 
Mendaratlah dengan jaminan keselamatan dari 
pada-Ku). Ar-Razi memberikan dua macam 
penjelasan berkenaan dengan ungkapan ter- 
sebut. Pertama, keamanan dari semua yang 
tercela dalam hal agama. Kedua, setelah dunia 
tenggelam, tatkala Nuh hendak turun dari 
perahu, ia sadar bahwa tak satu pun tumbuh- 
tumbuhan di atas bumi tersisa yang bisa 
dimanfaatkan sehingga seolah-olah ia khawatir 
bagaimana ia dapat bertahan hidup dan me- 
menuhi segala kebutuhannya seperti makan dan 
minum. Setelah Tuhan berfirman, Ihbith bi salamin 
minng (Us ag L,a1 - mendaratlah dengan 
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jaminan keselamatan dari pada-Ku) maka 
hilanglah rasa takut Nabi Nuh as. 

Selanjutnya, penggunann fil amar yang 
ditujukan pada dua objek, ihbithd (Us - turunlah 
kalian berdua) yang terdapat dalam OS. Thaha 
(20): 123 bercerita tentang kisah Nabi Adam a.s. 
dengan iblis. Setelah Adam melanggar perintah 
Tuhan atas godaan iblis, dia diusir dari surga 
dengan ungkapan, IhbithA (8 — keluarlah kalian 
berdua). Ungkapan ini ditujukan kepada dua 
objek, sedangkan kalimat berikutnya ditujukan 
kepada obyek yang Pas Faimma ya'tiyannakum 
minni huda (ra 3 ink Lb - Maka jika 
datang dari Sadaku petunjuk kepada kalian). 
Secara lafzhi, kedua kalimat tersebut berten- 
tangan. Untuk mengompromikan dan menafsir- 
kan kata ihbithd (Z4 ) tersebut, Ar-Razi menge- 
mukakan dua pendapat. 

Pertama, Abu Muslim Al-Khaththab me- 
nafsirkan bahwa yang disuruh turun adalah 
Adam beserta anak cucunya dan iblis beserta 
anak cucunya. Karena obyek tersebut terdiri atas 
dua jenis makhluk, benarlah penggunaan ihbitha 
(Kk ) yang ditujukan kepada dua obyek. Karena 
dua jenis makhluk tersebut masing-masing 
anggotanya banyak maka tepat juga faimma 
ya tiyannakum... yang ditujukan untuk objek yang 
banyak. 

Kedua, Az-Zamakhsyari mengatakan 
bahwa yang disuruh turun adalah Adam dan 
Hawa (turunlah kalian berdua) dan karena 
keduanya merupakan asal segala umat manusia, 
seolah-olah keduanya merupakan gambaran 
umat manusia itu sendiri maka pada keduanya 
dikatakan, Jika datang kepada kalian petunjuk 
dari pada-Ku. 

Selanjutnya, penggunaan fil amar yang 
Pe kepada objek yang banyak ihbithii 

| (Oa - turunlah kalian), terdapat pada empat 
tempat, tiga di antaranya berkenaan dengan 
kisah Adam dengan iblis, yaitu dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 36 dan 38 serta OS. Al-A'raf (7): 24. 
Setelah Adam bersama Hawa melanggar pe- 
rintah Allah atas godaan iblis, maka mereka 
semua diusir, ihbithi (asi - turunlah kalian) 
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dari surga. Kata turunlah dalam ayat itu dapat 
mengandung dua arti. Ada orang yang ber- 
pendapat bahwa surga Adam di langit, maka 
ihbithi (Vas ) diartikan “turun dari tempat 
tinggi ke tempat rendah', sedangkan yang 
berpendapat bahwa surga Adam berada di bumi 
maka kata itu berarti “berpindah dari satu 
tempat ke tempat lainnya', sebagaimana makna 
ihbitha (“ asi - turunlah kalian) yang terdapat 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 68, yang ditujukan 
kepada Bani Israil (yang tidak mensyukuri 
nikmat Tuhan berupa manna dan salw4 (hidangan 
makanan yang diturunkan Allah). Mereka 
berkata kepada Nabi Musa bahwa mereka tidak 
sabar dengan makanan semacam itu terus- 
menerus dan meminta kepada Nabi Musa agar 
bermohon kepada Tuhan supaya diberikan 
kepada mereka apa yang ditumbuhkan bumi, 
yaitu sayur-mayur, ketimun, bawang putih, 
kacang adas, dan bawang merah. Musa berkata, 
“Apakah kamu mau mengambil yang (gizinya) 
rendah sebagai pengganti yang lebih baik? Ihbithi 
mishrd (Vas Vla - Pergilah kamu ke suatu kota), 
pasti kalian memperoleh apa yang kalian minta.” 

Dari penggunaan kata habth (Lx - turun) 
dalam Al-Our'an sebagaimana terlihat dapat 
disimpulkan bahwa dalamnya tersirat makna 
'merendahkan': berbeda dengan penggunaan 
nazala (J5 ) yang juga berarti 'turun', yang 
digunakan Tuhan untuk hal-hal yang mulia 
seperti Al-Our'an, malaikat, rahmat, dan lain- 
lain. « Muhammad Wardah Agil & 


YAHUD (5 4g ) 

Kata yahid (5,4 ) berasal dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf hd', waw, dan dal, yang 
berarti 'kembali'. Dari akar kata itu terbentuk 
kata-kata hida - yahidu - haudan (15: ya yi —5). 
Menurut Al-Ashfahani, Ona (- pari ) artinya 
'ar-ruju'u bir-rifgi (3 ir, Es pa “- kembali dengan 
pelan). Menurut A'rabi, hida (54 ) berarti 
'kembali dari kebaikan kepada kejahatan', atau 
sebaliknya 'dari kejahatan kepada kebaikan'. 
Oleh karena itu, hida (5x) dapat diartikan dengan 
“taba' (6 — tobat/kembali), seperti dalam OS. Al- 
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A'raf (7): 156, innd hudnd ilaika (Wi) Vas - 
sesungguhnya kami kembali (bertaubat) kepada 
Engkau). Yang dimaksud dengan 'kembali' di sini 
adalah bertobat yang dilakukan oleh kaum Nabi 
Musa dari menyembah anak sapi. Menurut suatu 
pendapat, seperti dikutip Al-Asfahani bahwa 
yahid (» , ) berasal dari penyatan kaum Nabi 
Musa, hudna “Ilaika ( SI KAA 33) dan kata yahid 
(3,g ) merupakan pujian. Setelah syariat mereka 
dihapus, julukan yahtid (5 ,4: ) tetap melekat pada 
mereka, seperti halnya julukan nashard ((s ts) 
yang berasal dari ucapan Isa dalam OS. Ali 
“Imran (3): 52, man anshiri ild Allah ( (ssi 
d1 J! - siapakah yang akan menjadi penolongku 
untuk (menegakkan agamaj Allah). 

Akan tetapi, dalam Lisinul 'Arab, yahad 
(».g ) dijelaskan sebagai nama suku atau 
kabilah. Menurut suatu gaul (pendapat), nama 
kabilah ini adalah yahidza (15,4: ), lalu diarabkan 
menjadi yahid (»,g ), yang mengganti dzAl (3) 
menjadi dal (5). Akan tetapi, Ibnu Sayyidih 
berkata bahwa pendapat ini tidak kuat. 

Kata yahiid (5, ) yang diawali dengan alif 
dan Idm, al-yahid (545 ) digunakan untuk 
merujuk pada bangsa Yahudi. Jika kata tersebut 
ditambah ya' nisbah, al-yahildiy (15 3 ) berarti 
'orang Yahudi, sedangkan al-yahiidiyyah (as 243) 
diartikan 'agama Yahudi . 

Kata yahid (» 4: ) dalam Al-Our'an disebut 
9 kali. Delapan kali disebut dalam bentuk al-yahad 
(5,431 ) yaitu dalam OS. Al-Bagarah (2): 113, dua 
kali, dan 120, OS. Al-MF'idah (5): 18, 51, 64, dan 
82, serta OS. At-Taubah (f9): 30. Satu kali disebut- 
kan dalam bentuk yahtidiy (1524 ), yaitu dalam 
OS. Ali Imran (3): 67. Semua kata yahiid (» 5) 
dalam ayat-ayat tersebut mengandung arti 
'orang-orang Yahudi . Misalnya, Wagalatil -yahidu 
laisatin-nashara 'alasyai' («& rr) Kena Syed! Jb, 
:cga je - Orang-orang Yahudi berkata, “Orang- 
orang Nasrani itu tidak memunyai sesuatu 
pegangan”) (OS. Al-Bagarah (2): 113) dan Md kina 
ibrahimu an wald nashriniyyan ( « pl s6 & 
Glks V3 U& — Ibrahim bukan seorang Yahudi 
dan burn “Tpulsi seorang Nasrani) (OS. Ali 
Imran (31: 67). 
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M. Ouraish Shihab dalam bukunya, 
Wawasan Al-Our'an menyimpulkan bahwa bila 
Al-Our'an menggunakan kata al-yahiid ( 343) 
maka kesan umum yang diperoleh adalah 
kecaman atau gambaran negatif tentang mereka. 
Hal ini dapat dilihat, misalnya dalam OS. Al- 
M4 'idah (5): 82, yang menggambarkan kebencian 
orang Yahudi dan Nasrani terhadap kaum 
Muslimin, atau dalam OS. Al-Bagarah (2): 120, 
yang menjelaskan ketidakrelaan orang-orang 
Yahudi dan Nasrani terhadap kaum Muslimin 
sebelum umat Islam mengikuti mereka. 

Adapun bila Al-Our'an mempergunakan 
al-ladzina hadi (1,35 H3f ) maka kandungannya 
bukan saja berupa kecaman, melainkan juga 
bersifat netral. Yang berupa kecaman terdapat 
dalam OS. An-Nisa' (4J: 46 dan OS. Al-Ma'idah 
(bl: 41. Ayat pertama menjelaskan kecaman ter- 
hadap mereka yang mengubah arti kata-kata 
atau mengubah dan menguranginya, sedangkan 
dalam ayat kedua menggambarkan ketekunan 
mereka mendengar (berita kaum Muslimin) 
untuk menyebarluaskan kebohongan. Adapun 


Di antara Ahlul Kitab (termasuk Yahudi) ada yang masih 
berpegang teguh pada nilai-nilai spiritual ajaran agama 


samawi. 
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yang bersifat netral terdapat dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 62, yang menerangkan janji bagi 
mereka yang beriman dengan benar untuk tidak 
akan mengalami rasa takut atau sedih. 

Menurut Al-Farra', kata al-yahid (»43 ) 
adalah bentuk jamak/plural dari kata al-yahidiy 
(Z3 Pra ), seperti kata al-majisiy (1 pm ) men- 
jadi kata majiis (m3 ) sehingga al-yahid (» pa ) 
dalam ayat di atas diartikan 'orang-orang 
Yahudi atau biasanya berarti “bangsa Yahudi', 
sedangkan yahtidiyyan ( Es,4: ) diartikan 'seorang 
Yahudi' atau bermakna tunggal. 

Al-Our'an juga menyebut orang-orang 
Yahudi dengan ungkapan selain al-yahiid ( Fpi h 
tetapi masih seakar, yaitu dengan kata al-hid 
( yr ), Wa gal- lan yadkhulal-jannah illa man kana 
hiidan au NAShATA (Gaya DE op NI JL Ji 183 
Saras 31 — Mereka (Yahudi dan Nasrani) berkata, 
“Sekali-kali tidak akan masuk surga kecuali 
orang-orang yang beragama Yahudi atau 
Nasrani”). Menurut Al-Farra' bahwa yang 
dimaksud dengan hildan (15,2) adalah yahiidan 
(5g) yang dibuang huruf ya' tambahannya 
sehingga dalam bacaan Ubayy disebutkan, illa 
man kina yahudiyyan wa 1G nashriniyyan 
(BA Sai Vp ae 3 yg os up y ). Selanjutnya dinyata- 
kan oleh Al-Farra', boleh memandang kata hiidan 
(Sa) sebagai bentuk plural dari hd'id (2 - 
orang yang memeluk agama Yahudi), seperti kata 
ha'il (y—) dan “@'ith (J4 ) yang bentuk 
pluralnya hal (J'x) dan “ith (52). Kata hiid 
(5,2) seperti ayat di atas disebut dalam Al- 
Our'an sebanyak tiga kali, yaitu dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 111, 135, dan 140. Kata hiid (55) 
juga dipakai untuk seorang nabi bernama Hud, 
yang disebut sebanyak tujuh kali. 

Kata kerja hada - yahiidu (5',4:—52 )juga bisa 
bermakna 'memeluk agama Yahudi', seperti 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 62, Alladzina amanii 
walladzina hadi (1,38 Led Igak tpali - Se- 
sungguhnya orang-orang yang beriman dan 
beragama Yahudi). Kata hidi ("34 - beragama 
Yahudi) disebut sebanyak sembilan kali. Kata 
hada (55) adalah bentuk kata kerja intransitif 
yang tidak membutuhkan objek penderita. Dari 
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kata ini dapat dibentuk menjadi kata kerja 
transitif. Caranya dengan menggandakan huruf 
waw sehingga menjadi hawwada (5,4 - menjadi- 
kan beragama Yahudi), seperti yang dijelaskan 
dalam sebuah hadits Nabi saw, 

z Aa Io 3 PE JAN Te na 
BAR OS ye NO SA Ie Ny 2 JS 
“Kullu maulidin yiladu “alal-fithrah hatta yakana 
abawihu yuhawwidinihi au yunashshirinih. 
YuhawwidAnihi (&53g ) artinya "kedua orang tua 
mengajarkan anaknya ajaran agama Yahudi 
sehingga menjadikannya beragama Yahudi'. 
& Hanun Asrohah & 


03 - 


YAHUR () Pa ) 

Kata yahiir ( ) dan kata lain yang seasal 
dengannya disebut 13 kali dalam Al-Our'an, di 
antaranya dalam OS. Al-Insyigag (84): 14, dan 
OS. Al-Kahfi (18): 34 dan 37. 

Kata yahiir (5 )terambil dari mashdar haur 
(,55) dan hiwir (j'-) yang berasal dari akar 
kata hd', waw, dan r&'. Asal maknanya adalah 'dua 
benda/keadaan yang sangat kontras', satu sisi 
berwarna putih bersih dan sisi lainnya ber- 
warna hitam legam. Pengertian itu kemudian 
berkembang pada tiga, yang satu berbeda 
dengan yang lain, yakni 'warna', 'kembali', atau 
'siklus sesuatu secara kontinu'. Bila pengertian 
menyangkut warna, berarti 'warna putihnya 
bersih dan warna hitamnya pekat'. Kata itu bisa 
bermakna 'penutup seluruh penglihatan/mata, 
yang biasa dipasangkan pada mata sapi atau 
kuda'. 

Kata haur (,,- ) pada dasarnya tidak bisa 
digunakan untuk manusia secara keseluruhan 
(anak cucu Adam). Namun, secara metaforis 
digunakan untuk wanita dengan ungkapan 
hiirun “in ( .s 5 )- Demikian itu karena wanita 
sering menutupi matanya dengan kain sehingga 
mereka disamakan dengan contoh hewan sapi 
dan kuda di atas. 

Kata haur (,,- ) dengan makna 'kembali' 
berarti kembali papa setelah kaya sebagaimana 
dikemukakan na'idzu billahi minal-hauri ba'dal-kauri 


( : bag Pak Da Ae 3» ) yakni berkurang se- 
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telah sesuatu itu diterima bertambah. 

Kata mihwar ('x ) bermakna 'siklus yang 
berlanjut untuk seterusnya', maya hawwartul- 
khubza tahawwuran (aa AN 3 2 membuat 
roti kemudian memanggangnya di atas bara api). 
Siklus tersebut akan terus berlaku untuk selama- 
nya dalam pembuatan roti. 

Kata yang terambil dari mashdar haur (5 ) 
yang terdapat dalam Al-Our'an, paling tidak, 
mengandung empat pengertian. 

1. Pengikut setia Nabi Isa as., seperti dalam OS. 
Al-M#'idah (51: 112 dan OS. Ali Imran (3): 52. 
Penamaan pengikut setia Nabi Isa dengan 
hawarriyin karena mereka memakai pakaian 
putih sehingga sangat kontras sekali dengan 
pakaian orang lain yang menjadikan pakaian 
kesayangannya berwarna hitam. Kemudian 
orang lain menggunakan kata hawirriyin bagi 
setiap pengikut setia, juga dalam OS. Ash- 
Shaff (61): 14. 

2. Kembali kepada Tuhan. Itu menyangkut 
keyakinan orang-orang kafir bahwa mereka 
tidak akan kembali kepada Tuhannya, seperti 
dalam OS. Al-Insyigag (84J: 14. Pendapat 
mereka ini mengandung pertentangan intern 
karena kalau mereka ditanya, siapa yang 
menciptakan langit dan bumi serta segala 
isinya, mereka berkata Allah, seperti dalam 
OS. Al-Ankabit (29): 61, OS. Lugman (31): 
25, OS. Az-Zumar (39): 38, dan OS. Az- 
Zukhruf (43): 9. Namun, di sisi lain mereka 
tidak meyakini akan dikembalikan kepada 
Tuhan. 

3. Soal-jawab, yakni suatu percakapan di antara 
dua orang yang hubungan persahabatannya 
akrab. Sementara itu, mereka memunyai 
pandangan yang berbeda, bagaikan warna 
putih dan warna hitam, seperti dalam (OS. Al- 
Kahfi (18): 34 dan 37, atau soal-jawab di antara 
pasangan suami-istri dalam masalah zhihar, 
seperti dalam OS. Al-Mujadalah (581: 1. 

4. hiirun 'in( s )- ) bermakna bidadari, dalam 
OS. Ad-Dukhan (441: 54 dan OS. Ath-Thir (52): 
20, kemudian dalam ayat lain dikemukakan 
keadaan bidadari yang putih bersih, dan 
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dipingit dalam rumah, dalam OS. Ar-Rahman 
(55J: 72, dengan matanya yang jelita (warna 
putihnya cemerlang dan warna hitamnya 
pekat), dalam OS. Al-Wagi'ah (56|: 22. 


Keempat makna yang telah dikemukakan 
di atas sebenarnya tidak keluar dari pengertian 
kebahasaan yang sudah dikemukakan pada awal 
tulisan ini, yakni suatu sifat yang kontras 
ditemukan dalam dua wujud yang kelihatannya 
akrab, seolah-olah menyatu, tetapi sebenarnya 
mereka terpisah. Pengikut setia, ia akan menyatu 
dengan yang diikutinya meskipun di antara 
mereka sebenarnya terdapat perbedaan yang 
kontras, demikian juga halnya dengan dua orang 
yang bersahabat, atau sepasang suami-istri. 
& Ahmad Husein Ritonga & 


YAHYA ((&) 

Yahya (»4& ) adalah nama salah seorang nabi 
dan rasul Allah. Nama itu disebut dalam OS. 
Maryam (19): 7. Ada ulama yang mengatakan 
bahwa nama “Yahya” bukan berasal dari bahasa 
Arab sehingga artinya pun tidak dikenal oleh 
masyarakat Arab. Tetapi Al-Karmani mengata- 
kan bahwa nama itu dari bahasa Arab yang 
berarti 'hidup'. 

Yahya adalah anak Zakaria as. yang sudah 
lanjut usia. Istrinya seorang wanita mandul 
yang juga sudah sangat tua, sehingga tidak 
segera memperoleh keturunan. Dalam usia yang 
sangat lanjut itu, Nabi Zakaria tetap mengharap 
dan berdoa.agar dikaruniai seorang anak yang 
akan menggantikannya sebagai pemimpin umat 
(OS. Maryam (19J: 2-5). Doa Zakaria itu dikabul- 
kan Allah dengan kelahiran seorang anak yang 
dinamai Yahya (OS. Maryam (19J: 7). 

Sejak kecil Yahya sudah memperlihatkan 
ketakwaan dan kesalehannya (OS. Maryam (19): 
13). Ia berbakti kepada kedua orang tuanya, 
tidak sombong atau durhaka (OS. Maryam (19J: 
14) meskipun sejak kecil ia telah mendapat 
anugerah ilmu pengetahuan dan kitab dari Allah 
(OS. Maryam (191: 12). 

Yahya diangkat sebagai nabi ketika berusia 
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30 tahun. Ketika raja yang berkuasa di Palestina 
bermaksud mengawini seorang gadis yang 
merupakan anak tirinya sendiri, Yahya bersama 
ayahnya, Zakaria, melarangnya karena tidak 
sesuai dengan syariat yang diwahyukan Allah. 
Akibatnya sang raja marah dan membunuh 
Yahya dengan cara yang menyedihkan. 


& Fauzi Damrah & 


YALHAOU (1,22) 

Kata yalhaga (Wis ) adalah fi'il mudhdri' dari 
lahiga - yalhagu - lahgan dan lahagan (“55 sd 
Bd, KJ ). Aslinya adalah yalhagin (ai ). 
Karena kedudukannya dalam kalimat, huruf nin 
yang ada di akhirnya dibuang. Menurut Ibnu 
Faris, kata ini berarti “mendapatkan sesuatu 
yang sampai kepadanya'. Dalam bahasa Indo- 
nesia, kata ini biasa diterjemahkan dengan 
'menyusul, mendapatkan, mengikuti dan mele- 
kat padanya'. Selain itu kata lahiga juga berarti 
'kurus', seperti lahigal-faras (v4! 5-d ) berarti 
'kuda telah kurus', dan juga 'menambah dan 
menggabungkan (adhafa atau dhamma). Kata lain 
yang seasal dengan yalhagi ( Mai ) adalah lihag 
(SW ) berarti 'sarung busur' dan lahag (3-3 ) 
berarti 'penyakit yang terdapat pada kurma'. 

Kata yalhagi (",zxis ) dalam bentuk fil madhi 
(kata kerja bentuk lampau) disebut dua kali 
dalam Al-Our'an, yaitu dalam OS. Saba' (34|: 27, 
berkaitan dengan masalah orang yang menghu- 
bungkan sesuatu dengan Allah sebagai sekutu. 
Kata alhagn (GsJi) dalam OS. Ath-Thir (52): 
21 disebut dalam konteks pembicaraan tentang 
keadaan orang-orang yang beriman pada Hari 
Kiamat. Mereka akan berkumpul bersama anak- 
cucu mereka yang beriman dalam surga. 

Kata yalhagi ( “isi, ) disebut dalam OS. Ali 
'Imran (3): 170, berhubungan dengan pahala 
orang-orang yang mati syahid. Mereka dalam 
keadaan gembira disebabkan karena karunia 
Allah yang diberikan kepada mereka dan mereka 
bergirang hati terhadap orang-orang yang 
masih tinggal di belakang yang belum menyusul 
mereka, yaitu teman-teman mereka yang masih 
hidup dan tetap berjihad di jalan Allah. 
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Kata yalhaga (“axis ) disebut dalam OS. Al- 
Jumu'ah (62): 3 berkaitan dengan pengutusan 
Muhammad sebagai seorang rasul kepada orang- 
orang yang ummi dan juga kepada kaum yang 
lain yang belum berhubungan dengan mereka. 

Kata alhigni ( sii ) disebut dalam OS. 
Yusuf (12): 101 merupakan rangkaian doa Nabi 
Yusuf. Beliau meminta kepada Tuhan agar 
diwafatkan dalam keadaan Islam dan digabung- 
kan dengan orang-orang yang saleh. 

Kata alhigni ( sid ) dalam OS. Asy-Syu'ara' 
(261: 83 termasuk dalam rangkaian doa Nabi 
Ibrahim as. Beliau berkata, “Ya Tuhanku, beri- 
kanlah kepadaku hikmah dan gabungkanlah aku 
ke dalam golongan orang-orang yang saleh”. 
& Hasan Zaini & 


YALHATS (&4k) 

Kata yalhats (& 44 ) adalah fi'il mudhiri' dari lahatsa 
-yalhatsulahtsan/luhatsan (Oo, Gd — Ek - 35) 
yang mengandung arti “gejolak rasa haus dalam 
rongga'. Kata ini jika dipakai pada anjing atau 
burung, maka ia berarti "menjulurkan lidahnya" 
karena kehausan dan kepanasan atau karena 
kelelahan, dan jika dipakai pada manusia maka 
diartikan lelah'. 

Dalam Al-Our'an, bentuk kata yang digu- 
nakan dari akar kata ini hanya bentuk mudhari '- 
nya, yalhatsu ( & 35 ) yang berulang sebanyak dua 
kali dalam satu ayat dan keduanya dipakai 
sebagai sifat anjing dan merupakan perumpa- 
maan orang-orang yang mendustakan ayat-ayat 
Allah, sebagaimana disebutkan dalam firman 
Allah swt., “Dan kalau Kami kehendaki, sesungguh- 
nya Kami tinggikan (derajat)nya dengan ayat-ayat itu, 
tetapi dia cenderung kepada dunia dan menuruti hawa 
nafsunya yang rendah maka perumpamaannya seperti 
anjing, jika kamu menghalaunya, diulurkannya lidahnya 
dan jika kamu membiarkannya, dia mengulurkan 
lidahnya (juga). Demikian itulah perumpamaan orang- 
orang yang mendustakan ayat-ayat Kami. Maka 
ceritakanlah kepada mereka kisah-kisah itu agar mereka 
berpikir.” (OS. Al-A'raf (7): 176). 

Orang yang diberi oleh Allah pengetahuan 
agama lalu cenderung kepada dunia, maka dia 
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diserupakan dengan binatang yang paling hina, 
yaitu anjing yang menjulurkan lidahnya. Demi- 
kian kata Ar-Razi. Anjing punya tabiat men- 
julurkan lidahnya, baik pada saat lelah maupun 
tidak, baik ketika ia haus maupun tidak, se- 
mentara binatang yang lain, nanti dijulurkan 
lidahnya pada saat kelelahan atau kehausan. 
Demikian itulah orang yang mengungkapkan 
segala ilmu dan kelebihannya supaya gejolak 
kerakusannya untuk mendapatkan upah yang 
bersifat duniawi dapat terwujud. 

Menurut Ibnu Abbas, ayat ini ditujukan 
kepada penduduk Mekah yang pada awalnya 
mengharapkan datangnya seorang rasul yang 
dapat memberi petunjuk kepada mereka dan 
mengajaknya untuk taat kepada Allah, ke- 
mudian setelah Nabi datang, mereka men- 
dustakannya dan tidak menyetujui atau tidak 
menerima agama dan kebenaran yang dibawa- 
nya sehingga mereka diumpamakan dengan 
anjing yang jika dihalau ia menjulurkan lidah- 
nya dan ketika ia dibiarkan ia pun tetap menju- 
lurkan lidahnya sebagaimana halnya mereka, 
kalau dibiarkan maka mereka tidak akan mem- 
peroleh petunjuk dan setelah diutus rasul kepada 
mereka maka mereka pun tetap sesat, tidak 
mendapat petunjuk. Ayat ini, walaupun dituju- 
kan kepada penduduk Mekah sebagaimana 
disebutkan di atas: namun, tetap berlaku umum 
untuk semua orang yang mendustakan ayat-ayat 
Allah swt. « Muhammad Wardah Akil & 


YALTAOITH ( biak ) 

Yaltagith ( bai ) adalah fill mudhiri' dari kata 
lagatha — yalgithu — lagthan (Wii — Lil — bi) 
Dalam Al-Our'an, kata ini disebut 2 kali dalam 
bentuk fi'1l madhi, iltagata ( 5531) OS. Al-Oashash 
(28J:8 dan fi'il mudhari' yaltagith ( bad ) yaitu OS. 
Yisuf (12): 10. 

Pakar bahasa Arab, Ibnu Faris, menyebut- 
kan, bahwa kata yang terdiri dari rangkaian 
fonem lam (JJ), gaf (G3), dan tha' (5), memiliki 
arti 'memungut atau menemukan sesuatu secara 
tiba-tiba dengan tidak disangka-sangka'. Dari 
akar kata ini lahir antara lain, ungkapan 'lagathal 
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hashf' (Wali Lil - memungut batu kecil/kerikil): 
Al-lugathah ( AA )adalah sesuatu yang dipungut 
atau ditemukan oleh seseorang dari harta yang 
hilang (barang temuan): Al-lagith (Jaly ) adalah 
laki-laki yang ditemukan atau dipungut tanpa 
asal-usul yang diketahui. 

Al-Our'an menggunakan kata iltagatha 
(5) dalam OS. Al-Oashash (28): 8, dalam 
konteks kisah keluarga Firaun ketika memungut 
(55) Musa yang sengaja dihanyutkan oleh 
ibunya di sungai (Nil). Anak ini kelak menjadi 
musuh dan menyusahkan Firaun. Lanjutan ayat 
itu menegaskan bahwa Firaun dan Haman 
beserta bala tentaranya benar-benar telah 
menjadi musyrik, karena mereka menolak 
seruan tauhid Musa as., bahkan Firaun malah 
mengangkat dan memproklamirkan dirinya 
sebagai Tuhan Bani Israil. 

Dalam OS. Yiisuf (12): 10, yaltagith (Lx, ) 
disebut dalam konteks kisah Yusuf yang tengah 
dimusyawarahkan oleh saudara-saudaranya, 
ketika salah seorang di antara mereka mengusul- 
kan untuk tidak membunuh Yusuf, tetapi cukup 
dengan membuangnya ke dalam sumur gelap 
yang nantinya akan dipungut oleh para musafir 
yang lewat dan hendak mengambil air dari 
sumur tersebut. Usulan ini kemudian disepakati 
bersama oleh saudara-saudara Yusuf tersebut. 


@& Salahuddin & 


YALTAOIYAN (0) 
Kata yaltagiyan ( otak )adalah bentuk fil mudhari' 
(kata kerja masa kini) dari Ai (fil madhi/kata 
kerja masa lampau). Kata PS) itu sendiri 
dikembangkan dari HI dengan tiga huruf 
asal, lam, gdf, ya («s & J ): kemudian, diberi huruf 
imbuhan huruf alif di awalnya dan sisipan huruf 
td' di antara huruf lam dan huruf g@f. Bentuk ini 
dalam ilmu sharf (5 ,e -perubahan bentuk kata 
Arab) dikenal dengan bab jifti Gl. 

Kata lagiya dan laga mengandung makna 
istagbala (J&£. — bertemu, menghadap). Misal- 
nya, ungkapan dalam bahasa Arab, iltagal gaum 


(« pa iJ|) berarti lagiya ba'dhuhum ba'dhan 
pesan (a- bertemu sebagian mereka 
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dengan sebagian yang lain). Makna lain dari 
lagiya adalah tharaha (-,b - melempar atau 
membuang). Misalnya, algihi min yadika 
(Bag up all - lemparkan dia dari tanganmu). 

Ibnu Faris menjelaskan makna lagiya di 
samping thariha juga tawifa (| S5 - mendatangi). 
Misalnya, alligdu: al-mulagit wa tawi@fil Itsnaini al- 
mutagabilaini (SWA SAVI NY :GYN UIN - Liga 
itu adalah pertemuan dan kedatangan antara 
dua kelompok secara berhadap-hadapan). 

Kata iltaga dengan berbagai derivasinya 
dalam Al-Our'an terdapat sebanyak 146 kali. 
Kata iltaga sendiri terdapat sebanyak enam kali 
yaitu, OS. Ali Imran (31:13, 155 dan 166, OS. Al- 
Anfal (8): 41 dan 44, serta OS. Al-Oamar (541: 12. 
Kata iltaga dalam lima ayat yang disebutkan 
pertama berkaitan dengan peperangan Badar, 
sedangkan dalam satu ayat yang terakhir adalah 
Allah berbicara tentang bertemunya beberapa 
mata air. 

Kata yaltagiyan dalam Al-Our'an ditemukan 
hanya sekali, yaitu dalam OS. Ar-Rahmin (55|: 
19, marajal bahraini yaltagiyan ( e YAI 2 Gp olah - 
Dia membiarkan dua lautan mengalir yang 
keduanya kemudian bertemu). Ayat ini berbicara 
tentang pertemuan dua lautan. 

Hasan dan Oatadah menafsirkan ayat ini 
ialah pertemuan dua tepi Lautan Persia dan 
Romawi, namun ia tidak menjelaskan tempat- 
nya secara rinci. Di samping itu, ada pula yang 
mengatakan pertemuan dua tepi lautan Timur 
dan Barat. Ibnu Abbas mengatakan lautan langit 
dan lautan bumi. Seluruh tafsiran ini cenderung 
menunjuk secara geografis, tetapi tidak ada 
penjelasan yang lebih rinci. Ibnu Juraij tidak 
menunjuk kepada tempat tertentu, tetapi ia lebih 
cenderung menyebutkan sifat-sifatnya, yaitu 
asin (al-m4Glih) dan tawar (al-'adzbah). 

Thabathabai menguraikan lebih panjang 
lagi bahwa tiga perempat dari bumi ini terdiri 
dari air, yaitu lautan samudra, selat, dan air 
tawar. Air laut sifatnya asin, sedangkan yang 
lainnya tawar. Antara kedua jenis air 'itu— 
meskipun sering bertemu—tidak pernah terjadi 
percampuran di antaranya kerana ada dinding 
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penghalang. Penghalang itu terdapat pada 
kantong-kantong air yang terletak dalam perut 
bumi. Kadang-kadang garam dari air laut itu 
hilang dengan terjadinya penguapan yang mem- 
bentuk awan. Pada akhirnya ia jatuh ke bumi 
yang disebut hujan dan menghasilkan air tawar 
yang akan mengisi kantong-kantong yang ada 
di bumi. Jadi, pertemuan antara dua sifat air— 
yang asin dan yang tawar—itu tidak saling men- 
cemari dan merusak sifatnya masing-masing. (Id 
yabgiyin) karena dapat saling menahan diri 
dengan rela meninggalkan atau melepaskan sifat 
dasarnya, yaitu asin dan tawar. 

Pendapat ini dibenarkan oleh Abdullah 
Yusuf Ali dalam The Holy Jur'an, menurutnya, 
ayat ini menjelaskan bagaimana dua jenis air— 
yang satu asin dan yang lainnya tawar —dapat 
berkumpul dan belum pernah terpisahkan 
seakan-akan tidak ada penghalang atau sekat di 
antaranya. Inilah suatu tanda kemahapemurah- 
an Allah karena air laut berguna sebagai alat 
pembersih dan pemelihara kebersihan, sedang- 
kan air tawar yang segar bermanfaat untuk 
diminum. 

Dengan demikian, kata yaltagiyin dan 
berbagai kata turunannya dalam Al-Our'an dari 
segi kebahasaan (lughawi) mengandung makna 
"pertemuan antara dua kelompok dengan watak 
yang berbeda'. Makna seperti ini pula yang 
dikandung oleh kata yaltagiyan dalam OS. Ar- 
Rahman (55): 19. « Ahmad Kosasih « 


YAMHAOU ( (jpvss ) 

Yamhagu (#5555 ) adalah bentuk fi'il mudhari' dari 
kata mahaga, yamhagu, malgan (Wana pari 
turunan dari kata yang tersusun dari huruf mim, 
ha, dan gaf, yang maknanya menunjukkan 'kurang' 
dan 'hilang'. Menurut Ibnu Faris, semua yang 
kurang dapat dinyatakan dengan menggunakan 
kata itu. Misalnya, al-mahag (Sk - akhir bulan 
Oamariah) karena bentuk bulan semakin kecil 
(berkurang) dan akhirnya hilang, mahagahullah 
(2 54 5 Allah menghilangkan berkah-Nya 
padanya) karena menguranginya. Makna dasar 
kata mahaga kemudian berkembang menjadi, 
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antara lain, 'membinasakan' karena yang demi- 
kian mengurangi eksistensi sesuatu, seperti kalau 
dikatakan mdhigush-shaif (XXX 4-L- musim 
panas yang membinasakan) karena panasnya 
sangat dahsyat sehingga menjadikan tumbuh- 
tumbuhan mengering dan binasa: 'membatalkan' 
karena yang demikian meyebabkan hilangnnya 
sesuatu yang direncanakan, 'mencabut' karena 
yang demikian menyebabkan hilangnya atau 
kurangnya bagian dari yang dicabut. 

Kata Yamhagu (5x55) dalam Al-Our'an 
terulang dua kali. Keduanya berbentuk kata kerja 
mudhiri' (bentuk sekarang), masing-masing 
terdapat dalam OS. Al-Bagarah (2): 276 dan OS. 
Ali “Imran (3): 141. Dalam OS. Al-Bagarah (21: 
276, kata yamhagu berarti "menghilangkan 
berkahnya'. Dalam Ayat tersebut, Allah berfir- 
man bahwa Dia akan menghilangkan berkahnya 
yang terdapat dalam harta yang mengandung 
riba. Sebaliknya, Dia akan menambah berkah- 
Nya pada harta yang disedekahkan. Dalam hadis 
Nabi yang diriwayatkan Ibnu Mas'ud disebut- 
kan bahwa riba itu meskipun banyak jumlahnya 
pada akhirnya nanti akan berkurang menjadi 
sedikit (HR. Ibnu Majah dan Ahmad bin Hanbal). 

Berbeda dengan Ibnu Mas'ud, Ibnu Abbas 
mengatakan bahwa ayat itu berlaku di akhirat 
kelak, yakni orang yang menggunakan harta 
yang dalamnya terkandung unsur riba. Segala 
amal ibadahnya yang menggunakan fasilitas 
dari harta yang mengandung unsur riba, seperti 
mengeluarkan sedekah, menunaikan ibadah haji, 
berjihad di jalan Allah, atau digunakan untuk 
menjalin hubungan baik dengan sesama ke- 
luarga dan anggota masyarakat lainnya, tidak 
akan mendapatkan balasan pahala dari Allah 
karena amalan-amalan itu dihapuskan nilainya. 

Mengapa Allah tidak menerima amal 
ibadah yang dalamnya terdapat unsur riba? 
Riba sebagai salah satu bentuk transaksi dalam 
muamalah sangat menguntungkan bagi orang 
yang melakukannya tetapi merugikan orang lain, 
bahkan, dapat mengancam kelangsungan 
hidupnya karena ia harus mengeluarkan harta- 
nya dengan sia-sia. Kata yamhagu lainnya yang 


1098 


Yamin 


terdapat dalam OS. Ali 'Imrin (3J: 141 berarti 
'membinasakan'. Dalam ayat tersebut Allah 
berfirman, “Agar Allah membersihkan orang-orang 
yang beriman (dari dosa mereka) dan membinasakan 
orang-orang kafir.” Dalam ayat sebelumnya 
disebutkan tentang perang di antara orang 
beriman dan orang kafir. Dan dengan melalui 
peperangan (Perang Uhud) itu, Allah hendak 
membersihkan hati orang-orang mukmin dari 
dosa-dosanya sekaligus membinasakan orang- 
orang kafir. 

Berdasarkan ayat-ayat di atas, tampaknya 
penggunaan kata yamhagu dalam Al-Our'an tetap 
mengacu pada pengertian dasar dari kata 
yamhagu itu sendiri, yaitu 'menghilangkan' atau 
'mengurangi . & Arifuddin Ahmad & 


YAMIN ( ype3 ) 

Kata yamin (5: ) dalam Al-Our'an disebut 24 
kali dalam 15 surah. Kata aymin (5x51 ), jamak 
yamin ( «8 ), disebut 44 kali dalam 23 surah. Kata 
maimanah (4545) 3 kali dalam 2 surah. Seluruh 
kata tersebut berasal dari kata yamina ( «s ). Kata 
yamin ( xxs) sering diartikan dengan 'tangan 
kanan'. Ibnu Faris menjelaskan bahwa kata yamin 
memiliki beberapa pengertian, di antaranya 
'tangan kanan'. Lebih lanjut ia juga mengartikan 
yamin ( .x ) sebagai 'tangan yang kuat karena 
tangan kanan pada kebanyakan orang lebih kuat 
dibandingkan dengan tangan kiri. Selain itu, kata 
yamin ( Kei ) juga berarti 'keberkatan' karena 
pemberian yang dianggap berkat biasanya 
diterima dengan tangan kanan. Kata ini juga 
berarti sumpah karena orang yang disumpah 
dan orang yang menyumpah sering kali meng- 
gunakan tangan kanan. 

Dilihat dari konteksnya, Al-Our'an meng- 
artikan yamin (« ) secara hakiki sebagai 
'tangan kanan' sebanyak 13 kali. Itu umumnya 
disebut sejalan dengan kata syimdil ( Jl: - tangan 
kiri) karena kata syimdl memang lawan dari kata 
yamin (tangan kanan). Arti ini berlaku untuk 
menunjukkan arah atau posisi sesuatu, misalnya 
dalam OS. An-Nahl (161: 48, OS. Al-Kahf (18J:17 
dan 18, OS. Saba (34): 15, serta OS. Oaf (50): 17. 
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Di situ Allah menceritakan suatu peristiwa 
penting atau peristiwa besar dan luar biasa yang 
dipahami sebagai tanda-tanda kekuasaan dan 
kemahabesaran Allah. Kata yamin (.-« ) yang 
penggunaannya tidak dinilai kata syimal di- 
jumpai dalam OS. Ash-Shaffat (37): 28 dan 93. 
Ayat itu berbicara tentang orang-orang kafir dan 
penyembah berhala. Bila kata ini ditujukan 
kepada nabi-nabi, seperti Nabi Musa, umumnya 
membicarakan “mukjizat” karena genggaman 
tangan Nabi Musa itu menghasilkan sesuatu 
yang luar biasa, yang bertujuan untuk me- 
ngalahkan para tukang sihir Firaun (OS. Taha 
(201: 17 dan 69). Pada Nabi Muhammad saw,, 
kata yamin digunakan untuk menunjukkan 
“mukjizat Al-Our'an” terhadap orang-orang 
kafir yang mengatakan Al-Our'an itu ditulis oleh 
Nabi dengan tangannya sendiri: padahal, bukti 
sejarah mengatakan bahwa beliau tidak pernah 
menulis dan membaca. Dengan demikian, Al- 
Our'an sebagai wahyu dari Tuhan tidak perlu 
dipertanyakan (OS. Al-'Ankabiut (29): 48). Selain 
itu, kata yamin diartikan juga sebagai 'kekuasaar'. 
Pengertian ini banyak digunakan untuk Allah. 
Misalnya ayat yang menginformasikan bahwa 
langit dan bumi itu berada di bawah kekuasaan 
Allah. Tiada penguasa langit dan bumi itu selain 
Dia. 

Di samping itu, kata yamin (-w ) juga 
diartikan sebagai 'bahagia' atau “selamat dari 
siksaan Allah dan api neraka'. Kata yamin ( «-w ) 
dengan pengertian ini biasa didahului oleh kata 
ashhib («Axsst ), yakni 'golongan', “penduduk 
atau penghuni' (OS. Al-Wagi'ah (56|: 27, 28, 90, 
dan 91). Ayat-ayat ini ditujukan kepada orang- 
orang mukmin karena mereka adalah orang- 
orang yang selamat dan bahagia. 

Selain itu, kata maimanah (15x ) juga 
diartikan sebagai “orang-orang yang bahagia', 
tetapi lebih banyak merujuk kepada orang-orang 
yang pertama sekali beriman seperti para 
sahabat (OS. Al-Wagi'ah (56): 8 dan 9). Ujian 
keimanan pada masa Rasul itu berat karena 
kadang-kadang harus dipertahankan dengan 
nyawa atau jiwa dan raga. 
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Di samping itu, kata yamin juga diartikan 
sebagai 'budak (hamba sahaya)'. Ia dikuasai oleh 
tuannya. Kekuasaan ini erat kaitannya dengan 
yang kuat. Oleh karena itu, budak dikuasai oleh 
seseorang. 

Kata aimin (5xsi ) juga digunakan untuk 
'hamba sahaya laki-laki', dalam pengertian yang 
menjadi tuannya wanita. Permasalahan yang 
dikemukakan di sini adalah pergaulan di antara 
sesama manusia pada umumnya dengan wanita. 
Wanita di sini diharuskan menjaga diri dan tidak 
boleh memperlihatkan perhiasan (aurat)-nya 
kecuali kepada beberapa orang tertentu, terma- 
suk kepada hamba sahaya (OS. An-Nirr (24): 31). 

Terhadap kata yamin ( .-& ) dengan arti 
'sumpah', Al-Our'an hanya mengungkapkannya 
dalam bentuk jamak, yaitu aimin (xxl ). 
Pertama, kata aiman ( SN ) didahului oleh aa 
agsami (1 par, ) Kedua, kata aiman ( Oia Liku 
olek kata half ( sjx ). Ketiga, kata aymin (565 ut) 
tidak didahului oleh sinonim lainnya. 

Kata aimin (5usf ) yang didahului kata 
agsami disebut 5 kali dalam 5 ayat. Dari 5 ayat 
tersebut, 4 ditujukan kepada Rasul, sedangkan 
satu lagi ditujukan kepada orang-orang mukmin 
dalam rangka memberi penjelasan tentang sikap 
orang-orang munafik. 

Kata aiman (55! ) yang diikuti oleh kata half 
(bersumpah) ditujukan kepada orang-orang 
mukmin. Orang-orang mukmin diperingatkan 
agar menjaga sumpah dan jangan mempermain- 
kan atau mempermudahnya. 

Kataaiman ( 5x5! ) yang tidak didahului kata 
agsamu dan tidak diikuti oleh kata half bisa berarti 
sumpah atau janji yang diperkuat dengan 
sumpah: pada hal semua itu dusta (OS. At- 
Tahrim (66J: 2 dan OS. Al-Oalam (68): 39). Di 
samping itu, orang-orang mukmin diberi per- 
ingatan oleh Allah agar tidak menggunakan 
sumpah untuk melakukan kejahatan atau 
penipuan (OS. An-Nahl (16): 92 dan 94) atau 
menjadikan sumpah sebagai penghalang untuk 
melakukan kebaikan (OS. Al-Bagarah (2): 224 
dan 225). « RIZ & 
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YANBU (£ y34) 

Kata yanbii' ( Fa pi ) adalah ism yang berwazan 
yaf Ol dari naba al S Ynabi" al - Ynabu ag TA 
yanba'u (si 5 Yyanbi'u («3 Yyanbu'u (5 ) - 
nab'an (W Himubh n'an ( C3). Menurut Ibnu Faris, 
akar kata yang terdiri atas huruf niin - bd' - 'ain, 
berkisar pada dua makna pokok. Makna pertama 
adalah 'pancaran air'. Sumber air atau tempat 
memancarnya air disebut  yanbi" ( a "Si ), juga 
mata disebut yanbn' ( Es pa ) karena ia adalah 
tempat keluarnya air mata. Jamaknya adalah 
yanabi' (se ). Demikian juga, pori-pori disebut 
nawabi' ( e » ) karena ia adalah tempat keluar- 
nya air keringat. Makna yang kedua menunjuk 
pada nama jenis pohon, yaitu pohon an-nab'u 
( al ). 

Dalam Al-Our'an, bentuk kata yang 
digunakan dari akar kata ini ada dua, yaitu 
bentuk mufrad, yanbi' ( es ) yang hanya 
terdapat dalam OS. Al-Isra (17): 90 dan bentuk, 
yanibi' («4 ), jamak dari yanbd' yang terdapat 
dalam OS. Az-Zumar |39J: 21. 

Penggunaan kata yanbi1' dalam OS. Al-Isra' 
(171: 90 menunjuk pada makna 'mata air'. Ayat 
itu berkaitan dengan permintaan orang-orang 
Ouraisy kepada Nabi Muhammad saw. setelah 
mereka tidak mampu menjawab tantangan Al- 
Our'an untuk membuat yang serupa dengan Al- 
Our'an, jika mereka menganggap Al-Our'an itu 
bikinan Muhammad. Dengan kenyataan itu 
mereka tetap tidak mau beriman: bahkan, 
mereka mengajukan permintaan-permintaan 
lain kepada Nabi. Di antara yang mereka katakan 
kepada Nabi adalah, “Kami sekali-kali tidak 
percaya kepadamu sehingga kamu memancar- 
kan mata air dari bumi untuk kami.” (OS. Al- 
Isra (17): 90). Permintaan tersebut tidak di- 
penuhi karena Allah memberi alternatif kepada 
Nabi Muhammad saw. untuk memilih apakah 
akan ditunjukkan kepada mereka tanda ke- 
kuasaan-Nya sebagaimana yang mereka minta 
ataukah tidak. Kalau permintaan mereka di- 
kabulkan dan tetap juga tidak percaya, maka 
azab Allah yang belum pernah mereka alami 
sebelumnya pasti akan datang untuk mem- 
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binasakan mereka semua. Lalu, Nabi memilih 
alternatif kedua sehingga dikatakan dalam ayat 
lain, “Dan sekali-kali tidak ada yang menghalangi Kami 
untuk mengirim (kepadamu) tanda-tanda (kekuasaan 
Kami) melainkan karena tanda-tanda itu telah didustakan 
oleh orang-orang dahulu dan telah Kami berikan kepada 
tsamud unta betina itu (sebagai mu jizat) yang dapat 
dilihat, tetapi mereka menganiaya unta betina itu. Dan 
Kami tidak memberi tanda-tanda itu melainkan untuk 
menakuti.” (OS. Al-Isra (17):59). 

Penggunaan bentuk jamak yanibi («4 ) 
dalam OS. Az-Zumar (39J: 21 juga menunjukkan 
pada makna 'mata air' atau 'sumber air'. Ayat 
ini berkaitan dengan tanda-tanda kekuasaan 
Allah yang terdapat di alam ini, yaitu diturun- 
kannya hujan dari langit, lalu diaturnya menjadi 
sumber-sumber air di atas bumi, kemudian 
ditumbuhkan-Nya dengan air itu tanaman- 
tanaman yang bermacam-macam warnanya 
lalu ia menjadi kering, lalu kelihatan seperti 
kekuning-kuningan dan pada akhirnya hancur 
berderai-derai. Dan Allah menegaskan bahwa 
sesungguhnya pada yang demikian itu benar- 
benar terdapat pelajaran bagi orang-orang yang 
memunyai akal. « Muhammad Wardah Agil « 


YA'NI ( og) 

Kata ya'ni adalah fi'il mudhdri', turunan dari kata 
yang tersusun dari huruf alif, nan, dan ya' 
menunjukkan empat arti dasar: (1) 'perlahan- 
lahan', (2) 'keterangan waktu', (3) 'hadir pada 
suatu waktu', dan (4) “keterangan tempat . Makna 
pertama mengalami perkembangan, antara lain 
'santun/bijak karena orang memiliki sifat seperti 
itu tidak tergesa-gesa dalam bertindak. Makna 
seperti ini digunakan dalam syair Arab: gif biddiyari 
wugifa Zairin — wa taanna innaka ghairu shagir 
(Ao Ui of, — A5 S4 JGUL 53 - Berdiri- 
lah di tengah-tengah kampung layaknya seorang 
pengunjung! Jangan tergesa-gesa engkau bukan 
terjajah lagi): 'terlambat' karena yang demikian 
itu perjalanannya perlahan-lahan, seperti dalam 
hadits Nabi saw.: ra'aituka Adzaita wa Anaita 
(es, 5531 EF, - saya kira kamu datang bela- 
kangan dan terlambat): 'sabar' karena dapat 
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menahan diri sehingga lambat dalam bertindak. 
Makna ketiga, 'hadir pada suatu waktu', juga 
berkembang menjadi, antara lain, 'menunggu' 
karena ingin hadir pada suatu waktu tertentu, 
'kadang-kadang' karena hadir atau ada pada 
waktu-waktu tertentu: 'matang' (makanan) 
karena merupakan waktu yang ditunggu-tunggu, 
'mendidih' karena merupakan saat yang di- 
nantikan, 'tiba saatnya' seperti dalam syair Arab: 
LI babi Oh 0 Syah BM bu jok 
(alam ya'ni Ii ya galb an atruka al-jahla " wa an 
yuhditsasy-syaibul-mubinu land 'agla) 

“Belum saatnyakah diriku, hai kalbuku meninggalkan 
kebodohan " Dan mendapatkan pemikiran yang matang?” 


Makna keempat, 'keterangan tempat', juga 
berkembang, antara lain, 'dekat' karena merupa- 
kan daerah atau tempat: 'bejana' karena bejana 
merupakan tempat untuk mengisi sesuatu. 

Ind dan pecahannya dalam Al-Our'an 
terulang delapan kali dan ind sendiri terulang 
sekali, yaitu dalam OS. Al-Ahzab (33): 53. Bentuk 
lainnya adalah: bentuk kata kerja sekarang, ya'ni 
(OS. Al-Hadid (57): 16): kata sifat an (OS. Ar- 
Rahman (|55J: 44), kata benda, dniyah (OS. Al- 
Ghasyiyah (88J: 5 dan OS. Al-Insin (76|: 15), 
keterangan waktu, And'a (OS. Ali Imran (31: 113, 
OS. Thaha (20): 130, OS. Az-Zumar (39): 9). 

Ind dalam OS. Al-Ahzab /33J: 53 berarti 'saat 
matang dan berkenaan dengan beberapa adab 
sopan santun yang harus dilakukan oleh kaum 
Muslimin ketika bertamu di rumah Rasulullah. 
Di antaranya adalah tidak dengan sengaja masuk 
ke rumah Rasulullah tanpa izin beliau dan 
menunggu waktu makan beliau tiba, yaitu ketika 
makanan di rumah beliau telah 'matang', karena 
hal itu akan memberatkan beliau. Dalam ayat itu 
juga disebutkan bahwa bila dipanggil untuk 
makan maka masuklah memenuhi undangan itu 
dan jangan tinggal berlama-lama tetapi hendak- 
lah segera pergi untuk mencari rezeki. Di samping 
itu, kaum Muslimin ketika bertamu ke rumah 
Rasulullah dan ada keperluan dengan istri-istri 
Rasul (tuan rumah), hendaklah menyampaikan 
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keinginannya itu di balik tabir. Artinya, tidak 
berhubungan langsung dengan mereka. Hal 
demikian akan menjaga agar tidak terjadi hal-hal 
yang tidak diinginkan. Ajaran sopan santun 
seperti itu tidak hanya berlaku ketika Rasul masih 
ada karena beliau telah lama wafat, tetapi berlaku 
secara umum bagi seluruh umat Islam ketika 
bertamu ke rumah orang lain. Hal seperti ini 
dalam ushil figh digunakan ketentuan al- Ibrah bi 
'umimil- Tafzh LG bikhushishis-sabab ( sah $ 'jang 8 2 
adi Peras Y- - yang dijadikan pegangan adalah 
keumuman lafal, bukan sebab khususnya). 
& Zubair Ahmad & 


YAOIN (ce) 

Kata yagin berasal dari yagana-yaiginu-yaginan 
(BW — as — 5), akar katanya terdiri atas 
huruf-huruf y4'-gaf -nin. Yagin, artinya 'percaya 
dengan sungguh-sungguh tanpa kesangsian 
sedikit pun'. Adalah lawan dari syakk (s4: - 
keraguan). Yagin merupakan tingkatan ilmu yang 
lebih tinggi dari ma'rifah (pengetahuan) dan 
dirdyah (pengetahuan). Oleh karena itu dikatakan 
'Ilmul-yagin bukan ma'rifatul-yagin. Yagin ada tiga 
tingkat: 'ilmul-yagin, 'ainul-yagin, dan haggul-yagin. 
Menurut orang-orang sufi, yagin ialah peng- 
lihatan mata kepala dengan kekuatan iman, 
tanpa dalil dan keterangan. 

Kata yagin disebutkan 8 kali dalam Al- 
Our'an, enam kali dalam bentuk ma'rifah (menda- 
pat tambahan alif-lam) (OS. Al-Hijr (15): 99: OS. 
Al-Wagi'ah (56J: 95: OS. Al-Haggah (691: 51: OS. 
Al-Muddatstsir (74): 47, OS. At-Takatsur (102): 
5 dan 7), dua kali dalam bentuk nakirah (tanpa 
alif-lam) (OS. An-Nisa' (4): 157: dan OS. An-Naml 
(271: 22). Kata yang seakar dengannya dalam 
berbagai variasi dijumpai terulang dua puluh 
kali, antara lain, OS. Al-Bagarah (2): 4: OS. Ar- 
Ra'd (13): 2: OS. As-Sajadah (32): 12: dan OS. Al- 
Jatsiyah (45): 32. 

Dua kata yagin dalam OS. Al-Hijr (151: 99: 
Al-Muddatstsir (74): 47) mengandung arti 'ke- 
matian'. Yang pertama mengandung perintah 
agar menyembah Allah sampai akhir hayat: dan 
yang kedua menyatakan pengakuan orang-orang 
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berdosa kelak dalam neraka, karena mereka 
mendustakan hari pembalasan selama di dunia 
hingga tiba kematian (baru mereka yakin). 

Dalam OS. Al-Wagi'ah (561: 95 dan Al- 
Haggah (69): 51, kata yagin didahului oleh kata 
hagg. Yang pertama, menyatakan bahwa pe- 
ngelompokan manusia kepada tiga golongan 
(ashhabul-maimanah, ashhibul-masy'amah, as-sabigiin) 
di hari akhirat adalah sungguh-sungguh ke- 
benarannya. Yang kedua, menegaskan bahwa 
Al-Our'an adalah mengandung kebenaran yang 
tak dapat diragukan lagi. 

Ketika menafsirkan OS. Al-Hjjr (15J: 99, Al- 
Ourthubi memberi jawaban atas pertanyaan, 
apa faidah yang terkandung dalam firman Allah, 
hat& ya'tiyakal-yagin ( ar ust (55 - sampai 
datang kepadamu ajal), tidakkah cukup, wa'bud 
rabbaka (5, 32, ) saja? Kalau hanya sampai 
di situ, berarti dengan melakukan ibadah satu 
kali selama hidup sudah cukup. Akan tetapi, 
dengan adanya tambahan itu, menunjukkan 
bahwa ibadah harus dilakukan terus-menerus 
sampai tiba ajal. « Baharuddin HS. « 


YATASALLALUN (6 kas ) 

Kata ini berasal dari kata tasallul yang terambil 
dari akar kata yang terdiri dari huruf sin dan lam. 
Menurut Ibnu Faris, akar kata tersebut menunjuk 
pada arti dasar maddus-syai' fi rifgin wa khafain 
(etis 5 $ » CA 3 - membentangkan sesuatu 
secara lembut dan perlahan). Dari situ lahir makna 
mengeluarkan sesuatu dari sesuatu yang lain, 
misalnya mengeluarkan pedang dari sarungnya, 
atau rambut dari adonan. Kemudian kata as-sullah 
(WES ) dan al-islal (IX ) dipakai dalam makna 
mencuri karena mengambil atau mengeluarkan 
barang orang secara halus. Juga kata as-salil 
(Jai) dan as-sulalah (596. ) dipakai dalam arti 
anak karena ia keluar atau lahir dari ibunya yang 
sangat lembut dan menyayanginya. Demikian 
pula rantai, dikatakan silsilah (1L.i. ) karena 
membentang sambung-menyambung, lalu kata 
itu dapat dipakai untuk semua yang sambung- 
menyambung seperti petir yang sambung 
menyambung, keturunan yang sambung me- 
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nyambung, air yang sambung- menyambung di 
tenggorokan ketika minum, dan sebagainya. 
Dalam Al-Our'an, bentuk kata yang digu- 
nakan dari akar kata tersebut ada dua, yaitu 
bentuk sulilah (55x ) yang ditemukan pada dua 
tempat, yaitu dalam OS. Al-Mu'minin (23): 12 dan 
OS. As-Sajadah (32): 8. Bentuk yang kedua adalah 
bentuk fi'il mudhari' untuk orang ketiga jamak 
yatasallalina (5.5 ). Bentuk ini terdapat pada 
satu tempat, yaitu dalam OS. An-Niir (24J: 63. 
Penggunaan bentuk sulilah (35X. ) pada 
kedua tempat itu berkaitan dengan kejadian 
manusia. Dalam OS. Al-Mu'mintiin (23J: 12, 
dikatakan “Sesungguhnya Kami telah mencipta- 
kan manusia dari suldlah (3X. - saripati) dari 
Thin (5 tanah)”. Ada yang mengatakan bahwa 
ayat tersebut berbicara mengenai proses kejadi- 
an manusia yang pertama (Adam as.) ada juga 
yang mengatakan, berbicara mengenai proses 
kejadian manusia secara keseluruhan sehingga 
timbul beberapa penafsiran yang berbeda ter- 
hadap kata sulilah (3x. ) dalam ayat tersebut. 
Ada yang menafsirkan sulilatin min Thin 
(ob 3» 55x - Saripati dari tanah) yang terdapat 
dalam ayat itu dengan shalshdl (Judi stanah 
liat yang kering) yang berasal dari thin (-:b - 
tanah) dan tanah yang dimaksud adalah tanah 
kental yang berubah warna dan baunya, se- 
bagaimana disebutkan dalam OS. Al-Hijr (15J: 
26, 28, dan 33. Ada juga yang menafsirkan kata 
sulilah (Xx. - saripati) dengan Adam. Dengan 
demikian, maksud ayat itu berdasarkan kedua 
penafsiran tersebut menjelaskan bahwa Adam 
itu diciptakan dari tanah yang berupa shalshal. 
Penafsiran yang lain sebagaimana di- 
kemukakan oleh Ibnu Abbas mengatakan bahwa 
yang dimaksud sulilah (35X. ) dalam ayat itu 
adalah saripati (air mani) yang asalnya dari 
tanah karena makanan yang dimakan oleh 
manusia yang kemudian menjadi air mani 
asalnya dari tumbuh-tumbuhan dan tumbuh- 
tumbuhan itu mengambil makanan dari tanah. 
Dengan demikian, ayat itu menjelaskan proses 
kejadian manusia, yaitu semuanya berasal dari 
tanah. Ini sejalan dengan makna sulilah yang 
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terdapat dalam OS. As-Sajadah (32): 8: “Kemu- 

dian Dia menjadikan keturunannya dari sulilah 

(35X ) berupa air yang menjijikkan”. 

Selanjutnya, penggunaan bentuk 
yatasallalina (55 « pergi meninggalkan 
tempat) dalam OS. An-Nir (241: 63 dirangkaikan 
dengan kata liwadza (9 - dalam keadaan 
berlindung) sehingga rangkaian itu menunjuk 
pada orang yang keluar meninggalkan tempat 
secara sembunyi-sembunyi. Ada beberapa 
penafsiran dari ungkapan tersebut yaitu: 

1. Mugatil bin Hayyan mengatakan bahwa 
mereka adalah orang-orang munafik yang 
merasa berat mengikuti dan memerhatikan 
khotbah Nabi pada hari Jumat, mereka lalu 
berlindung pada sahabat dan pergi secara 
sembunyi-sembunyi padahal tidak diper- 
bolehkan keluar dari masjid saat Nabi sedang 
berkhotbah pada hari Jumat kecuali atas izin 
dari Nabi dengan mengisyaratkan tangan 
kepadanya tanpa bicara, karena berbicara 
pada saat itu membuat (pahala) Jumat 
seseorang jadi batal. 

2. As-Suddi mengatakan bahwa mereka bila 
bersama dengan Nabi dalam sebuah jamaah, 
saling melindungi hingga mereka meninggal- 
kan tempat itu secara sembunyi-sembunyi, 
tanpa dilihat. 

3. Oatadah mengatakan bahwa yang dimaksud 
di situ adalah meninggalkan Nabi dan 
kitabnya (Al-Our'an) dan berusaha agar hal 
itu tidak diketahui. 

4. Sufyan mengatakan meninggalkan saf (shalat) 
secara sembunyi-sembunyi. 

5. Al-Hasan mengatakan bahwa mereka me- 
ninggalkan jihad secara sembunyi-sembunyi. 


Dari penafsiran yang berbeda-beda ter- 
sebut, tampak jelas bahwa perbuatan yang 
dimaksud adalah perbuatan meninggalkan 
tempat yang sifatnya tidak baik yang dapat 
meliputi semua penafsiran di atas. 

« Muhammad Wardah Agil « 


Go 0 


YATASANNAH ( 4m ) 
Kata ini berasal dari tasannaha — yatasannahu — 
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tasannuhan (Gi — &— 4), yang terambil 
dari sanah (“£ ). Bentuk infinitifnya adalah 
tasannuh. Kata sanah (& ) sendiri diperselisihkan 
oleh para pakar tentang akar katanya sebelum 
mendapat tambahan ta marbithah (5) pada 
akhirnya. Ada yang mengatakan asalnya adalah 
sin — nin — waw dengan beralasan bahwa jamak 
dari kata sanah (2x) adalah sanawit (NA. ). 
Namun, karena huruf waw dengan huruf hd' 
memiliki kemiripan dalam pengucapan, huruf 
waw-nya terkadang diganti dengan huruf h4' 
sehingga dapat dikatakan sanahit (-4x ) 
sebagai jamak dari sanah (1 ). Ada juga yang 
mengatakan bahwa asal kata sanah (1. ) adalah 
sanhah (4455 ), dari sanahtu fulanan sanhatan 
(gia S6 LL 5 saya bergaul dengan fulan 
tahun demi tahun) kemudian huruf hia-nya 
dibuang dan barisnya dipindahkan ke huruf niin 
sehingga menjadilah sanah (4. ). Akar kata 
tersebut menurut Ibnu Faris menunjuk pada 
makna pokok 'waktu'. Dari situ lahir istilah sanah 
(“LX ) yang berarti 'tahun'. Demikian juga lahir 
makna 'berubah' karena segala sesuatu akan 
mengalami perubahan seiring dengan ber- 
lalunya waktu. 

Dalam Al-Our'an, kata sanah (&.) dan 
semua bentuk derivasinya terulang sebanyak 20 
kali. Namun, penggunaan kata yang berwazan 
tasannuh atau tasannaha hanya satu kali, yaitu 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 259 dan bentuk yang 
digunakan di situ adalah bentuk f1'1 mudhiri' yang 
didahului oleh huruf nafi, lam yatasannah ( Paman Al! 
- tidak berubah) yang menunjuk pada makanan 
dan minuman yang tidak berubah. Ada per- 
bedaan giraat pada kalimat lam yatasannah 
(3 Ai ) tersebut jika dibaca washal (ber- 
sambung) dengan kalimat sesudahnya. Ibnu 
Mas'ud dan Thalhah bin Musrif membuang atau 
tidak melafalkan huruf hd-nya, sedangkan 
jumhur tetap melafalkannya dan tidak mem- 
buangnya. Adapun kalau dibaca wagaf (berhenti) 
semuanya tetap membaca atau melafalkan huruf 
hd tersebut. 

Ayat itu mengemukakan tanda kekuasaan 
Allah yang ditunjukkan kepada seseorang yang 
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melewati sebuah negeri yang telah hancur 
dengan memperlihatkan kepadanya bagaimana 
Allah menghidupkan orang yang telah mati 
sebagaimana disebutkan dalam firman-Nya 
“Atau apakah (kamu tidak memerhatikan) orang 
yang melalui suatu negeri yang (temboknya) 
telah roboh menutupi atapnya. Dia berkata, 
“Bagaimanakah Allah menghidupkan kembali 
negeri ini setelah roboh?” Maka, Allah mematikan 
orang itu selama 100 tahun baru dihidupkan 
kembali. Allah bertanya kepadanya, “Berapakah 
lamanya kamu tinggal di sini?” Ia menjawab, 
“Saya telah tinggal di sini sehari atau kurang 
dari sehari” Allah berfirman, “Sebenarnya kamu 
telah tinggal di sini 100 tahun lamanya, lihatlah 
makanan dan minumanmu yang belum beru- 
bah: dan lihatlah keledai kamu (yang telah 
menjadi tulang-belulang): Kami akan menjadi- 
kan kamu tanda kekuasaan Kami bagi manusia, 
dan lihatlah tulang-belulang keledai itu, bagai- 
mana Kami menyusunnya kembali, kemudian 
Kami menutupnya dengan daging”. Maka, tatkala 
telah nyata kepadanya (bagaimana Allah meng- 
hidupkan yang telah mati) dia pun berkata, 
“Saya yakin bahwa Allah Maha Kuasa atas 
segala sesuatu”. (OS. Al-Bagarah (2): 259). Orang 
dan kampung yang dimaksud tidak dijelaskan 
dalam ayat, tetapi sebagian mufasir mengemu- 
kakan bahwa orang tersebut adalah seorang 
nabi, dan kampung tersebut adalah Baitul 
Magdis. & Muhammad Wardah Agil « 


YATAWAFFA (3,5) 

Kata yatawaffa terambil dari akar kata yang 
terdiri dari huruf-huruf waw, fa', dan ya', yang 
berarti 'sempurna'. Sesuatu yang mencapai 
kesempurnaan dikatakan wafi - yafi - wafd'an 
(38- &-93 ), seperti wafd al-kailu (YSM 3, - 
takaran sempurna), yaitu tidak berkurang 
jumlahnya. Waft bi 'ahdihi (14x, 35 - menepati 
janjinya), yaitu menyempurnakan janji dan tidak 
melanggar janji tersebut. Dari arti ini, kemudian 
terbentuk kata tawaffa - yatawaffa - wafih 
(385-538 -S5f ) yang berarti 'wafat' atau 
'mati' karena usianya telah sempurna. 
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Kata yatawaffa (5,5 ) dengan berbagai 
bentuknya disebut dalam Al-Our'an sebanyak 
65 kali. Berdasarkan makna konotatifnya, seperti 
dijelaskan oleh Al-Ashfahani, dapat dikelompok- 
kan sebagai berikut: 

Aufa-yafi ( Se - menyempurnakan), 
seperti yang terdapat dalam OS. Al-An'am (bj: 
152, OS. Yasuf (12): 59, dan OS. Al-Isra' (17): 35. 
Aufa (55 - menepati) sebagai dirangkaikan 
dengan kata 'ahd (442 - janji), seperti yang 
terdapat dalam OS. Al-Bagarah (2: 177, ,wal- 
mufuna bi 'ahdihim idza “Ghadi ( Ba Sp Sal 

I4xp3 15| - dan orang-orang yang menepati janji- 
nya apabila dia berjanji). 

Waffa (5,) yang disebut dalam OS. An- 
nan (531: 37, wa Ibrahima alladzi waffa (ap 
& sai dan lembaran-lembaran Ibrahim yang 
selalu menyempurnakan janji). Menurut Az- 
Zamakhsyari, kata waffa ( 3 ) bisa dibaca tanpa 
tasydid wara (55) dan juga dibaca dengan tasydid 
waffa ( 3 , )- Bacaan dengan tasydid menunjukkan 
arti mubalagah (19: - hiper) dalam menyem- 
purnakan janji, seperti kata fa-atammahunna 
(456 )yang terdapat dalam OS. Al-Bagarah (2): 
3 yang menerangkan bahwa Nabi Ibrahim 
diuji oleh Tuhannya dengan beberapa perintah 
dan larangan, lalu Ibrahim fa-atammahunna 
( aib menyempurnakan perintah dan larang- 
an tersebut). Artinya, menunaikan ujian-ujian 
Allah, seperti menyampaikan risalah dari Allah 
dan menyerahkan anaknya yang lebih berharga 
dari dirinya untuk dikorbankan. 

Selain itu, waffa (5, ) juga dimaksudkan 
dalam arti ' memberikan haknya dengan sem- 
purna', seperti dalam OS. Ali Imran (31: 57, 
fayuwaffihim ujirahum ( -. yi 2 Ia »3- Allah akan 
memberikan dengan sempurna kepada mereka 
pahala amal kebaikan mereka). Sebelum kalimat 
itu, dijelaskan bahwa orang-orang yang beriman 
dan melakukan kebaikan, Allah akan memberi- 
kan dengan sempurna kepada mereka pahala 
amal kebaikan. Pahala amal kebaikan merupakan 
hak orang-orang yang beriman dan beramal 
saleh, yang akan diberikan oleh Allah kepada 
mereka dengan sempurna, dan menurut Al- 
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Maraghi, tanpa dikurangi. 

Tawaffa - yatawaffa (35 - Sy - mewafat- 
kan), seperti dalam OS. Az-Zumar (39): 2, Allahu 
yatawaffal-anfusa hina mautihd (oi Gs Si 
83 4 - Allah mencabut jiwa (orang) pada 
saat kematinya). Kata yatawaffa (55 ) di sini 
ditafsirkan dengan arti “gabadha' (“45 - men- 
cabut). Mencabut jiwa (roh) pada saat ajal, 
maksudnya adalah “Allah mewafatkan”. Jika 
dalam OS. Az-Zumar (39|: 42, fa'il (subyek 
pelaku) dari kata tawaffa ( G3 ) adalah Allah, 
maka dalam (IS. Al-Anfal (8J: 50, yang menjadi 
subjek pelaku adalah para malaikat. 

Ar-Razi menjelaskan bahwa pencipta maut 
pada hakikatnya adalah Allah, tetapi Allah 
memberi tugas penuh kepada Malaikat Maut 
untuk mencabut nyawa. Kematian hanya 
berjalan dengan kekuasaan Allah dan untuk 
melakukannya diberikan sepenuhnya kepada 
Malaikat Maut, seperti ditegaskan dalam OS. As- 
Sajdah (32): 11 dan OS. Al-An'am (6J: 61. 

Kata tewaffa ( & " ) dari wa tawaffand ma'al- 
abrar (, IN (8,5, - dan wafatkanlah kami 
beserta ea yang berbakti), adalah kata 
perintah dari kata kerja tawaffa ( 2 - mewafat- 
kan). Adapun kata mutawaffin (5,5 - yang 
mewafatkan) dalam OS. Ali 'Imrin (31: 55 
merupakan ism fa'il dari ft'1 madhi tawaffa ( S3 ). 
Menurut Ar-Razi, kata kerja tawaffa - yatawaffa 
(3 GELI $ 5) berasal dari akhadzasy-syai" a wdfiyan 
kamilan ( Jus y 31 PA A5 — mengambil sesuatu 
dengan sempurna). Seseorang meninggal karena 
usianya telah sempurna, “umrahi wafiyan kimilan 
( IS, »,s£ ). Oleh karena itu, orang yang 
meninggal atau diwafatkan oleh Allah, ia telah 
sampai pada umur yang sempurna, wifiyan 
(8). 

Yatawaffa berarti 'menidurkan', seperti 
dalam OS. Al-An'am f6): 60 disebutkan, huwal- 
ladzi yatawaffakum bil-laili ( ca sa JL as, 3 5 
Dia yang menidurkan kamu di malam hari). 
Menurut Ar-Razi, yatawaffa ( sg ) dalam ayat 
ini berarti 'menidurkan'. Maksudnya, Allah 
mencabut roh orang yang tidur, sebagaimana 
mencabut roh orang-orang yang menemui 
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ajalnya (mati). Di sini dapat dijelaskan bahwa 
orang yang sedang tidur sesungguhnya dalam 
keadaan hidup, dan orang yang hidup nyawanya 
tidak dicabut seperti orang yang mati. Kata 
tawaffa (5, ) dalam ayat ini merupakan metafor 
(bukan arti sebenarnya) karena dengan keadaan 
tidur, daya perasa hilang dari badan maka indra 
lahir tidak melakukan aktifitas. Dalam keadaan 
tidur, jasad lahir manusia tidak beraktivitas, dan 
pada orang mati, seluruh badannya terhenti dari 
segala aktivitas. Jadi, antara mati dan tidur 
terdapat keserupaan. Dalam ayat ini, untuk 
menyatakan “menidurkan”, Allah menggunakan 
redaksi tawaffa ( ca ). & Iskandar Ritonga & 


YATIM ( 6-3) 

Kata yatim memiliki tiga bentuk kata dasar. 
Pertama, yatama - yaitimu- yutman - yatman 
Ma AL — — 5). Kedua, , yatima - yaitamu - 
yutman - yatman (Ws — C5 — & —& ) Ketiga, 
YOhunn yaitumu - yutman - yatman (— Hi — 
K5 ). Arti etimologisnya adalah 'sesuatu 
yang unik', 'yang tidak ada persamaannya'. 
Secara terminologis, kata tersebut berarti anak 
di bawah umur yang kehilangan ayahnya yang 
bertanggung jawab atas pembiayaan dan pen- 
didikannya. 

Bentuk dual, tatsniyah (5 ) dari kata 
tunggal yatim adalah yatimanil/yatimaini (— Ola 
Oa ). Jamaknya, banyak bentuk, yaitu aitim, 
yatama, yatmah, maitamah, dan yatdim (— “ai 
SEA — 8 ). Bentuk tunggal, dua, 
maupun jamaknya itu terdapat dalam Al- 
Our'an, tetapi bentuk jamak yang digunakan 
dalam Al-Our'an hanyalah yatim4. Ketiga bentuk 
kata tersebut ditemukan dalam Al-Our'an 
sebanyak 23 kali: tersebar dalam dua belas surah. 
Rinciannya adalah bentuk tunggal delapan kali, 
bentuk dua sekali, yaitu dalam OS. Al-Kahf (18): 
83, dan bentuk jamak empat belas kali. 

Dari kedua belas surah yang menyebutkan 
kata yatim dengan segala bentuknya, OS. An-Nisa' 


sering menyebut kata itu, yaitu delapan kali. Hal 


ini mengisyaratkan adanya kesamaan dalam 
dua hal. Pertama, bahwa wanitalah yang 
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menanggung beban berat berkenaan dengan 
anak yatim, sama seperti nasib anak yatim itu 
sendiri. Kedua, antara anak yatim dan wanita 
keduanya adalah sama-sama kelompok yang 
lemah dalam struktur masyarakat. Di samping 
itu, anak yatim bersama kelompok-kelompok 
lemah lainnya (orang-orang miskin, budak- 
budak, orang-orang tak bersuku dalam budaya 
masyarakat Arab, dan anak-anak perempuan) 
mendapat perhatian serius dari Al-Our'an 
sebagai kelompok yang harus diberdayakan 
dengan ditingkatkan kesejahteraan sosialnya. Al- 
Our'an mencela orang-orang yang bernafsu 
sekali mengumpulkan harta kekayaan (OS. Al- 
Humazah (104): 1-7), tetapi acuh terhadap 
penderitaan orang-orang di sekitarnya. Mereka 
tidak berbuat baik kepada anak yatim dan tidak 
berusaha membantu orang miskin (OS. Al-Fajr 
(891: 15-20 ) 

Mengasihi anak yatim merupakan ajaran 
universal yang diajarkan oleh agama sejak 
dahulu kala. Nabi Khidhr pernah mengajarkan 
hal ini kepada Nabi Musa as. (OS. Al-Kahfi (18): 
82). Kepada Bani Israil, hal itu juga diajarkan, 
tetapi kebanyakan mereka mengabaikannya (OS. 
Al-Bagarah (2): 83). Al-Our'an menegaskannya 
kembali, bahkan lebih tegas dengan menyatakan 
bahwa orang yang tidak memedulikan nasib 
anak yatim, serupa dengan mendustakan ajaran 
agama atau hari kemudian (OS. Al-Ma'in (107): 
1-7). Oleh karena itu, anak yatim tidak boleh 
diperlakukan secara sewenang-wenang, se- 
hingga menyakitinya baik secara fisik maupun 
psikis (OS. Adh-Dhuha (93): 9). Namun, me- 
laksanakan ajaran tersebut memang sulit, ibarat 
“menempuh jalan yang mendaki lagi sukar” (OS. 
Al-Balad (90): 11-12). 

Berbuat baik kepada anak yatim menjadi 
salah satu tema penting dalam Al-Our'an. 
Mengurus urusan mereka secara patut adalah 
baik, dan jika kamu menggauli mereka, maka 
mereka adalah saudaramu dan Allah menge- 
tahui siapa yang membuat kerusakan dari yang 
mengadakan perbaikan (OS. Al- Bagarah (2): 220) 

Ada banyak cara yang dapat dilakukan 
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untuk mereka. Misalnya, memperlakukan me- 
reka secara tepat (OS. An-Nisa' (4): 12), memberi 
nafkah (OS. Ad-Dahr (76J: 8: OS. Al-Balad (90J: 
15: OS. Al-Bagarah (2): 177 dan 215),dan me- 
muliakan mereka (OS. Al-Fajr (891: 7) 

Al-Our'an memberikan alternatif dalam 
membiayai kebutuhan anak yatim, terutama 
yang tidak memiliki harta, antara lain dengan 
ganimah ( Kane harta rampasan perang) (OS. Al- 
Anfal (8J: 41), yaitu kas negara yang didapat dari 
musuh dengan jalan peperangan, dan fay' ( Aa - 
harta rampasan) (OS. Al-Hasyr (59J: 7) yaitu kas 
negara yang didapat dari kafir dzimmiy (:55) 
dengan kompensasi jaminan keamanan dan 
perlindungan. Mereka wajar diberi warisan 
ketika hadir pada acara pembagian harta 
warisan, kendati tidak wajib karena mereka 
bukan keluarga ahli waris (OS. An-Nisa' (41: 8) 

Mengelola harta anak yatim merupakan 
bagian integral dari mengasuh atau mengurus 
mereka. Oleh karena itu, pengasuh dan pengurus 
anak-anak yatim diperkenankan mengembang- 
kan harta mereka melalui berbagai kegiatan 
usaha atau investasi yang sekiranya dapat 
mendatangkan keuntungan atau kebaikan untuk 
masa depan anak yatim itu (OS. Al-An'am (6): 
152 dan OS. Al-Isra' (17): 34) 

Al-Our'an secara tegas mengingatkan siapa 
pun yang mengelola harta anak yatim agar 
berhati-hati. Hal tersebut agar tidak ada harta 
mereka yang disalahgunakan, apalagi jika dilaku- 
kan secara sengaja. Melakukan tindakan demikian 
ibarat memakan api sepenuh perut dan me- 
nyebabkan pelakunya dimasukkan ke dalam 
neraka (OS. An-Nisa' (4J: 10). Hal ini bukan berarti 
harta anak yatim tidak boleh sedikit pun meng- 
gunakan harta mereka (OS. An-Nisa' (4J: 6). 

Menurut Al-Maraghi, yang dilarang di- 
lakukan terhadap anak yatim berkenaan dengan 
hartanya adalah jika pengasuh atau pengelola 
harta anak yatim membelanjakan hartanya 
secara berlebih-lebihan, sekali pun ditujukan 
untuk anak yatim sendiri, atau bersegera 
memanfaatkan harta anak yatim sebelum 
menginjak usia dewasa sehigga mereka ke- 
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habisan harta bila dewasa. Sebaiknya, jika peng- 
asuh atau pengelola harta anak yatim itu kaya, 
tidak perlu mengambil bagian dari harta anak 
yatim. Namun, jika tidak mampu, ia diperboleh- 
kan mengambil harta anak yatim sekadarnya 
(OS. An-Nisa' (41: 6). 

Setelah anak yatim menginjak usia dewasa, 
pengasuh atau pengelola harta mereka agar 
menyerahkan seluruh hartanya kepada mereka 
(OS. Al-An'am f6): 152: OS. Al-Isra' (17): 34). Al- 
Our'an secara tegas melarang kecurangan- 
kecurangan, misalnya dengan menukar harta 
anak yatim yang berkualitas dengan yang tidak, 
mesti sejenis, atau menggunakan harta mereka 
bersama dengan hartanya untuk kepentingan 
pengasuh atau pengelolanya (OS. An-Nisa' |4J: 
2). Hendaknya, sebelum penyerahan didahului 
dengan menguji kedewasaan mereka agar 
diperoleh kepastian bahwa mereka benar-benar 
telah dewasa dan mampu bertanggung jawab 
atas segala tindakannya, (OS. An-Nisa' (4J: 6). 
& Syafii « 


YAUM (23) 

Secara harfiah, kata yaum berarti 'hari', yang 
berdurasi 24 jam. Jika kata yaum diperhadapkan 
dengan kata lail (j)) maka menurut batasan 
umum, yang disebut yaum adalah waktu dari 
mulai terbit matahari hingga terbenamnya. 
Namun, ada juga yang menyebut batasannya 
dari mulai terbit fajar hingga terbenam mata- 
hari, sesuai dengan batasan waktu sehari untuk 
ibadah puasa. Bentuk jamaknya adalah ayyim 
( S5) ) dan ayawim ( 33 Laut ). Hanya bentuk jamak 
ayyim yang digunakan dalam Al-Our'an. 

Jika dinyatakan dengan al-yauma (#3! ), 
maka dimaksudkan untuk waktu “pada hari ini'. 
Selain itu, kata yaum dapat diikuti dengan kata 
idz (S5) yang digabung menjadi yauma'idz 
(32), yang berarti 'pada hari itu' atau “pada 
waktu itu'. 

Bentuk jamak ayyim memunyai pengertian 
khusus jika disandarkan KepaGa kata tertentu, 
seperi ayyamul-'Arab ( RAYA At) ), ayyamullah 
(& Ani ) dan ibnul-ayyam ( ASI 5). Kata 
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ayyamul-'Arab secara harfiah berarti “hari-hari 
bangsa Arab': namun maksudnya adalah pe- 
ristiwa-peristiwa dan peperangan-peperangan 
yang dialami oleh bangsa tersebut. Kata 
ayyamullah, maksudnya adalah hari-hari yang 
dilalui atau peristiwa-peristiwa yang dialami 
suatu kaum di masa lalu, seperti kaum Musa, 
kaum Nuh, kaum 'Ad, dan kaum Tsamud, dan 
sebagainya, baik karena nikmat-nikmat yang 
dianugerahkan maupun siksa-siksa yang ditu- 
runkan oleh Allah. Dan ibnul-ayyam berarti orang 
yang mengetahui tentang hari-hari atau pe- 
ristiwa-peristiwa tersebut. Di antara kata-kata 
yang disebutkan itu hanya kata ayyamullah yang 
terdapat dalam Al-Our'an, yaitu dalam OS. 
Ibrahim (14J: 5 dan OS. Al-Jatsiyah (45): 14. 
Dalam Al-Our'an, kata yaum yang ber- 
bentuk mufrad (dalam berbagai i'rabnya: 
Oa bapa #33) tersebut se- 
banyak : 365 kali, dalam bentuk mutsannd (dalam 
frasa: --'y 3) tersebut | sebanyak tiga kali, dan 
dalam bentuk jamak ( Rn ) tersebut sebanyak 27 
kali, sehingga seluruhnya berjumlah 405 kali. Di 
samping itu, banyak di antaranya yang be- 
rangkai dengan kata sifat, selain dalam bentuk 
kata majemuk, seperti: al-yaumul Akhir (NY! #3 
- hari kemudian, hari akhirat), yaumul giyamah 
(2 «y — hari kiamat), yaumuddin ( ya Na 
hari pembalasan), yaumul hasrah ( 2 adal 3 hari 


penyesalan), yaumul ba'ts (Lal « (Ao hari 
kebangkitan), yaumul fashl (Ja 2 - hari 
keputusan), yaumut-taldg (GE ta - hari 


pertemuan), yaumul jam'i ( 
berkumpul), yaumul wa'id (xx an - hari 
pelaksanaan ancaman), yaumut-taghibun 
( JI ca - hari penampakan kesalahan- 
kesalahan), dan sebagainya. 

Adapun kata yauma'idzin (45 » ) digunakan 
tidak kurang dari 70 kali, tersebar dalam 
berbagai ayat, yang menunjukkan keadaan 
waktu di dunia maupun di akhirat. Di antara 
yang menunjukkan keadaan waktu di dunia 
adalah yang tersebut dalam OS. Ali Imran (3): 
167, hum lil kufri. yaumaidzin agrabu minhum lilimin 


( Pair aa LI ka KAN —- Pada hari itu, 
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mereka lebih dekat kepada kekafiran daripada 
keimanan). 

Di antara kata yaum yang disebut dalam Al- 
Our'an, ada yang membawa kepada perbedaan 
pengertian di antara para mufasir. Perbedaan itu 
timbul karena adanya ukuran (migdir) tertentu 
yang disebutkan. Misalnya, ketika Al-Our'an 
menyebut perihal penciptaan langit, bumi, dan 
isinya, dinyatakan: “allahul-ladzi khalagas- samiwati 
fi Sittati ayyam ( Ga HA Ge ca & 
Pe & 5 Allah yang telah menciptakan langit 
dan bumi dalam enam hari) dalam OS. Al-A'raf 
(71: 54), dan ayat-ayat yang semakna dengan 
sedikit perbedaan lafal, antara lain OS. Yinus 
(101: 3, OS. Had (11): 7, dan OS. Al-Furgan (25): 
59. Masing-masing menggunakan ukuran waktu 
fi sittati ayyam, dalam tempo “enam hari”. 

Ada pernyataan Al-Our'an yang meng- 
gambarkan ukuran waktu tertentu, yaitu OS. Al- 
Hajj (22): 47 yang berbunyi: “wa inna yauman 'inda 
rabbika kaalfi sanatin mimmi ta'uddin” (Cg S3 
KA UN DA aa ai St us “sesungguhnya satu 
hari menurut “ukuran” Tuhanmu seperti seribu 
tahun menurut perhitunganmu), demikian juga 
yang disebut dalam OS. As-Sajdah (321: 5. Selain 
itu, dalam OS. Al-Ma'arij (70J: 4 dinyatakan: 
ma has OS Aa 3! dh Al uk 

ata li 
(ta 'rujul maldikatu warrihu ilaihi fi yaumin kina 
migdGruhi khamsina alfa sanatin) 
“Para malaikat dan Jibril' naik Imenghadap! kepada- 
Nya pada hari yang ukurannya lima puluh ribu tahun). 
Ayat ini menyebutkan ukuran waktu yang berbeda dari 
ayat sebelumnya.” 


Dalam sebuah riwayat disebutkan, bahwa 
ketika seseorang bertanya kepada Ibnu Abbas 
mengenai dua macam ukuran hari tersebut, Ibnu 
Abbas memberikan jawaban ringkas, “Kedua- 
nya itu disebutkan oleh Allah dalam kitab-Nya, 
dan Allah paling mengetahui maksudnya. Saya 
tidak suka mengatakan sesuatu yang tersebut 
dalam kitab Allah yang saya tidak menge- 
tahuinya.” 

Al-Ourthubi, dalam tafsirnya mengenai 
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waktu sehari yang sebanding dengan seribu 
tahun menurut waktu di dunia, menjelaskan 
bahwa kecepatan tempuh para malaikat sangat 
tinggi, sehingga sehari daya tempuh mereka 
setara dengan seribu tahun waktu tempuh 
manusia di dunia. Menurut Oatadah, ukuran 
seribu tahun itu adalah untuk perjalanan turun 
dari langit ke bumi dan naik lagi ke langit, atau 
lima ratus tahun untuk setiap perjalanan. Me- 
nurut Ibnu Abbas dan Adh-Dhahhak, waktu 
seribu tahun itu untuk perjalanan turun saja, 
dan seribu tahun lagi untuk perjalanan naik. 

Mengenai pernyataan bahwa waktu sehari 
sebanding dengan lima puluh ribu tahun itu, Al- 
Ourthubi mengutip pendapat Ats-Tsa'labi yang 
dikutipnya dari Mujahid, Adh-Dhahhak, dan 
Oatadah, bahwa jarak tempuh lima puluh tahun 
itu adalah antara bumi dan Sidratul-Muntaha, 
tempat Jibril berada. 

Abu Sa'id Al-Khudri meriwayatkan bah- 
wa para sahabat pernah bertanya kepada 
Rasulullah mengenai pengertian ayat “sehari 
setara dengan lima puluh ribu tahun" itu, karena 
begitu panjangnya menurut mereka. Maka beliau 
bersabda: “Demi Allah sesungguhnya hari itu ringan 
(berlangsung singkat! bagi orang beriman, bahkan lebih 
singkat baginya daripada melakukan shalat fardhu di 
dunia”. (HR. Ahmad). Dalam kesempatan lain 
beliau bersabda: “Tidak ada pemilik simpanan harta 
yang tidak menunaikan kewajiban (zakat) hartanya 
kecuali ia ditelentangkan di atas batu neraka Jahannam, 
lalu diseterika dahinya, pinggangnya, dan punggungnya, 
sampai saat Allah mengadili semua hamba-Nya yang 
sehari ukurannya setara dengan lima puluh ribu tahun 
menurut hitungan kamu. Setelah itu barulah ia 
menemukan jalannya, apakah ke surga ataukah ke 
neraka”. (HR. Ahmad). 

Demikian juga pendapat Al-Ousyairi 
bahwa waktu itu adalah hari di akhirat yang 
sehari ukurannya setara dengan seribu tahun 
menurut ukuran manusia. Hal itu dikarenakan 
besarnya masalah penciptaan langit dan bumi, 
bukan berarti Allah tak mampu melakukannya 
dalam waktu singkat, tetapi Dia hendak mem- 
beri pengetahuan kepada para hamba-Nya 
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secara perlahan dan seksama, dan agar para 
malaikat dapat melihat kemahakuasaan-Nya 
dari waktu ke waktu. Hikmah demikian itu 
dipahami bila malaikat diciptakan sebelum 
langit dan bumi. 

Selain itu, dari tiga ayat yang menyebut 
kata yaumain ( -»» 3 - dalam waktu dua hari) 
dua ayat di antaranya berkait dengan pen- 
ciptaan bumi, yaitu OS. Fushshilat (41): 9 yang 
berbunyi: gul ainnakum takfurina billadzi khalagal 
ardha fi yaumaini (52311 HE AL os er) ys 
os» 3 5 Katakanlah: Sungguh patutkah kamu 
mengingkari Zat yang menciptakan bumi dalam 
“dua hari) dan surah yang sama ayat 12 yang 
berbunyi: "fagadhahunna sab' a samawatin fi 
yaumaini” (esayg 3 Ayo gama H#-513 — Dia men- 
jadikan tujuh langit dalam “dua hari”). Selain 
itu, dalam OS. Fushshilat (41): 9-10 dinyatakan 
bahwa bumi diciptakan dalam “dua hari”, lalu 
Allah menciptakan gunung-gunung, memberkati 
serta menentukan makanan, dalam waktu 
“empat hari” atau “wa gaddara fihd agwataha fi arba 
'ati ayyamin” ( Ai Ter) 3 Wal 5485). Jika di- 
perhatikan sepintas lalu, kedua ayat yang 
menyatakan “dua hari” dan “empat hari” berkait 
dengan penciptaan bumi dan langit ini tampak 
saling bertentangan dengan ayat-ayat yang 
menyebut sittata ayyam (#Wl kw - dalam waktu 
enam hari) sebagaimana telah disebut. 

Atas kedua macam pernyataan ayat-ayat 
mengenai penciptaan langit dan bumi serta 
isinya itu, Abdullah bin Salam meriwayatkan 
bahwa penafsiran ayat-ayat tersebut adalah (1) 
Allah menciptakan bumi dalarn dua hari, lalu 
menentukan makanan (agwit) dalamnya dalam 
dua hari, dan menciptakan langit dalam dua 
hari. (2) Penciptaan bumi pada hari Ahad dan 
Senin, penentuan makanan pada hari Selasa dan 
Rabu, dan penciptaan langit pada hari Kamis 
dan Jumat, dan pada jam terakhir pada hari 
Jumat itu Allah menciptakan Adam dalam tempo 
singkat. Sementara itu, Al-Ourthubi dalam 
tafsirnya menjelaskan bahwa perkataan fi arba'ati 
ayyam ( cut Ay «$ - dalam empat hari) dalam 
ayat itu adalah total keseluruhan waktu, yakni 
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penciptaan bumi saja dalam waktu dua hari lalu 
dua hari berikutnya diteruskan dengan mem- 
buat gunung-gunung serta menetapkan rizki 
untuk penghuni bumi dan apa saja yang dibu- 
tuhkan untuk kehidupannya. Menurut Mujahid 
dan Oatadah, di permukaan bumi itu Allah 
menciptakan sungai, pepohonan, dan satwa pada 
hari Selasa dan Rabu. Dengan demikian tidak ada 
pertentangan antara ayat-ayat tersebut. 

Mengenai makna “sehari” yang setara 
dengan “seribu tahun” dan “lima puluh ribu 
tahun” itu ada pula yang berpendapat bahwa 
hari itu adalah hari dalam hitungan manusia di 
dunia. Hal itu disebabkan kebiasaan dalam 
bahasa Arab bahwa hari-hari yang tidak disukai 
digambarkan dengan waktu yang panjang, dan 
hari-hari yang menyenangkan digambarkan 
dengan waktu yang pendek. 

Ada beberapa pendapat mengenai waktu 
di hari akhirat. Ada pendapat yang mengatakan 
bahwa pada hari Kiamat ada beberapa hari, ada 
suatu hari yang setara dengan seribu tahun dan 
ada yang setara dengan lima puluh ribu tahun. 
Pendapat lain menyatakan, bahwa di hari 
Kiamat itu ada bermacam-macam rentang 
waktu: ada siksaan yang berdurasi seribu tahun, 
dan ada pula yang berdurasi lima puluh ribu 
tahun. Sementara itu ada pendapat lain yang 
menyatakan, bahwa pada hari Kiamat itu ada 
lima puluh tempat perhentian (maugif, jamak: 
mawa@gif, terminal), dan waktu yang diperlukan 
pada setiap mawgif itu ekuivalen dengan seribu 
tahun ukuran dunia. 

Mufasir lain mengatakan bahwa per- 
bedaan sistem gerak yang ada pada suatu subjek 
dapat mengakibatkan perbedaan waktu yang 
diperlukan untuk mencapai suatu sasaran. 
Sebagai contoh benda keras, suara, dan cahaya 
memunyai kecepatan tempuh yang berbeda. 
Selain itu, waktu yang dialami manusia di dunia 
tidak sama dengan yang ada di akhirat, di- 
karenakan perbedaan dimensi kehidupan pada 
kedua alam tersebut. Sebagai contoh, para 
pemuda yang dikenal sebagai Ashhabul-Kahfi 
telah ditidurkan oleh Allah selama lebih dari tiga 
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ratus tahun dalam gua, namun ketika terbangun 
mereka menduga bahwa tidur itu hanya 
berlangsung sehari atau kurang (lihat OS. Al- 
Kahfi (18): 19). Dalam Tafsir Ibnu Katsir dan Al- 
Jalalain dinyatakan bahwa dugaan mereka itu 
didasari bahwa mereka masuk gua itu pada pagi 
hari dan terbangun pada sore hari, maka mereka 
mengira bahwa sore itu adalah hari ketika 
mereka masuk itu juga. Meskipun mereka berada 
dalam ruang dan waktu dunia yang berdurasi 
lebih dari tiga ratus tahun itu, mereka merasa- 
kannya hanya beberapa saat saja. Hal tersebut 
terjadi karena pada ketika itu Allah melepaskan 
kesadaran mereka dari dimensi waktu dunia. 
& Aminullah Elhady & 


YAUS (»33) 

Kata ya'fis merupakan kata benda ism f@'il mufrad 
(pelaku tunggal) dari kata kerja yaisa (-« ), 
yai'asu ("5 yatau yai'isu (25 ), dan mashdar-nya 
ya'san (Uk) dan ya'isah (14 ). 

Kata yaiis dan kata lain yang seasal dengan 
kata ini dalam Al-Our'an terdapat pada 12 ayat. 
Tiga ayat mengambil bentuk isml fa'il, yaus (.'& ), 
yaitu terdapat dalam OS. Had (11): 9, OS. 
Fushshilat (41): 49, OS. Al-Isra' (17): 83. Sebanyak 
enam ayat dalam bentuk fi mddhi, yaitu tertera 
dalam OS. Al-Ma'idah (5J: 3, OS. Al- 
Mumtahanah (60J: 13, OS. Ath-Thalag (651: 4, OS. 
Al-Ankabit (29J: 23, OS. Yiisuf (12): 110 dan 80. 
Dua ayat dalam bentuk fi'il mudhari', seperti OS. 
Yusuf (12): 87 dan OS. Ar-Ra'd (13:13, serta satu 
ayat mengambil bentuk fi'il nahy dalam OS. Yiisuf 
(12): 87. 

Kata yaisa (55 ), yaiasu (.& ) memunyai 
tiga pengertian. Pertama, yaisa berarti “gath'ul- 
amal” ( Si das - putus harapan dan keinginan). 
Senada dengan pengertian ini, Al-Ashfahani 
mengartikan kata ini dengan “intifa'uth thama'1”” 
(aa ss! - tidak adanya keinginan). Secara 
umum, pengertian ini banyak terdapat dalam 
ayat-ayat Al-Our'an. Di samping kata yaus, kata 
al-ganathu (455) juga memunyai arti putus 
harapan. Kata ini dalam berbagai bentuknya 
terdapat dalam enam ayat, yaitu OS. Asy-Syura 
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(421: 28, OS. Az-Zumar (39J: 53, OS. Al-Hijr (15J: 
56, OS. Ar-Riim (30J: 36, OS. Al-Hijr (15): 55 dan 
OS. Fushshilit (41): 49. 

Kedua, kata ini berarti “'alima” (J£ - 
mengetahui), seperti dalam AAA ssi taiasu 
ay alam ta'lamu anna (" 5 di Sa (5 A 
apakah engkau tidak Nai bahwa ...). 
Pengertian ini juga terdapat dalam OS. 2 Dad 
(13): 31, afalam yatasilladzina amanii an lau yasya'a 
-Sa lahadan-nisa jami' an (Biz TAN et Si 

Ba al sad Asy ot - Tidakkah orang- 
orang yang beriman itu mengetahui, bahwa 
kalau Allah mau, niscaya diberi-Nya hidayat 
kepada manusia seluruhnya?). Dan ketiga, kata 
yaisa memunyai arti 'agama ( is - mandul), 
seperti dalam kalimat “aiasalldhul-mar'ah" 
(itb 5.Gf — Allah memandulkan wanita). 
Artinya, Allah menempatkannya dalam keada- 
an putus harapan dalam mendapatkan dan 
melahirkan seorang anak. Sifat yais (putus asa) 
ini dapat menerpa siapa saja. Ia tidak mengenal 
ras dan suku bangsa serta agama. Setiap orang 
dewasa—apalagi bila tidak beriman kepada 
Allah—akan mengalami perasaan ini. Al-Our'an 
mengabadikan dan memberi contoh kisah Nabi 
Ibrahim as. yang pada suatu ketika hampir 
berputus asa karena dia belum memunyai 
generasi penerus atau keturunan, sedangkan 
usianya telah lanjut. Lalu, datanglah Malaikat 
untuk melarangnya agar tidak berputus asa serta 
memberi kabar gembira bahwa dia diberi Allah 
seorang anak (Nabi Ishag a.s.) yang sesuai dengan 
Sunnah-Nya (OS. Al-Hijr (15): 52-56). 

Ash-Shabuni dalam menafsirkan OS. 
Fushshilat (41): 19, “La yas'amul-insinu min du Gil- 
khairi wa in massahusy-syarru faya'isun ganiithun” 
melihat bahwa manusia bila didera oleh berba- 
gai macam musibah dan cobaan yang maha- 
hebat akan menjadikannya berputus harapan 
terhadap rahmat Allah. Baginya, ayat ini 
merupakan gambaran atas kegelisahan manusia 
yang bila diberi nikmat berlebih ia menjadi 
sombong dan angkuh. Dan bila ia ditimpa 
cobaan, ia menjadi putus asa, seperti yang 
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dijelaskan dalam OS. Al-Ma'arij (70): 20. Ada 
tiga macam gelar atau golongan manusia yang 
berkaitan dengan keputusasaan dalam Al- 
Our'an. Pertama, golongan kafiriin ( SS sorang 
kafir) dalam OS. Yusuf (12): 87. Kedua, golongan 
dhallan ($ Je - orang sesat) dalam OS. Al- Hijr 
(151: 56: dan ketiga, golongan musrifiin ( 3 pa - 
manusia yang melampaui batas) dalam OS. Az- 
Zumar (39): 53. Bagi kelompok kifirun ini, 
menurut Fakhruddin Ar-Razi, jiwa putus asa 
mereka timbul karena tidak adanya keyakinan 
bahwa Tuhan Mahakuasa dalam penyempur- 
naan sesuatu, Maha Mengetahui segalanya, serta 
Pemurah dan Mulia. Bahkan, mereka percaya 
bahwa Dia kikir dan tidak memberi apa pun bagi 
manusia. Yang dimaksud dengan kelompok 
kafiran di sini adalah mereka yang hatinya telah 
tertutup dari pancaran Ilahi atau mereka yang 
tidak mensyukuri nikmat-Nya. Adapun golo- 
ngan dhillin ini, jiwa putus asa mereka timbul 
karena kebodohan (jdhil) dalam tiga sifat Tuhan, 
yaitu Mahakuasa, Maha Mengetahui kebutuhan 
hidup makhluk-Nya, dan Maha Suci dari sifat 
kikir. Kebodohan terhadap ketiga hal ini, dapat 
menjerumuskan kepada kesesatan. Menurut Al- 
Maraghi dan Abu As-Su'ud bahwa kesesatan 
yang berakibat kepada timbulnya putus asa 
adalah karena kesalahan mereka dalam menem- 
puh jalan kebenaran dan kelalaian serta keal- 
paan mereka dalam mengharap kepada-Nya. 
Bagi golongan musrifiin, jiwa putus asa 
tersebut muncul karena mereka telah melampaui 
batas kemampuan (potensi) diri yang telah 
diberikan Tuhan (OS. Asy-Syira (42): 27-28). 
Semakin jauh manusia melampaui batas-batas 
potensi dan kemampuan dirinya, semakin tinggi 
pula tingkat dan kadar putus asa yang akan 
terjadalam diri dan jiwa. & Ris'an Rusli « 


YUHMA (cu) 

Yuhmi adalah bentuk fi'il mudhari' majhil (kata 
kerja pasif bentuk sekarang). Kata tersebut 
tersusun dari huruf-huruf h4', mim, dan ya' 
(S—r—g) yang memunyai dua makna 
denotasi. Pertama, 'panas' yang merupakan 
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derivasi dari kata hamiya - yahmd - hamyan 
(5 BG aa ). Makna itu kemudian 
berkembang menjadi, antara lain, 'marah' karena 
darahnya memanas: 'mengobarkan/menggelora- 
kan' karena membuat semangat jadi panas, 
'pedas' karena terasa panas. Kedua, 'menjaga' 
yang merupakan derivasi dari hamd - yahmi - 
himayah (44 — 5 — (& )-Maknakeduaini 
pun berkembang menjadi, antara lain, 'membela' 
karena menjaga dari hal-hal yang mengancam, 
'mempertahankan' karena menjaga eksisten- 
sinya, 'anjing/singa' karena dijadikan sebagai 
penjaga: 'pengacara' karena menjaga terdakwa 
dari tuduhan/hukuman, 'pantangan' karena 
menjaga dari hal yang dapat membuat sakit. 

Kata yuhmi dan pecahannya dalam Al- 
Our'an terulang enam kali dan yuhmi ( - 
dipanaskan, dibakar) sendiri hanya disebut 
sekali, yaitu dalam OS. At-Taubah (9): 35. Kata 
lainnya berbentuk ism fa'il, hamiyah (24- - yang 
panas) terulang dua kali, yaitu OS. Al-Ghasyiyah 
(881: 4 dan OS. Al-Oari'ah (101): 11: dengan 
bentuk mashdar, hamiyyah (0x - kesombongan) 
disebutkan dalam OS. Al-Fath (48): 26: dan 
dengan kata benda, him ( e&- - unta jantan) 
dinyatakan dalam OS. AI-MS'idah (5: 103. 

Kata yuhmd (»- - dipanaskan) dalam OS. 
At-Taubah (9J: 35 berkaitan dengan hari kiamat. 
Hari itu suasana dan hawanya dipanaskan Allah 
untuk para pendeta Yahudi dan Nashrani yang 
dulunya ketika di dunia suka memakan harta 
orang lain dengan jalan batil dan menghalangi 
orang ke jalan Allah, orang-orang yang menim- 
bung emas dan perak dan tidak menafkah- 
kannya di jalan Allah, termasuk orang Yahudi, 
Nashrani, dan kaum Muslimin. Menurut Az- 
Zamakhsyari, yang menjadikan hari itu panas 
adalah api neraka sebagaimana disebutkan 
dalam ayat lain: ndrun hamiyah (Xx 56 — api 
yang sangat panas), OS. Al-Ghasyiyah (88J: 4 dan 
OS. Al-Oari'ah (101): 11. & Arifuddin Ahmad & 


YUMAHHISH (a55: ) 


Kata yumahhish ( ,axx ) adalah bentuk fi'il mudhiri' 
dari kata mahhasha-yumahhishu tamhishan 
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(Cabe — Labs — Latu ) berakar dari huruf mim 
(") ha (z), dan shad (») menunjukkan arti 
'menyucikan' atau 'membersihkan'. Dari makna 
itu berkembang, antara lain 'memurnikan' karena 
membersihkan dari adanya campuran lain: 
'buang air' karena membersihkan perut dari 
kotoran, 'bersinar' karena yang bersih biasanya 
bersinar: 'menguji' karena menampakkan ke- 
mampuan dan kekurangan, 'menjauhkan' karena 
membersihkan dari segala pengaruh buruk yang 
dapat menimpanya, dan 'lari' karena membebas- 
kan atau menjauhkan diri dari bahaya. Menurut 
Al-Ashfahani, mahasha berarti 'menyucikan atau 
membersihkan sesuatu dari segala cacat', seperti 
dosa. Penggunaan kata ini, menurutnya dapat 
dibagi dua, yakni membersihkan cacat sehingga 
terpisah dari aslinya, seperti memurnikan emas 
dari adanya campuran dan membersihkan cacat 
sehingga hilang dari pemiliknya, seperti mem- 
bersihkan orang dari dosa. 

Kata yumahhish (2x ) dalam Al-Our'an 
ditemukan hanya pada dua ayat, yakni dalam 
bentuk fil mudhari' mazid (berimbuhan huruf), 
terdapat dalam OS. Ali Imran (3): 141 dan 154. 
Kedua ayat tersebut digunakan berkaitan 
dengan jihad. Dalam OS. Ali Imran (3): 141 
dinyatakan bahwa: “Allah akan membersihkan orang- 
orang yang beriman dan membinasakan orang-orang 
kafir”. Dalam ayat-ayat sebelumnya dijelaskan, 
bahwa orang Islam mengalami kekalahan pada 
Perang Uhud sehingga di antara mereka ada yang 
bersikap lemah dan bersedih hati maka Allah 
menghibur mereka bahwa orang yang beriman 
adalah orang yang paling tinggi derajatnya di 
sisi Allah, kekalahan dan kemenangan adalah 
sudah menjadi sunatullah yang dipergilirkan 
agar manusia mendapat pelajaran. Namun, 
Allah menegaskan, bahwa orang-orang beriman 
tetap akan menjadi pemenang karena segala 
sikap keraguan, kelemahan, dan kesedihan serta 
dosa akan hilang dari mereka sementara orang- 
orang kafir tetap dihinggapi oleh rasa cemas dan 
dosa sehingga kelak menjadi orang yang ter- 
kalahkan. 

Al-Himsi menafsirkan kata yumahhish 
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(4 ) dalam ayat tersebut (OS. Ali Imran (3: 
141) dengan membersihkan orang-orang ber- 
iman dari segala cacat atau kekurangan dan 
pengaruh setan. Al-Ourthubi menafsirkan kata 
itu dengan 'menguji', yakni menguji orang 
beriman atas kekalahan yang dialami pada 
Perang Uhud: 'membersihkan', yakni mem- 
bersihkan orang beriman dari dosa-dosa dan 
kesalahan mereka sehingga ditimpa kekalahan: 
dan 'mengikhlaskan' sebagai dikutip dari pen- 
dapat Al-Farra', yakni orang beriman ikhlas 
berbuat dan rela menerima akibatnya sekalipun 
suatu kekalahan, karena hal itu adalah kehendak 
Allah swt. Penggunaan makna yang terakhir ini, 
'ikhlas', seperti penggunaan dalam sebuah doa 
berbunyi: (5 as s4 Ya Allah! bersihkanlah 
dosa-dosa kami'. As-Suyuthi dan Ibnu Katsir 
menafsirkan kata itu dengan "membersihkan 
orang-orang beriman dari dosa-dosa mereka'. 

Kalau dalam OS. Ali Imran (31: 141 dijelas- 
kan secara umum sikap umat Islam atas kekalah- 
an pada Perang Uhud, maka dalam OS. Ali Imran 
(31: 154 dinyatakan secara operasional bahwa 
pertolongan Allah yang diberikan kepada umat 
Islam, setelah mereka berduka cita dan bersedih 
hati, atas kekalahan pada Perang Uhud yang 
disebabkan kedurhakaan mereka atas perintah 
Nabi saw. dengan keamanan yang berupa kantuk. 
Sedangkan mereka yang meragukan kerasulan 
Nabi Muhammad saw. dan menyangka bahwa 
sekiranya Nabi saw. adalah benar-benar Rasul 
Allah swt. dia tidak akan dapat dikalahkan dalam 
peperangan mereka. Mereka tetap cemas dan 
menyembunyikan kecemasannya dalam hati. 
Padahal yang demikian itu merupakan ujian bagi 
umat Islam terhadap apa yang ada dalam dada 
mereka dan untuk membersihkan apa yang ada 
dalam hati mereka. 

As-Suyuthi dan Al-Ourthubi mengatakan 
bahwa kata waliyumahhisha md fi gulabikum 
(as 38 3 CL Gasis5) dalam ayat tersebut ber- 
arti Allah akan membedakan dan memisahkan 
keraguan, kecemasan, dan kesedihan yang ada 
dalam hati umat Islam, bagi-Nya tidak ada yang 
tersembunyi. Jihad atau berperang di jalan Allah 


1113 


Ytinus 


adalah kewajiban bagi umat Islam. Karena itu, 
kekakalahan dan tidak turunnya pertolongan 
Allah pada Perang Uhud merupakan salah satu 
ujian Allah terhadap umat Islam. Ibnu Kasir 
menambahkan bahwa kekalahan pada Perang 
Uhud sebagai suatu ujian adalah untuk menge- 
tahui siapa di antara mereka yang beriman dan 
siapa yang munafik atau kafir. Hal ini menun- 
jukkan bahwa di kalangan umat Islam, jika 
ditimpa suatu kekalahan, maka di antara mereka 
ada yang tetap beriman dan ada pula yang 
munafik atau kafir. 

Di antara orang yang berjihad di jalan 
Allah ada yang dimotivasi oleh keikhlasan 
sehingga mereka tidak akan diliputi oleh kesedih- 
an, kecemasan, dan keraguan, dan ada pula yang 
dimotivasi oleh keinginan material sehingga jika 
kalah dan tidak mendapatkan keinginannya, 
maka mereka akan bersedih hati, cemas, dan ragu 
atas keyakinan agamanya. 

Dengan demikian, penggunaan kata mahsh 
(.e— ) dalam al-Our'an adalah semakna dengan 
kata ikhlas, hanya saja kata ikhlas digunakan 
secara umum, sedangkan kata mahsh digunakan 
secara khusus dalam jihad di jalan Allah, yakni 
setiap perbuatan manusia harus dilandasi oleh 
kebersihan hati dari segala pengaruh kedu- 
niawian, sehingga apa pun hasil dari perbuatan 
itu tidak akan membuat pelakunya merasa 
lemah, sedih, cemas, dan ragu, sebab semua itu 
adalah kehendak Allah swt. berdasarkan 
sunatullah. Jika seseorang berbuat sesuai dengan 
ketentuan perbuatan itu, insya Allah akan 
berhasil. Sebaliknya, jika perbuatan itu menya- 
lahi ketentuannya, maka perbuatan itu tidak 
akan berhasil atau kurang berhasil. Kekalahan 
umat Islam pada perang Uhud disebabkan oleh 
adanya pengkhianatan mereka (umat Islam) atas 
perintah Rasulullah saw. demi mendapatkan 
harta rampasan yang banyak. « Arifuddin Ahmad « 


YONUS (—'p) 
Nama Yunus disebut empat kali dalam Al- 


Our'an, yakni dalam OS. An-Nisa' (4): 163, OS. 
Al-An' am (6): 86, OS. Yiinus (10): 98, dan OS. An- 
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Nami (27): 139. 

Yunus yang disebut dalam ayat-ayat 
tersebut adalah salah seorang dari nabi dan 
rasul Allah yang diutus menyampaikan risalah 
tauhid kepada umat manusia. Nabi Yunus 
adalah anak dari Matta. Menurut Abdur Razzag, 
Matta adalah nama ibunya. Di kalangan ahli 
kitab (Yahudi dan Nasrani), Yunus dikenal 
dengan nama Yunan bin Antai yang diutus Allah 
kepada kaum yang bukan kaumnya sendiri. 
Sebelum diangkat sebagai rasul, ia adalah 
seorang anak laki-laki yang saleh yang hidup di 
antara kaumnya yang menyembah berhala. 
Allah mengutusnya menyampaikan risalah 
tauhid (OS. Ash-Shaffat (37): 139). Menurut Ali 
bin Abi Thalib, Yunus diutus sebagai rasul ketika 
berumur 30 tahun. Keterangan yang diterima 
dari Ibnu Abbas menyatakan bahwa setelah 33 
tahun Yunus berdakwah untuk agama tauhid, 
hanya beberapa orang saja yang beriman, 
sedangkan kebanyakan menolak. 

Merasa tidak berhasil, ia berdoa kiranya 
Allah menurunkan azab kepada mereka agar 
mereka beriman. Setelah merasa bahwa doanya 
tidak dikabulkan Allah, Yunus pergi meninggal- 
kan kaumnya tanpa lebih dahulu menunggu 
perintah Allah (OS. Al-Anbiya (21): 88). Dalam 
perjalanan, ia menumpang sebuah perahu yang 
penuh sesak dengan penumpang yang sedang 
melakukan perjalanan sehingga nyaris teng- 
gelam. Untuk menyelamatkan semua penum- 
pang, salah satu di antara mereka harus dibuang 
ke laut. Setelah diadakan undian, nama Yunus 
yang keluar. Lalu, ia dilemparkan ke dalam laut 
dan ditelan oleh seekor ikan besar (OS. An-Naml 
(271: 146). Menurut Ibnu Hatim, Yunus berada 
dalam perut ikan itu selama 40 hari, 7 hari 
menurut Ja'far Ash-Shadig, 3 hari menurut 
pendapat Oatadah, sedangkan Asy-Sya'bi 
mengatakan, bahwa ia dibuang pada pagi hari 
dan dimuntahkan oleh ikan pada sore hari. 
Dengan pertolongan Allah ikan itu terdampar 
ke pinggir laut dan Nabi Yunus pun terlontar 
dari perut ikan. « A. Rahman Ritonga & 
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YUNZIFON (09 35) 
Kata yunzifin (0'p 52 ) adalah bentuk fi'il mudhari' 
berpelaku banyak dari kata anzafa — yunzifu — 
inzdfan (W3/— S3 — G3). Bentuk tunggalnya 
adalah yunzifu (yunzifu). Dalam Al-Our'an, 
yunzifun (op $$) dan kata-kata yang seakar 
dengannya, hanya disebut dua kali dan 
semuanya dalam bentuk fi'il mudhiri', pertama 
berbentuk pasif, yunzafiin ( Op ) terdapat 
dalam OS. Ash-Shaffit (37): 47: dan kedua 
berbentuk aktif yunzifin (055: ), terdapat dalam 
OS al-Wagi'ah (56: 19. | 

Secara etimologis, kata nazafa (55) pada 
mulanya berarti “hilang, habis, dan putus' baik 
untuk objek-objek materiil maupun immateriil, 
seperti “saya mengambil air sumur itu sampai 
habis”, dan “si fulan kehilangan akal sampai ia 
mabuk”. Demikianlah penjelasan Ibnu Manzhur 
dalam kamusnya. Sementara Al-Farra' men- 
jelaskan bahwa kata nazafa (5 ) memunyai dua 
makna: (1) Minuman yang dicampurkan sesuatu 
sehingga dapat memabukkan, (2) Orang yang 
kehilangan akal/ingatan karena mabuk. Kemudian 
kata ini mengalami penyempitan makna, yaitu 
khusus disifatkan kepada keadaan penghuni surga 
yang tidak mabuk oleh minuman khamar yang 
ada dalam surga. Dari Ibnu Abbas diriwayatkan, 
bahwa Rasulullah saw. bersabda: “Sesungguhnya 
khamar di dunia ini memiliki empat macam sifat: 
memabukan, memusingkan kepala, menyebabkan muntah- 
muntah, diabetes, dan sungguh Allah menjauhkan semua 
sifat itu dari khamar yang ada dalam surga”. 

Al-Maraghi dan Wahbah Az-Zuhaili dalam 
tafsirnya menjelaskan makna kedua ayat terse- 
but, bahwa khamar yang disediakan oleh Allah 
swt. dalam surga mengalir terus, laksana mata 
air yang tidak pernah habis lagi bersih dan suci, 
dan mereka senantiasa meminum sesuai ke- 
hendaknya dan tidak menyebabkan mereka 
pusing atau kehilangan akal/ingatan sampai 
mereka mabuk. & Murni Badru & 


YUSR (ag) 
Kata yusr adalah bentuk mashdar dari kata yasira, 
YAiSiru, YUSTAN (Vas — am — yes )- Menurut Ibnu 
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Faris, kata kerja yang terbentuk dari yd' («4 ), sin 
(0) dan 7d' (s,) menunjukkan arti 'mem- 
buka' dan 'meringankan sesuatu'. Dari arti ini 
lahir beberapa istilah yang masing-masing 
membawa perkembangan makna, seperti kata 
al-yusr ( Pt ) dengan arti 'antonim sulit/ 
kesulitan' dan kata al-yasir ( ar ) yang berarti 
'orang kaya' karena kekayaan memberikan 
kelapangan kepada pemiliknya. Kata al-yasir juga 
berarti 'tangan kiri' karena tangan kiri selalu 
dimudahkan oleh tangan kanan. Kata yusr dalam 
arti 'mudah' terdapat dalam sebuah hadits Nabi 
saw, “Inna hidzhd-dina yusrun” (“jm pa Ika 5y- 
sesungguhnya agama ini (Islam) mudah). Pada 
mulanya kata yusr digunakan untuk meng- 
gambarkan sesuatu yang mudah, lapang, berat 
kadarnya, atau banyak jumlahnya (seperti 
harta), Namun, dalam perkembangan selanjut- 
nya, kata tersebut melahirkan beberapa istilah 
yang kadang-kadang memberikan arti yang 
bertolak belakang dengan makna dasarnya. 

Dalam Al-Our'an, yusr dan segala deri- 
vasinya terulang sebanyak 44 kali. Derivasi kata 
tersebut antara lain yasir (4 ), Yusra (si), 
maisir (pasa), maisarah (5 Luca ), maisir (pose ). 
Kata yusr sendiri hanya terulang enam kali dan 
tiga kali di antaranya bergandengan dengan kata 
UST (jg). 

Kata yusr yang terdapat dalam OS. Al- 
Bagarah (2): 196, OS. Alam Nasyrah (94): 5 dan 
6, serta OS. Ath-Thalag (65): 4, oleh para ulama 
diartikan dengan lawan dari sulit/kesulitan'. Al- 
Maraghi, misalnya, mengatakan bahwa kata 
tersebut berarti 'kemudahan' dan 'keringanan'. 
Al-Baghawi menjelaskan OS. Alam Nasyrah (94|: 
5 dan 6 dengan mengatakan bahwa di samping 
kesulitan yang dialami oleh Muhammad saw. 
dan pengikut-pengikutnya dalam menghadapi 
orang-orang musyrik terdapat pula kemudahan. 
Mengenai perulangan kata yusr dalam ayat 5 dan 
6 tersebut, para mufasir menyatakan bahwa 
kemudahan dalam ayat yang pertama berbeda 
dengan kemudahan dalam ayat yang kedua. 
Menurut Wahbah Az-Zuhaili bahwa dua ke- 
mudahan yang dimaksud adalah kemudahan 
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segera yang didapatkan oleh umat Islam di dunia 
dan kemudahan yang dijanjikan di akhirat kelak. 
Jadi, ayat ini merupakan hiburan bagi 
Muhammad saw. dan para pengikutnya bahwa 
kesusahan mereka akan digantikan oleh Allah 
swt. dengan kesenangan dan kelapangan yang 
berlipat ganda. Allah akan menggantikan 
kefakiran mereka dengan kekayaan, meng- 
gantikan kelemahan mereka dengan kemuliaan, 
menggantikan rasa permusuhan di kalangan 
kaumnya dengan kecintaan kepadanya. Semua 
itu merupakan perwujudan dari kata yusr dalam 
bentuk aktual. Adapun kata yusr yang terdapat 
dalam OS. Ath-Thalag (65): 4 mengandung arti 
bahwa barang siapa yang bertakwa kepada 
Allah sehingga ia menunaikan perintah-Nya dan 
meninggalkan segala larangan-Nya, maka ia 
akan mendapatkan kemudahan dalam urusan- 
urusannya, baik duniawi maupun ukhrawi. 

Kata maisir yang merupakan salah satu 
derivasi dari kata yusr juga menunjukkan arti 
yang berhubungan dengan makna 'mudah'. 
Kata tersebut, antara lain, ditemukan dalam OS. 
Al-Bagarah (2): 219. Menurut Abu Su'ud bahwa 
kata maisir dalam ayat ini berarti 'gimar (43 - 
judi). Senada dengan itu, Al-Maraghi menjelas- 
kan bahwa maisir dan seluruh jenisnya termasuk 
permainan anak kecil. Judi disebut maisir karena 
ia merupakan sumber mata pencaharian tanpa 
mengeluarkan tenaga. Mujahid menyatakan 
bahwa judi disebut maisir karena ia merupakan 
sarana yang termudah untuk mendapatkan 
harta benda. 

Derivasi kata yusr yang paling banyak 
ditemukan dalam Al-Our'an adalah kata yasir. 
Kata yasir antara lain terdapat dalam OS. Yiisuf 
(121: 65, yang konteks pembicaraannya berkaitan 
dengan tambahan sukatan (gandum) yang 
diberikan oleh Yusuf kepada saudara-saudara- 
nya seberat beban seekor unta. Yang demikian 
itu merupakan hal yang sangat mudah atau 
tidak ada kesulitan sama sekali untuk dilakukan 
oleh seorang laki-laki yang dermawan lagi 
pemurah, seperti Yusuf. 

Kata yasir juga ditemukan dalam OS. Al- 
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Muddatstsir |74J: 10. Ayat ini menggambarkan 
perihal kecelakaan yang menimpa orang-orang 
kafir di akhirat kelak. Ibnu Katsir mengatakan 
bahwa kata yasir di sini berarti tidak mudah dan 
tidak halus bagi orang-orang kafir. Pada hari itu 
mereka menghadapi kesusahan yang sangat 
berat. Akan tetapi, Ibnu Abbas memahami ayat 
ini bahwa justru hari itu sangat mudah bagi 
orang-orang yang beriman kepada Allah. 

Selanjutnya, kata yusra ditemukan dalam 
OS. Al-A'la (87): 8. Wahbah Az-Zuhaili mejelas- 
kan ayat ini bahwa Kami (Allah) menunjukkan 
kepada kamu (Muhammad) perbuatan-per- 
buatan baik yang menyebabkan kamu meme- 
roleh kemudahan-kemudahan dalam hidup. 
Kami menetapkan bagi kamu agama yang 
mudah. Kami sama sekali tidak menetapkan 
kecuali aturan-aturan yang mudah. Oleh karena 
itu, janganlah kamu memilih aturan-aturan 
untuk umatmu kecuali aturan yang paling 
mudah, yang tidak memberatkan mereka untuk 
melaksanakannya. 

Bentuk yang lain adalah kata maisiir, seperti 
yang terdapat dalam OS. Al-Isra' (17): 28. Ayat 
ini berkaitan dengan pelayanan yang baik dan 
pantas dilakukan oleh seseorang dalam mengha- 
dapi para kerabat, orang miskin, dan ibnu sabil 
yang membutuhkan bantuan. Kata maisiir dalam 
ayat ini berarti 'halus' dan 'mudah'. Sebab itu, 
jika sesorang yang ingin menolak permintaan 
mereka karena kekurangannya juga, sebaiknya 
ia menolak dengan kata-kata yang halus dan 
berjanji akan memberikan apa yang mereka 
butuhkan ketika ia memperoleh rezeki. 

Dengan demikian, dapat dipahami bahwa 
kata yusr ( Sa ) dalam Al-Our'an menggam- 
barkan segala sesuatu yang sifatnya positif atau 
menyenangkan, seperti kelapangan dan kemu- 
dahan. Kata ini merupakan lawan dari kata 'usr 
(A-s )yang selalu menunjukkan arti negatif atau 
menyusahkan, seperti kesempitan dan kesulitan. 
Namun, derivasi kata yusr sendiri sering me- 
nyimpang dan bertentangan dengan makna 
asalnya, yang terkadang membawa konotasi 
negatif. « Abdul Munir & 
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YUZHAHIRON (0 32: ) 

Kata yuzhdhirin (oya: ) berasal dari akar kata 
yang terdiri dari huruf-huruf zha', ha' dan 14d', 
zhahara (“45 ) yang pada awalnya berarti 'kuat' 
atau 'jelas'. Artinya, sesuatu yang kuat dan jelas, 
dan dapat disaksikan. Kemudian, pemakaian 
kata itu semakin luas sehingga artinya pun 
semakin ragam. Oleh karena itu, dalam kamus- 
kamus bahasa Arab dijumpai arti-arti seperti 
'jelas', 'kuat', 'muncul', 'menolong', 'perabot 
rumah', 'punggung', dan sebagainya. Akan 
tetapi, keberanekaragaman arti itu tidak sampai 
menghilangkan arti asalnya. Misalnya, buah 
yang sudah keluar dari kuncupnya digambarkan 
dengan ungkapan zhaharas-samarah (3. ab ) 
karena buah itu sudah jelas kelihatan bentuknya 
dan kulitnya pun sudah mulai kuat. Shalat yang 
wajib dilaksanakan ketika matahari telah 
tergelincir dinamakan dengan shalat zhuhur 
karena ketika itu sinar matahari jelas terlihat dan 
panasnya lebih kuat. Bagian punggung/belakang 
manusia disebut azh-zhahr ( sda) karena ke- 
kuatan fisik manusia terletak pada tulang 
punggungnya. Agaknya dari sinilah perkataan 
suami kepada istrinya, “Engkau bagiku bagaikan 
punggung ibuku” dinamakan zhihir (45). 
Punggung dijadikan perbandingan (bukan 
penyamaan paha, atau kemaluan yang lebih 
tepat untuk menyatakan haram) karena pung- 
gung, terutama punggung hewan, biasanya 
tempat ditunggangi dan binatang jantan ketika 
berhubungan seks biasanya menunggangi 
betinanya. Jadi, seolah-olah dengan zhihir 
seseorang berkata, “Menunggangi punggungmu 
(bersetubuh) bagiku sama dengan menunggangi 
punggung ibuku.” 

Kata yuzhdhiru ('als ) atau yuzhdhirin 
(oya ) yang digunakan oleh Al-Our'an untuk 
pengertian zhihir disebut di antaranya dalam OS. 
Al-Mujadilah (58): 2 dan 3. Pada ayat-ayat ini 
Allah menegaskan bahwa Allah tidak men- 
jadikan istri-istri yang di-zhihir itu sebagai ibu 
sendiri. Istri adalah wanita yang diperoleh lewat 
perkawinan, sedangkan ibu adalah wanita yang 
melahirkan. Artinya, penyamaan istri dengan 
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punggung ibu tidak menimbulkan dampak 
terhadap perkawinan. 

Ayat-ayat tersebut turun berkaitan dengan 
persoalan seorang wanita yang bernama 
Khaulah binti Tsa'labah yang telah di-zhihir oleh 
suaminya, 'Aus bin Shamit, yaitu dengan me- 
ngatakan kepadanya, “Engkau bagiku sudah 
seperti punggung ibuku” dengan maksud, ia 
tidak boleh lagi menggauli istrinya, sebagaimana 
ia tidak boleh menggauli ibunya sendiri. Menurut 
kebiasaan Jahiliyah, kata zhihir yang diucapkan 
seperti itu sudah sama dengan menalak istri. 
Dengan arti, suami tidak boleh lagi menggauli 
istrinya untuk selama-lamanya. Maka, Khaulah 
mengadukan persoalannya itu kepada Rasul 
saw. Beliau pun menjawab bahwa dalam hal ini 
belum ada keputusan dari Allah. Dalam riwayat 
lain, Rasul berkata, “Engkau telah diharamkan 
bersetubuh dengan suamimu.” Khaulah berkata, 
“Tetapi suamiku belum mengucapkan kata 
talak”, kemudian ia berkali-kali mendesak Rasul 
untuk menetapkannya sehingga turunlah ayat- 
ayat di atas. 

Dengan memahami sebab turun ayat ini, 
dapat diketahui bahwa zhihir yang dimaksud Al- 
Our'an dengan menggunakan kata yuzhdhir 
( Abi ) adalah zhihir dalam arti syara'. Dalam 
terminologi syara' zhihir adalah perkataan 
seorang suami kepada istrinya, “Engkau bagiku 
bagai punggung ibuku sendiri.” Hal ini berarti ia 
tidak akan menyetubuhi istrinya itu lagi. Dengan 
demikian, perkataan seorang istri kepada suami- 
nya, “Engkau bagiku seperti punggung ibuku” 
tidak dikatakan zhihir dan tidak memunyai akibat 
apa-apa terhadap perkawinan mereka. Demikian 
itu karena, sebagaimana dikomentari Ibnul Arabi, 
melepaskan dan mengikat perkawinan 
merupakan hak suami, bukan hak istri. Juga tidak 
termasuk zhihir apabila suami menyamakan 
istrinya dengan punggung seseorang yang bukan 
ibunya. Terkecuali Abu Hanifah dan Syafi'i dalam 
salah satu dari dua mazhab yang mengatakan 
hal itu sebagai zhihdr. Menurut mereka, hakikat 
zhihdr itu ialah menyamakan istri dengan wanita 
yang diharamkan mengawininya. 
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Umumnya para ulama mengatakan bahwa 
pada masa jahiliyah, zhihir dipandang sebagai 
talak. Bahkan, termasuk talak yang paling tegas 
dan keras. Setelah Islam datang, pandangan itu 
dihapuskan. Artinya zhihir bukan lagi dipandang 
sebagai talak melainkan suatu perbuatan yang 
haram hukumnya dan menimbulkan akibat- 
akibat hukum. Akibat dari sumpah atau per- 
kataan itu, haram bagi suami bersetubuh dengan 
istrinya itu, sebelum suami membayar kafarat 
lebih dahulu. Penjelasan mengenai kafarat ini 
langsung disertakan dalam OS. Al-Mujadilah 
(58): 3 dan 4 tersebut, yaitu bahwa kafarat atau 
denda untuk perbuatan zhihir ialah salah satu 
dari perbuatan berikut, sesuai dengan kemampu- 
annya: a) Memerdekakan seorang budak. b) 
Berpuasa dua bulan berturut-turut. c) Memberi 
makan enam puluh orang miskin. 

Memerhatikan hubungan yang hampir 
sama di antara fla" dan zhihdr, maka dapat 
dipergunakan garis hukum il4' untuk menentu- 
kan masa tenggang di mana si suami dibolehkan 
menarik kembali ucapan zhihdrnya dengan 
membayar kafarat. Karena zhihir dapat di- 
analogikan kepada ila', maka masa tenggang 
untuk boleh kembali dan membayar kafarat 
zhihir adalah 4 bulan. & A. Rahman Ritonga & 
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ZABAD (65) 

Kata zabad berasal dari zabada (55) , yazbudu 
(25), zabdan (15 55), terdiri dari huruf zai, ba', 
dan dal, yang pada dasarnya menunjukkan arti 
'keluarnya sesuatu dari sesuatu yang lain'. Dari 
kata itu diperoleh zabad (55) 'buih'. Buih susu / 
inti sari susu disebut zubdul-laban ( AN a53) 
Air yang berbuih disebut zabadal-ma' (2S 45, 3). 
Ombak laut yang bergelora dikatakan zabadul- 
bahri (SJ 355) 

Kata zabad (55) terulang tiga kali dalam 
Al-Our'an. Kesemuanya terdapat pada satu ayat 
(OS. Ar-Ra'd (13): 17) dengan bunyi zabadan 
(0355), zabadun (255 ), dan az-zabadu (3 S3). 

Di dalam ayat tersebut, Allah memper- 
bandingkan yang benar dan yang batil dengan 
mengumpamakannya dengan air dan buih atau 
dengan logam yang cair dengan buihnya. Yang 
benar diumpamakan dengan air atau logam 
murni, sedangkan yang batil dengan buih air 
atau kotoran logam itu. Buih dan kotoran pasti 
tidak mengandung manfaat bagi manusia. Ayat 
ini mengandung pengertian bahwa wahyu yang 


diturunkan Allah dari langit untuk kehidupan : 


hati diserupakan dengan air hujan yang di- 
turunkan-Nya untuk kehidupan bumi dengan 
tumbuh-tumbuhan. Hati diserupakan dengan 
lembah. Arus air yang mengalir di lembah 
membawa buih dan sampah. Begitu pula hi- 
dayah dan ilmu, bila mengalir di hati akan 
berpengaruh terhadap nafsu syahwat dengan 
menghilangkannya. Inilah yang dikandung oleh 
firman-Nya, “Dia telah menurunkan air (hujan) dari 
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langit...” Kemudian, di dalam ayat itu pula, Allah 
swt. menjelaskan “Dan dari apa (logam) yang mereka 
lebur di dalam api...” . Logam, baik emas, perak, 
tembaga maupun besi, ketika dituangkan ke 
dalam api, akan menghilangkan kotoran dan 
karat yang melekat padanya serta memisah- 
kannya dari substansi yang dapat dimanfaatkan 
sehingga hilanglah karat itu dengan sia-sia. 
Begitu pula, syahwat akan dilemparkan dan 
dibuang dengan sia-sia oleh hati orang Mukmin 
sebagaimana arus air menghanyutkan sampah 
(zabad) atau api melemparkan karat logam. 
Demikian Allah membuat tamtsil bagi yang hak 
dan yang batil dan Allah memberikan berbagai 
tamtsil kepada manusia agar mereka dapat 
memetik pelajaran daripadanya. & Baharuddin HS. & 
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ZABANIAH ( 4565) 

Kata tersebut berasal dari kata az-zabn (ex 530), 
yang secara literal berarti mendorong. Arti 
tersebut menunjukkan adanya kekuatan pada 
diri pelakunya. Karenanya, kata ini biasanya 
digunakan untuk merujuk pada petugas-petugas 
keamanan. 

Di dalam Al-Our'an, kata zabiniah hanya 
disebutkan sekali, yakni di dalam OS. Al-'Alag (961: 
18 dan yang dimaksud adalah malaikat-malaikat 
Allah yang bertugas menghadapi orang-orang 
yang berdosa di hari kemudian. Penamaan 
malaikat-malaikat tersebut dengan zabiniyah me- 
nunjukkan bahwa mereka memunyai kekuatan 
yang sangat hebat, sangat kasar, dan keras di 
dalam menghadapi orang kafir. 
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Kata zabaniah (3565) disepakati oleh ahli 
bahasa dan tafsir sebagai bentuk jamak, tetapi 
pendapat mereka mengenai bentuk mufrad 
(tunggal) kata tersebut berbeda. Ibnu Abbas 
menyatakan bahwa zabiniah (456) ) adalah 
bentuk jamak dari zibni (5), sementara Al- 
Akhfasy berpendapat bahwa bentuk mufrad-nya 
adalah zibin («5 ), sedangkan Abu Ubaidah 
menyatakan bentuk mufradnya adalah zibaniah 
(Bb). 

Tugas malaikat-malaikat penjaga neraka 
menghadapi orang-orang kafir dan menjerumus- 
kan mereka ke dalam neraka, diisyaratkan pula 
dalam OS. Ath-Thur (52): 13-14, “Mereka 
digiring masuk ke dalam neraka dengan per- 
lakuan keras dan kasar tanpa mengenal belas 
kasih.” 

OS. Al-'Alag (961: 18 berbicara di dalam 
konteks ancaman kepada orang-orang yang 
mendustakan kebenaran agama dan dengan 
kekuasaannya menghalang-halangi orang lain 
menjalankan ajaran agama. 

Menurut catatan sejarah, Abu Jahal selalu 
menghalang-halangi, sampai akhirnya Nabi 
hijrah ke Madinah. Bahkan, terjadinya Perang 
Badar lebih banyak disebabkan oleh perbuatan 
Abu Jahal. Kalau ayat ini dipahami secara khusus 
maka sebenarnya malaikat yang ditunjuk di 
dalam ayat ini telah turun di dalam Perang 
Badar, seperti diinformasikan sendiri oleh Al- 
Our'an di dalam OS. Al-Anfal (81: 9. 

& M. Galib Matola & 


ZABUR ('p3) 

Kata zabiir (,'» ) dalam bentuk tunggal ditemui 
dalam Al-Our'an sebanyak tiga kali, yaitu pada 
OS. Al-Anbiya (21): 105, OS. An-Nisa' (4J: 163, 
dan OS. Al-Kahfi (18): 55. Dalam bentuk jamak, 
zubar (55) atau zubur (5) terdapat pada tujuh 
ayat, antara lain, dalam OS. Al-Anbiya' (21): 96 
dan OS.Ali Imran (31: 184. 

Kata zabiir ('p') terambil dari kata dasar, 
zabara ("5 ) yang pada mulanya berarti gith'atun 
minal-hadid ( ajaseh £ Ga Hals- sepotong besi). Yang 
terbayang pada benak kita dari pengertian itu 
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ialah adanya makna 'kekuatan' dan 'kekerasar'. 
Dari sini arti zabara (”:5 ) kemudian berkembang 
menjadi beraneka ragam, sehingga dalam kamus 
ditemukan beberapa arti antara lain ialah 
'mencegah', 'badan besar', 'batu', 'tulisan', 
'perkataan', dan sebagainya. Keanekaragaman 
arti tersebut bukan berarti membebani kata 
tersebut dengan arti yang jauh menyimpang 
karena kesemua arti itu masih tertampung di 
dalam kata zabara yaitu 'kuat' (al-tautsig). Jika kita 
merangkai kalimat-kalimat kemudian kita 
tuliskan di dalam sebuah buku maka buku itu 
disebut zabir karena ia memunyai kekuatan 
argumentasi. Seseorang yang mencegah masuk- 
nya orang lain ke dalam rumahnya disebut zibir. 
Disebut demikian karena ia memunyai kekuatan 
dan kekuasaan. Demikian arti-arti lain yang 
dapat dikembalikan kepada arti asalnya. 

Al-Our'an menggunakan kata zabiir untuk 
pengertian wahyu yang diturunkan kepada Nabi 
Daud, seperti dijelaskan dalam OS. An-Nisa' (4J: 
163,: wa Gtaind diwuda zabird (G3 S5 CS — 
dan Kami berikan Zabur kepada Daud). 

Pada ayat di atas Al-Our'an menggunakan 
kata Ataind untuk pengertian "memberikan atau 
mendatangkan' untuk memberi isyarat bahwa 
yang diberikan itu bukan sembarangan kitab, 
melainkan sesuatu yang mulia dan agung. Dari 
sini dapat diketahui bahwa Zabur yang diberikan 
kepada Nabi Daud itu adalah sesuatu yang suci, 
mulia, dan agung diberikan melalui Jibril. 

Zabiir sama dengan mazbiir yang berarti al- 
maktib (sesuatu yang ditulis). Tetapi bukanlah 
pengertian ini yang dikehendaki oleh Al-Our'an. 
Para ahli tafsir tidak sepakat dalam memahami 
kata Zabur yang ada dalam Al-Our'an. Al- 
Ourthubi berpendapat bahwa Zabur yang 
dimaksud di dalam Al-Our'an ialah kitab yang 
diwahyukan kepada Nabi Daud as. yang terdiri 
dari 150 surah. Isinya berupa hikmah dan 
pengajaran bagi umatnya, tidak mengandung 
hukum syara'. Di dalamnya tidak terdapat 
istilah halal dan haram seperti pada kitab-kitab 
lain. Asy-Syaukani dalam kitabnya, Fathul-Oadir, 
mengatakan bahwa Zabur adalah kitab yang 
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diturunkan kepada Nabi Daud yang berisi 150 
surah. Isinya berupa doa-doa Nabi Daud kepada 
Allah agar ia dibantu dan diselamatkan dari 
kelaliman musuh-musuhnya. Dalam kitab 
Jamin'1-Bayin, Abu Ja'far berkata bahwa Zabur 
jalah nama kitab yang diturunkan kepada Nabi 
Daud seperti Taurat nama kitab yang diturunkan 
kepada Nabi Musa, Injil nama kitab yang di- 
berikan kepada Nabi Isa, dan Al-Our'an nama 
kitab yang diwahyukan kepada Nabi 
Muhammad saw. 

Istilah Zabur sudah dikenal oleh semua 
bangsa di dunia sebagai Kitab Nabi Daud. Daud 
menjadi orang terkemuka karena ia menerima 
Zabur dari Allah. Di dalamnya tertulis bahwa 
Muhammad adalah nabi terakhir dan umatnya 
adalah yang terbaik, “Dan sesungguhnya telah 
kami tulis dalam Zabur sesudah (kami tulis di 
dalam) Lauh Mahfuzh bahwasanya bumi ini 
dipusakai hamba-hamba-Ku yang saleh.” (OS. 
Al-Anbiya' (21): 105). « A. Rahman Ritonga & 


ZAFIR (33) 
Kata zafir adalah mashdar dari kata zafara yazfiru 
zafiranlzafiratan (5735 1 V35 — 3g — 55) yang 
menurut Ibnu Manzhur berarti “berteriak 
dengan suara keras'. Selanjutnya kata ini 
mengalami perkembangan makna menjadi 
'kesusahan/kegelapan', seperti ungkapan “si 
Fulan terasa sesak dadanya karena ditimpa 
kesusahan”. Kemudian mengalami penyempitan 
makna, yakni 'teriakan'. Ibrahim Al-Anbari 
(pengarang Al-Mausii 'ah Al-Jur'aniyah) me- 
nyebutkan makna zafir (45) adalah 'adanya 
kesusahan dan kesulitan yang dialami sehingga 
seakan-akan tak sanggup lagi untuk menahan- 
nya yang mengakibatkan merintih/berteriak. 
Az-Zajjaj menjelaskan bahwa kata zafir 
juga berarti 'mengeluarkan nafas yang me- 
nyebabkan rintihan suara keras karena ke- 
susahan dan kegelapan'. Kata ini disebut dalam 
Al-Our'an sebanyak 3 kali, yaitu dalam OS. Hiid 
(11): 106, OS. Al-Anbiya' (21): 100, dan OS. Al- 
Furgan (25): 12. Dalam Tafsirul-Munir dan Tafsir 
Ibnu Katsir, kata zafir yang terdapat di dalam Al- 


Kajian Kosakata 


Zahidin 


Our'an semuanya ditujukan kepada penghuni 
neraka yang berarti 'azab/siksaan' dan 'bencana'. 
Dua ayat pertama di atas menunjukkan teriakan 
yang amat dahsyat dari penghuni neraka yang 
disebabkan oleh siksaan yang amat pedih (OS. 
Had (11): 106). Sakit dan pedihnya siksaan yang 
dialami para penghuni neraka mengakibatkan 
mereka merintih dan berteriak, hingga tidak 
dapat mendengar suara lain kecuali rintihan dan 
teriakan mereka (OS. Al-Anbiya' (21): 100). 
Sementara itu, pada ayat terakhir OS. Al-Furgan 
(25:12, makna zafir menunjukkan bahwa neraka 
itu dapat melihat, dan ini mungkin terjadi 
dengan kekuasaan Allah, atau ayat ini meng- 
gambarkan bagaimana dahsyat dan seramnya 
neraka itu agar setiap orang dapat meng- 
gambarkannya. Az-Zamakhsyari menjelaskan, 
bahwa yang melihat di sini adalah penjaga 
neraka (malaikat Zabaniyah) sehingga yang 
menggeram dan berteriak amat keras adalah 
Zabaniyah. & Murni Badru & 


ZAHIDIN (433) 

Kata ini disebut dalam Al-Our'an hanya satu 
kali, yakni di dalam OS. Ytisuf (12): 20. Bentuk 
mufradnya adalah zdhid (sat ), berasal dari kata 
zuhd ( 35), yang secara etimologis berarti 
'meninggalkan kecenderungan kepada sesuatu". 
Jadi, zdhid (asi, ) adalah 'orang yang bersikap 
tidak cenderung kepada sesuatu', atau 'orang 
yang berpaling, benci, dan tidak menginginkan 
sesuatu'. Dalam ayat di atas, kata zdhidin berarti 
'para musafir tidak ingin memungut Yusuf '. Para 
ahli tafsir berbeda pendapat tentang alasan 
ketidakinginan tersebut. Sebagian mereka 
mengatakan, ketidakinginan mereka itu karena 
adanya tanda-tanda kemerdekaan, kecerdasan, 
dan ketinggian akhlak Yusuf sehingga mereka 
tidak mau bertanggung jawab atasnya. Ahli 
tafsir yang lain berpendapat, ketidakinginan 
para penjual Yusuf itu karena mereka me- 
nginginkan keuntungan yang lebih besar dari 
pada diri Yusuf. Ada pula yang mengatakan, 
ketidakinginan itu disebabkan para penjualnya 
adalah saudara-saudara Yusuf sendiri, yang 
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tidak menyukainya atau pun harganya, tetapi 
mereka menjualnya agar tidak ketahuan apa 
yang telah mereka lakukan, yakni menjauh- 
kannya dari orang tua mereka. Di samping itu, 
ada lagi yang berpendapat, para penjual Yusuf 
tidak menyukainya karena mereka tidak tahu 
ketinggian kedudukan Yusuf di sisi Allah. 
Sebenarnya — kata Ath-Thabarsi — pendapat- 
pendapat tersebut tidak bertentangan satu sama 
lain, semuanya mengacu kepada kandungan 
ayat, dan satu sama lain saling melengkapi. 

Istilah zuhd ( ax',) dipahami dalam tasawuf 
dengan arti 'mengosongkan hati dari kecen- 
derungan terhadap kemewahan duniawi'. 
& Yunasril Ali & 


ZAIGH (85) 

Lafal ini merupakan mashdar dari kata kerja zagha 
- yazighu - zaigh (4 & y— & #— ar )) yang artinya 
'condong', 'membengkok', atau “berpaling. 
Misalnya dalam hadits Aisyah ra. wa idz zAghatil- 
abshiru ( Tuai AG BI 4 — dan ingatlah ketika 
hitam matanya berpaling dari tempatnya atau 
menjadi juling, seperti halnya orang yang sedang 
ketakutan). 

Ibnu Manzhur mengutip beberapa hadits 
yang mencakup kata zaigh di dalam arti “ber- 
paling atau 'condong': misalnya, I hadits tentang 
doa, Alldhumma 1G tuzigh galbi (3 tj :Y Aa) - 
Ya Allah, janganlah Engkau palingkan hatiku 
dari keimanan), doa semakna itu juga terdapat 
di dalam 2 Ali Imran BI: 8, 
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LAGI Sai SE | 
(Rabbani IG tuzigh gulaband ba'da idz hadaitana wa 
hab land mil-ladunka rahmah innaka antal-wahhab) 
“Tuhan kami, janganlah Engkau jadikan hati kami 
condong kepada kesesatan sesudah Engkau memberi pe- 
tunjuk kepada kami, dan karuniakanlah kepada kami 
rahmat dari sisi-Mu, karena sesungguhnya Engkaulah 
Maha Pemberi (karunia)”. 


Dalam Al-Our'an ditemukan beberapa ayat 
yang mencakup lafal-lafal yang berakar zaigh 
(#5) dalam bentuk kata kerja dan mashdar. Di 
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dalam bentuk kata kerja intransitif (« N ) dengan 
pola masa kini/mendatang terdapat pada dua 
ayat, yaitu OS. Saba' |34J: 12, Wa may-yuzigh 
minhum 'an amrind nudzighu min adzibis-sa'ir 
(II plis Ie 35 CPI G6 af bi 3 - Dan 
siapa yang menyimpang di antara mereka dari 
perintah Kami, Kami rasakan kepadanya azab 
neraka yang apinya menyala-nyala.) Menurut 
Ibnu Katsir, yang dimaksud dengan lafal yazighu 
(& -—) dalam ayat di atas ialah menyimpang 
dari perintah Allah dan keluar dari ketaatan 
kepada-Nya. Dan maksud dari yazighu gulibu 
( &,b ir ) di dalam OS. At-Taubah (9): 117 ialah 
berpalingnya hati mereka dari kebenaran dan 
merasa ragu terhadap agama yang dibawa Nabi 
Muhammad saw. serta syak wasangka terhadap 
kesulitan yang mereka derita dalam perjalanan 
dan peperangan. 

Adapun yang berpola lampau terdapat 
lima ayat, antara lain dalam OS. An-Najm (531: 
17, MG zdghal-basharu wa md thagha ( Sa) Di 5 
&&b C3 - Penglihatannya tidak berpaling dari 
yang dilihatnya itu dan tidak (pula) me- 
lampauinya.) Menurut Ibnu Abbas ra., ayat di 
atas maksudnya ialah bahwa Nabi ketika 
berada di Sidratul-Muntah4 tidak menengok- 
nengok ke kiri dan kanan dan tidak pula 
melampaui dari apa yang diperintahkan 
kepada beliau. Keadaan ini menunjukkan 
kepada kemuliaan sifat beliau, yakni teguh 
dalam segala hal dan patuh terhadap semua 
perintah sehingga melakukan seperti apa yang 
diperintahkan, dan tidak pula meminta me- 
lampaui apa yang diberikan. Atau karena apa 
yang beliau lihat demikian mengagumkan 
sehingga matanya tidak melihat ke kiri dan ke 
kanan. Kemudian ungkapan yang menyatakan, 
wa idz zGghati al-abshiru wa balaghati al-guliibu al- 
handjira (JI Sofa gi HA pE 3) di 
dalam OS. Al-Ahzab |33J: 10 merupakan gam- 
baran dari hebatnya perasaan takut dan gentar 
yang dialami oleh siapa saja yang ada pada 
waktu itu, ketika datang bantuan Allah untuk 
menghancurkan konspirasi Yahudi Bani 
Ouraizhah dan orang-orang musyrik Mekah 
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yang mengepung penduduk Madinah di dalam 
Perang Khandag. 

Lafal, zdghati al-abshdr (a19 «£1j ) lain- 
nya terdapat di dalam OS. Shad (381: 63, 
Attakhadznhum sukhriyyan ka zdghat, gnhumul- 
abshir ( Ni AS arah 4 uu mesasi - Apa- 
kah kami dahulu menjadikan mereka olok- 
olokan, ataukah mata kami yang tidak melihat 
mereka?). Ayat ini menerangkan keadaan orang- 
orang kafir di neraka yang mengira bahwa 
orang-orang Mukmin pun akan masuk neraka 
bersama mereka. Namun, ketika berada di 
neraka, mereka tidak menemukan orang-orang 
Mukmin, yang ketika di dunia mereka jadikan 
bahan ejekan itu. Meski demikian, mereka tetap 
menduga, bahwa orang-orang Mukmin itu pun 
masuk neraka, hanya saja mereka tidak dapat 
melihatnya. 

Di dalam OS. Ash-Shaff (61): 5, terdapat dua 
lafal zaigh ( —5 ) dalam bentuk verba dan transitif 
(sa), ya Fa lamma zdghd azdghallahu 
gulibahum (m1334 Si Ei i5215 Ul5- Maka, tatkala 
mereka berpaling (dari kebenaran), Allah me- 
malingkan hati mereka.) Ibnu Katsir me- 
ngelaborasi ayat tersebut dengan mengatakan 
bahwa ketika mereka berpaling dari kebenaran, 
padahal, mereka mengetahuinya maka Allah 
memalingkan hati mereka dari petunjuk-Nya dan 
menjadikannya selalu berada dalam keraguan, ke- 
bingungan, dan kehinaan. 

Adapun yang berbentuk mashdar hanya 
sekali, yaitu dalam OS. Ali Imran (3|: 7, 

Ane Akal asal 
(Fa ammil-ladzina fi gulabihim zaighun fa yattabi Una 
md tasyabaha minhubtigha'al-fitnati wabtighf'a tawilih) 
“Adapun orang-orang yang di dalam hatinya condong 
kepada kesesatan maka mereka mengikuti sebagian ayat- 


ayat yang mutasyabihah untuk menimbulkan fitnah 
dan untuk mencari-cari ta' wil-nya.” 


Dalam ayat ini, Allah menerangkan, bahwa 
orang-orang yang di hatinya ada kesesatan, 
yaitu yang keluar dari kebenaran menuju 
kebatilan, berpegang kepada ayat-ayat mutasyabih 
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karena maknanya yang ambigu, hingga bisa 
ditafsirkan sesuka hati. Lain halnya dengan 
ayat-ayat muhkam yang maknanya pasti dan jelas 
serta tidak mengandung makna lain. 

& Ahmad Saiful Anam & 


ZAITUN (6457) 

Kata zaitin berasal dari akar kata yang tersusun 
dari huruf z4 (5), ta' ( )dan nin (0 ), yang 
membentuk satu kata, yaitu zait (5,7) yang 
berarti 'minyak'. Dari tiga huruf tersebut 
mengalami perubahan menjadi kata zaitin yang 
bermakna dasar 'buah zaitun', zaitinan (25) 
yang berarti 'buah zaitun yang menghasilkan 
minyak, zaitinah (5, ), "pohon zaitun'. Proses 
perubahan kata-kata tersebut tidak mengikuti 
atau menyalahi kaidah-kaidah yang biasa 
digunakan/kaidah-kaidah baku yang berlaku di 
dalam ilmu sharaf. 

Kata zaitiin terulang sebanyak empat kali 
dalam Al-Our'an, yaitu pada OS. Al-An'am (6J: 
99, 141, OS. An-Nahl (16): 11, dan At-Tin (95J: 1. 
Adapun kata lain yang seakar dengannya, 
seperti zaitiihd (145, ) hanya terdapat di dalam 
OS. An-Nir (24): 35, zaitinin terdapat di dalam 
OS. 'Abasa (80): 29, sedangkan zaitiinah terdapat 


an, NS 


Zaitun, salah satu buah yang disebut dalam Al-(Jur'an, karena 
memiliki banyak manfaat dan keberkahan 
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di dalam OS. An-Nir (24J: 35. 

Kata zaitiin dalam OS. Al-An'am (6): 99 dan 
141 diikuti oleh kata ar-rummin ( Kg ), artinya ' 
buah delima'. Dalam dua ayat itu diterangkan 
tentang konsep keserupaan dan ketidaksamaan 
antara kedua jenis buah tersebut, -buah 
rumman dan buah zaitun, di dalam istilah 
tafsirnya, mutasyabihan wa ghairu mutasyabih 
(gnbia P3 Unit) 

Menurut pandangan para ulama, di antara- 
nya, Oatadah, keserupaan kedua jenis buah 
tersebut terletak pada bentuk daunnya, sedang- 
kan perbedaannya terletak pada buahnya. Atau, 
juga menurutnya, bisa diartikan serupa di dalam 
penciptaannya, berbeda di dalam rasanya. 
Ulama lain menafsirkan dengan, serupa di dalam 
pandangan, tapi berbeda di dalam rasa. 

Dalam surah Al-An'am (6): 99 membicara- 
kan air hujan sebagai sumber kehidupan tumbuh- 
tumbuhan, hanya saja ayat ini berbeda dengan 
OS. An-Nahl (16): 11, sebab dalam ayat ini 
diterangkan secara rinci proses pembuahan 
tanam-tanaman yang tumbuh dari air yang 
diturunkan dari langit. Dari tumbuh-tumbuhan 
itu keluar tanaman yang menghijau, dan dari situ 
keluar butir yang banyak. Dari mayang korma 
keluar tangkai-tangkainya yang menjuntai. Itu 
semua merupakan tanda-tanda kekuasaan dan 
kebesaran Allah bagi orang-orang yang beriman. 

OS. Al-An'am (|6J: 141 menerangkan per- 
nyataan Allah bahwa Dialah yang menciptakan 
semua yang ada di bumi ini, dari berbagai jenis 
buah-buahan (termasuk buah zaitun), binatang 
dan sebagainya. Penjelasan tentang hak-hak 
dan kewajiban yang diemban manusia ter- 
hadap apa yang diciptakan-Nya, di antaranya 
kewajiban untuk mengeluarkan zakat harta. 
Allah swt. melarang manusia melakukan 
tindakan mubazir (berlebih-lebihan), karena 
perbuatan tersebut merupakan perbuatan 
setan, sedangkan setan termasuk golongan yang 
ingkar pada Allah swt. 

OS. An-Nir (24: 35, Allah swt. menerang- 
kan bahwa Allahlah yang memberi penerang 
kepada apa yang ada di langit dan bumi dan 
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pohon zaitun ditegaskan sebagai pohon mubarakah 
( Pn pe ), artinya “pohon yang membawa 
berkah'. Kata zaitiinah di dalam ayat ini, diartikan 
sebagai pohon di dalam bentuk dan makna yang 
bersifat simbolik, pohon yang tidak berwujud di 
dalam kehidupan dunia ini. Ia merupakan 
perumpamaan Allah tentang kemahakuasaan- 
Nya dalam menerangi seluruh isi alam. 

Adapun zaitiin dalam OS. At-Tin (951: 1, 
berfungsi sebagai mugsam bih (4 — ix - sesuatu 
yang dijadikan sumpah). Di sini Allah swt. 
bersumpah dengan menggunakan kata zaitin. 
Menurut sebagian ulama bahwa yang dimaksud 
dengan zaitiin di dalam konteks ayat ini adalah 
Baitul-Magdis yang banyak tumbuh pohon zaitun. 


& Muslimin H. Kara & 


ZAJRAH ( 33 ) 
Kata zajrah berasal dari zajara ("53 ), yazjuru 
(#5), zajran (“5-5 ), terdiri dari huruf zai, jim, 


dan ra', yang pada dasarnya berarti 'pencegahan', 


'larangan', 'bentakan dan teriakan untuk meng- 
halau'. Al-Ashfahani mengatakan bahwa az-zajr 
(#31) bermakna zajrun bi shaut (Ya: 25) 
"pencegahan dengan suara'. Kemudian kata itu 
dipergunakan untuk 'pengusiran', dan di- 
pergunakan pula untuk 'bentakan' seperti dalam 
firman Allah OS. An-Nazi'at (79J: 13 dan OS. 
Ash-Shaffat (37): 19. 

Dalam Al-Our'an, kata zajrah (3,55) dan 
yang seakar dengannya ditemukan sebanyak 
enam kali. Rinciannya zajran (13-5 ) satu kali (OS. 
Ash-Shaffat (87): 2), zajarah (3 5- ) dua kali (OS. 
Ash-Shaffat (37): 19, OS. An-Nazi'at (79): 13): 
uzdujir (531) satu kali (OS. Al-Oamar (54): 9): 
muzdajar (&54) satu kali juga (OS. Al-Gamar 
(54): 4), az-zdjirat (Sa) satu kali (OS. As- 
Shaffat (37): 2). 

Ketika menafsirkan ayat 2 OS. Ash- 
Shaffat, Fazzajirati zajran (C5 we 36), Al- 
Maraghi mengatakan bahwa makna asal az-zajr 
ialah, Ad-dpf'u 'anisy-syai' bitasalluthin wa shiyah 
( ag PAS — 52 HWI - mencegah se- 
suatu dengan sikap kasar dan bentakan). 
Kemudian, kata itu berarti 'menghalau', 
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'mendorong', atau 'mencegah'. Yang dimaksud 
az-zdjirat (NI) di dalam ayat tersebut ialah 
para malaikat yang bertugas mencegah manusia 
melakukan maksiat dan mendorong untuk 
melakukan perbuatan baik. Adapun Al- 
Ashfahani menafsirkannya 'para malaikat yang 
menghalau awan'. 

Kata zajrah yang terdapat di dalam OS. Ash- 
Shaffat (37):19: OS. An-Nazi'at (791: 13, diberi 
keterangan dengan kata wihidah. Kedua ayat itu 
datang menjelaskan, bahwa hari kebangkitan 
yang disangsikan dan diingkari oleh orang-orang 
kafir, sangat mudah bagi Allah untuk me- 
ngadakannya, hanya dengan satu teriakan saja 
(zajrah wihidah), yaitu tiupan terompet sangka- 
kala. Kesangsian orang-orang kafir terhadap 
hari kebangkitan itu dapat dilihat lebih jelas 
pada ayat-ayat yang mendahului kedua ayat 
tersebut. Misalnya, di dalam ayat tersebut, 
mereka mempertanyakan kemungkinan akan 
hidupnya kembali orang-orang yang telah mati, 
yang tulang-tulangnya telah hancur luluh dan 
bersatu dengan tanah. « Baharuddin HS. & 


ZAKAH (385) 

Kata zakih (38, ) bentuk mashdar yang berasal 
dari kata zakd - yazki - zaka'an, yang berarti 
tumbuh, subur, suci, baik, dan keberkahan. 

Dalam Al-Our'an, kata zakdh dan derivasi- 
nya disebut 32 kali, dengan tiga makna berikut, 
sesuai dengan penggunannya dalam ayat, yaitu: 

Pertama, “kesucian dan kesalehan', seperti 
tersebut dalam OS. Al-Kahfi (181: 81 yang 
menjelaskan alasan Nabi Khidhir, mengapa 
membunuh anak kecil, yaitu agar kedua orang 
tuanya diberi ganti oleh Tuhan dengan yang lebih 
suci dan saleh serta lebih dekat kasih sayangnya, 
(es sai A3 5 1) 

Kedua, 'sedekah', seperti tersebut dalam OS. 
Ar-Riim (30): 39 yang menegaskan, bahwa 
pemberian yang dilakukan dengan tujuan untuk 
mendapatkan keuntungan materi yang lebih 
besar tidak akan mendapatkan imbalan dari 
Allah swt., sebaliknya, zakih (sedekah) yang 
diberikan dengan tujuan untuk mendapatkan 
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keridhaan Allah, maka pelakunya telah melipat 
gandakan pahalanya, 


Bodas An BS SN 19 Coglap 3S oa ES 3 
“Dan apa yang kamu berikan berupa zakat yang kamu 
maksudkan untuk mencapai keridhaan Allah, maka Iyang 


berbuat demikianl itulah orang-orang yang melipat 
gandakan (pahalanya). 


Ketiga, "ukuran dari harta tertentu untuk 
diberikan kepada orang-orang tertentu dengan 
beberapa syarat'. Arti inilah yang populer 
sebagai istilah jika kata zakdh/zakat disebut. 
Dinamakan demikian, karena dengan menunai- 
kannya, harta diharapkan bisa tumbuh dan 
bertambah: atau merupakan salah satu bentuk 
penyuciannya. Dalam Al-Our'an, zakah dengan 
arti ini tersebut 29 kali, di antaranya OS. Al- 
Bagarah (2): 110 yang berisi perintah untuk 
mendirikan shalat dan menunaikan zakat, 
(353i Sian asa! Per - “Dan dirikanlah shalat 
dan tunaikanlah zakat”). 

Namun demikian, masih ada istilah lain 
lagi yang digunakan oleh Al-Our'an untuk 
menunjuk makna ini, yaitu shadagah dan infag. 
Misalnya, dalam OS. Al-Bagarah (2): 267 yang 
mengatakan: 

PN Si Uang enim kena yha 
“Nafkahkanlah (di jalan Allah) sebagian dari hasil 
usahamu yang baik-baik dan sebagian dari apa yang Kami 
keluarkan dari bumi untuk kamu”, 


ba me majas Bao da ja da 
“Ambillah zakat dari sebagian harta mereka, guna 
membersihkan dan menyucikan mereka.” 


Hal yang sama juga ditemukan dalam 
hadis Nabi. Misalnya sebuah hadis yang di- 
riwayatkan oleh Bukhari tentang pesan Nabi 
kepada Muadz saat mau diberangkatkan ke 
Yaman, yaitu: 

KUBA Ir GO YA 43 aa 
SAgko mis sala PA BA If ae MN Ati 
SA Si ut sn AU GA Bp in IS 
pa Ta Bg ana Koto yeef Kane 0 of 
AIA Ie P3 ALA Ira JA Calya yh Ko mala 
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“Ajaklah mereka kepada syahadatain, jika mereka 
mematuhinya, maka beritahukan bahwa Allah telah 
mewajibkan kepada mereka shalat 5 (lima) waktu sehari 
semalam, dan bila mereka mematuhinya, maka beritahukan 
bahwa Allah telah mewajibkan kepada mereka zakat pada 
harta kekayaan mereka, dipungut dari orang-orang kaya 
dari mereka dan dibagikan kepada orang-orang fakir miskin 
dari mereka” 

Zakat adalah ibadah wajib bagi seorang 
Muslim yang telah memiliki syarat-syarat 
tertentu, berupa: (1) milik penuh, (2) harta 
berkembang/produktif: (3) cukup senisab: (4) 
bebas dari utang: (5) sudah sampai setahun 
(haul), kecuali hasil pertanian, harta karun (rikaz) 
dan semacamnya, zakatnya dikeluarkan pada 
saat memperolehnya, tanpa menunggu haul: dan 
(6) melebihi dari kebutuhan rutin/primer yang 
disebut dengan al-hdjah al-ashliyyah. 

Zakat adalah saudara kembar shalat. Zakat 
untuk menyucikan harta, shalat untuk me- 
nyucikan hati. Keduanya selalu disebutkan 
berdampingan dalam Al-Our'an (28 kali). Zakat 
adalah salah satu rukun Islam, posisinya sama 
dengan rukun-rukun lain, yaitu syahadat, shalat, 
puasa dan haji. Rasulullah saw. bersabda: “Islam 
didirikan di atas 5 (lima) sendi, yaitu : mengakui bahwa 
tidak ada Tuhan yang disembah selain Allah dan 
bahwasanya Muhammad itu utusan Allah, mengerjakan 
Shalat, mengeluarkan zakat, melaksanakan haji dan 
berpuasa pada bulan Ramadhan.” (HR. Bukhari dan 
Muslim). Kalau hanya mengerjakan shalat atau 
rukun Islam lainnya, tanpa menunaikan zakat, 
maka telah berdosa, karena hukumnya sama- 
sama wajib. Kalau seorang muslim tidak me- 
ngeluarkan zakat, sedang dia sudah memenuhi 
syarat wajib zakat, maka belum sempurnalah 
keislamannya. 

Harta yang wajib dizakati di zaman 
Rasulullah saw. adalah: emas dan perak, ternak, 
barang dagangan, tanaman dan buah-buahan 
serta rikaz (harta karun). Harta yang wajib 
dizakati itu di zaman Rasulullah sudah me- 
munyai ketetapan hukum jelas, baik kadarnya, 
nishabnya, maupun waktu mengeluarkannya. 

Kehidupan sosial di zaman Rasululah saw., 
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berbeda dengan kehidupan sosial dewasa ini, 
khususnya di Indonesia. Dewasa ini sudah 
dikenal hasil bumi dalam berbagai macam 
bentuknya, hasil perdagangan dalam berbagai 
macam ragamnya, hasil pertanian dalam ber- 
bagai macam jenisnya, hasil perindustrian 
dalam berbagai macam bentuknya, hasil pe- 
ternakan dalam berbagai macam jenisnya dan 
hasil usaha untuk mendapatkan uang seperti 
penghasilan dokter, penghasilan konsultan, 
kontraktor, penghasilan pegawai dan sebagai- 
nya. Untuk menentukkan nisab, kadar dan 
waktunya, dianalogikan kepada jenis harta yang 
telah ada ketetapan nisab, kadar dan waktunya 
oleh Rasulullah saw. dengan mempersamakan 
illat-nya. 

Ketentuan peruntukan zakat telah di- 
sebutkan dalam Al-Our'an dengan rinci dalam 
surah At-Taubah (9) 60: 


AI Ie ai OK MAA) ESA US) 
Ga An Pa TU BE NE 5 TN PRA 
dewa! 3 al Jawa 3 oa PUJI 35 ra 
“Sesungguhnya zakat-zakat itu, hanyalah untuk orang- 
orang fakir, orang-orang miskin, pengurus-pengurus 
zakat, para mu'allaf yang dibujuk hatinya, untuk 
(memerdekakan) budak, orang-orang yang berhutang, 
untuk jalan Allah dan untuk mereka yuang sedang dalam 
perjalanan, sebagai suatu ketetapan yang diwajibkan 


Allah, dan Allah Maha mengetahui lagi Maha 
Bijaksana.” 


Berdasarkan ayat tersebut, ulama sepakat, 
bahwa tidak boleh memberikan zakat kecuali 
kepada 8 (delapan) golongan. Hal ini berarti 
bahwa orang yang berada di luar golongan itu 
tidak berhak menerima zakat. Hanya saja 
mereka berbeda pendapat dalam hal mem- 
berikan zakat kepada satu atau dua golongan saja 
dari delapan golongan itu atau kepada semua 
golongan delapan tersebut. 

Sehubungan dengan ini, Imam Malik dan 
Imam Abu Hanifah berpendapat, bahwa orang 
Islam/penguasa boleh memberikan zakat kepada 
satu atau beberapa golongan menurut ke- 
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butuhan apabila dipandang perlu, sedangkan 
Imam Syafi'i berpendapat, bahwa zakat harus 
dibagikan kepada delapan golongan sesuai 
dengan yang disebutkan oleh Allah swt. (OS. At- 
Taubah (9): 60). Perbedaan pendapat ini di- 
sebabkan karena Imam Malik dan Imam Abu 
Hanifah tidak melihat dari segi lahirnya lafal, 
tetapi dari segi maknanya yang terkandung 
yaitu untuk memenuhi kebutuhan hidup mus- 
tahiknya, sedangkan Imam Syafii memahami 
dari segi lahirnya lafal ayat. Demikian, disebut- 
kan oleh Ibnu Rusyd dalam kitabnya, Bidayatu 
al-Mujtahid wa nihayatu al-mugtashid. 

Apabila pendapat Imam Malik dan Imam 
Abu Hanifah itu diikuti, maka zakat lebih 
diutamakan untuk fakir-miskin karena kedua 
golongan inilah yang kebutuhan hidupnya selalu 
dalam kekurangan. 

DR. Yusuf Al-Oaradhawi dalam bukunya, 
Figh az-Zakah mengatakan, bahwa Allah swt. 
menyebutkan fakir-miskin pada urutan pertama 
dan kedua menunjukkan, bahwa tujuan utama 
dari zakat adalah untuk menanggulangi ke- 
miskinan. Menurutnya, hal ini merupakan 
tujuan utama zakat dan terpenting. Pendapat 
Yusuf Al-Oaradhawi ini didasarkan pada hadis 
Nabi saw. ketika beliau mengutus Muadz bin 
Jabal ke Yaman sebagaimana telah disebutkan 
di atas. 

Zakat di samping sebagai ibadah, berupaya 
memperkecil jumlah penerima zakat dan mem- 
perbanyak jumlah pemberi zakat. Dalam me- 
realisaikan hal ini, pengelola zakat seyogianya 
memberikan pada setiap mustahik zakat me- 
nurut apa yang dibutuhkannya, seperti alat-alat 
perdagangan/barang dagangan atau modal 
dagangan pada mustahik yang berdagang, alat- 
alat pertanian/lahan garapan pada petani, 
demikian juga alat-alat pertukangan kepada 
kaum buruh dan seterusnya. Demikian, ungkap 
Yusuf Al-Oaradhawi selanjutnya. 

Berdasarkan pendapat-pendapat tadi, 
pendayagunaan zakat dalam usaha me- 
nanggulangi kemiskinan, dimungkinkan akan 
memperoleh hasil yang diharapkan, karena pada 
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prinsipnya arah dan kebijaksanan dalam pen- 
dayagunaan zakat bertujuan untuk meningkat- 
kan harkat dan martabat kemanusiaan fakir dan 
miskin, agar mereka keluar dari belenggu 
kefakirannya ke taraf hidup yang layak, dan 
pada akhirnya kehidupan mereka meningkat 
dari mustahig zakat menjadi muzakki. Wa Allahu 
A'lam. & Huzaemah T. Yanggo & 


ZAMHARIR (256) 

Kata zamharir (2 465) berarti 'dingin yang amat 
menusuk tulang' dan di dalam bahasa Arab dialek 
Thay berarti 'bulan yang ada di langit'. Dari kata 
itu timbul fi1 (verba) zamhara (gx) dan izmaharra 
( 3 )yang berarti "menjadi amat dingin' seperti 
pada kalimat zamharal- -yaumu (# ip 3) dan 
izmaharral-yaumu (» » Tara Ta) keduanya diartikan 
'hari amat dingin'. Zamhara (“gx ) dan izmaharra 
( Ta ) juga menunjuk pada makna lain, tetapi 
dapat dikembalikan kepada arti asal yaitu 
'menjadi amat dingin'. Arti-arti lain itu muselnya 
pada ungkapan zamharatil-'ainu ( LAN » 3 )yang 
berarti 'mata memerah karena marah'. Zamhara 
berarti "menjadi merah' karena marah, dan pada 
izmaharral-wajhu (4- 3 P7 251) yang berarti 'wa- 
jahnya muram' dan juga pada izmaharratil-kawikibu 
( “NI HA ) 'bintang-bintang bersinar/ 
bercahaya'. Arti-arti lain itu dapat dikembalikan 
kepada arti asalnya dengan melihat bahwa 
perubahan mata menjadi merah karena marah 
adalah gambaran dari mata yang amat ke- 
dinginan dan wajah yang muram adalah seolah- 
olah wajah itu merasakan dingin yang amat 
sangat, begitu pula izmaharratil-kawikib diartikan 
'bintang-bintang bercahaya' karena bila bintang- 
bintang itu menjadi amat dingin, ia bersinar dan 
bercahaya. 

Dalam Al-Our'an, kata zamharir (2425) 
disebut satu kali, yaitu pada OS. Al-Insin (761: 
13 ketika melukiskan keadaan menyenangkan 
yang dinikmati para penghuni surga yang duduk 
santai bertelekan di atas dipan-dipan tanpa 
merasakan teriknya matahari dan dingin yang 
menusuk tulang. Pada umumnya para mufasir 
berpendapat bahwa zamharir ( 2,65) yang 
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terdapat pada ayat itu berarti amat dingin 
(syiddatul-bard). Namun, Muhammad Ismail 
Ibrahim menyatakan bahwa kabilah Thay' 
mempergunakan kata zamharir ( Pe 5) sebagai 
sinonim dari gamar ( Pia - bulan) sehingga ujung 
ayat itu (OS. Al-Insan (76): 13) dapat berarti 
bahwa para penghuni surga itu tidak melihat 
matahari dan bulan di dalam surga. 

& M. Rusydi Khalid # 


ZANJABIL ( J-255) 

Kata zanjabil adalah ism 'alam (»4& «1 - nama diri) 
sejenis tanaman yang tumbuh di daerah datar, 
jenis umbi-umbian , bukan biji-bijian atau 
pepohonan. Zanjabil dimakan seperti halnya 
sayur-mayur, digunakan dalam keadaan kering, 
banyak ditemukan di daerah Ethiopia dan Cina. 
Zanjabil adalah sejenis pelezat dan pengharum 
makanan atau makanan pedas. Tampaknya yang 
dimaksud Ibnu Manzhur di sini adalah jahe, 
yang tentu saja banyak terdapat di Indonesia. 
Zanjabil (jahe) ini sangat disukai orang Arab. 
Dalam hal ini, Al-A'sya, seorang penyair Arab, 
menyifati seorang gadis penari dengan me- 
ngatakan, Ka'annal-garanftila waz-zanjabila bata 


bifihd, wa aryan masyura ( Ja D4 Sp pt Kah ts 


Len Sepi 


(aa G1 z1 3 44 CL - seakan-akan pada bibirnya 
terdapat cengkeh dan zanjabil (jahe| serta madu 
yang mengendap). Ada juga yang mengatakan 
bahwa zanjabil adalah sejenis khamr. Bagi orang 
Arab, zanjabil merupakan arak yang terbaik. 
Seorang penyair Arab Jahili mengagumi bibir 


Jahe (zanjabil), disebut dalam Al-(Jur'an karena mengandung 
banyak manfaat | 
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dan susunan gigi seorang gadis dengan meng- 
umpamakannya sebagai zanjabil: Wa ka'anna 
tha'maz Ba La bihi idz dzugtuhii wa saldfatal-khamr 
( pen 3 153 3 ay Je ab Kg - (bibir- 
nya/susunan gigi gadis itu) jika dinikmati 
(diperhatikan) seakan aromanya sama dengan 
zanjabil jarak yang harum, lezat, lagi pedas) dan 
enaknya arak yang terbaik). 

Sebenarnya perbedaan pendapat itu dapat 
dikompromikan. Melihat ciri-ciri yang di- 
kemukakan oleh Ibnu Manzhur, tampaknya 
yang dimaksud zanjabil adalah 'jahe'. Adapun 
yang menyebutnya sebagai arak tidak serta 
merta mengatakannya sebagai arak yang se- 
sungguhnya, tetapi arak yang ada campuran- 
nya, yaitu adanya aroma yang harum, lezat, dan 
pedas. Sifat-sifat itu dimiliki oleh jahe. Jadi, 
mungkin yang mereka maksud adalah arak yang 
dicampur dengan jahe. Karena begitu ter- 
kesannya pada rasa jahe, orang Arab tidak lagi 
menyebutnya sebagai arak, tetapi (arak) jahe. 

Kata zanjabil dalam Al-Our'an hanya 
disebutkan satu kali, yaitu pada OS. Al-Insan 
(76J: 17. Para ulama berbeda pendapat tentang 
makna zanjabil dalam ayat tersebut. Menurut Al- 
Ourthubi, zanjabil dalam ayat itu berarti 'jahe', 
yaitu sebagai campuran arak yang diminum oleh 
al-abrar ($$ - orang-orang yang berbuat baik 
dan menghuni surga). Para penghuni surga itu, 
lanjut Al-Ourthubi, bebas memilih campuran 
pada arak mereka. Jika ingin minum arak yang 
terasa dingin, mereka mencampurnya dengan 
kafar (campuran dari mata air yang terasa 
dingin), tetapi kalau ingin terasa hangat, mereka 
mencampurnya dengan jahe. Mujahid dan 
Oatadah, keduanya adalah mufasir, mengatakan 
bahwa zanjabil adalah nama mata air di surga 
yang diminum oleh orang-orang pembuat 
kebajikan di dunia. Mata air itu juga disebut 
salsabil. Penafsiran ini didasarkan pada lanjutan 
ayat berikutnya. Di samping itu, ada juga yang 
berpendapat bahwa zanjabil adalah nama mata 
air di surga yang mengandung aroma jahe. Ada 
yang mengatakan bahwa zanjabil adalah khamar 
di surga atau campurannya yang tidak me- 
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ngandung efek negatif. 

Pendapat-pendapat di atas pada dasarnya 
sama, yakni ingin menggambarkan minuman 
para penghuni surga yang ketika di dunia banyak 
melakukan kebajikan. Sebagai tradisi Arab yang 
sangat menyukai zanjabil (jahe), ayat tersebut 
hendak menjelaskan kepada mereka betapa 
nikmatnya makanan dan minuman di surga itu. 

Penggunaan kata zanjabil di dalam OS. Al- 
Insan (76): 17 itu berkaitan dengan adanya jalan 
hidup yang diberikan Allah kepada manusia. Jika 
mengingkari jalan hidup yang diberikan Allah 
itu, orang yang bersangkutan akan mendapatkan 
siksa, yaitu dirantai, dibelenggu, dan dimasuk- 
kan ke dalam neraka yang menyala-nyala (OS. 
Al-Insan (76): 5). Sebaliknya, orang yang 
mengikuti jalan hidup itu, di dalam istilah Al- 
Our'an disebut sebagai al-abrdr (orang-orang 
yang berbuat kebajikan), akan mendapatkan 
segala bentuk kenikmatan di surga, termasuk di 
dalamnya meminum minuman arak/khamar 
yang memunyai aroma jahe (yang bagi orang- 
orang Arab Jahiliyah, dan mungkin juga saat ini, 
arak semacam itu merupakan arak yang terbaik). 


& Zubair Ahmad & 


3 
ZADOUM ( e5 ) 
Kata zaggim ( $ "s5 ) adalah nama pohon yang 
buahnya merupakan makanan bagi penghuni 
neraka. Kata itu berasal dari kata yang sama 
dengan zagama (55) yang berarti 'menelan', 
'menyuap'. Tazaggama («5 ) berarti "makan 
dengan cepat', "minum berlebih-lebihan sampai 
melewati batas', azgama (sj ) berarti 'me- 
nelankan', dan izdagama ( . 5531 ) berarti 'menelan'. 
Menurut Ar-Raghib Al-Ashfahani, zagama 
(53) dan tazaggama (55) maksudnya adalah 
'menelan sesuatu yang tidak disukai', sebagai arti 
konotatif yang diturunkan dari kata zaggiim ( »5 5) 
yang berarti 'makanan yang tidak mengenyang- 
kan dalam api neraka. Zaggiim ( 233 ), menurut 
Ahmad Ibnu Faris bin Zakaria, memunyai dua 
pengertian, yaitu (1) sejenis pohon kecil yang 
berbau busuk, pahit rasa buahnya, dan tumbuh 
di negeri Tihamah, dan (2) pohon yang tidak 


Kajian Kosakata 


Zar' 


didapati di dunia, tetapi diciptakan Tuhan di 
dalam neraka bersama makhluk ciptaan lainnya 
seperti berbagai macam ular, kalajengking, dan 
penjaga-penjaga neraka. Buah Zaggiim adalah 
makanan bagi penghuni neraka. 

Ath-Thabarsi mengemukakan adanya dua 
pendapat mengenai zaggim ( “3 ), yaitu pen- 
dapat yang menyatakan bahwa pohon ini dikenal 
oleh orang-orang Arab dan pendapat lain 
menyatakan bahwa pohon ini sama sekali tidak 
dikenal di kalangan orang-orang Arab. Pendapat 
pertama mengemukakan bahwa Zaggiim yang 
dikenal orang-orang Arab adalah sejenis pohon 
yang buahnya pahit, kulitnya kasar, dan berbau 
busuk. Pendapat kedua mengemukakan sebuah 
riwayat mengenai keheranan orang-orang 
Ouraisy kepada sebagian Diab yang tidak 
mengenal pohon zaggiim ( ." 3 4) yang disebut di 
dalam Al-Our'an. Kemudian seorang yang 
bernama Ibnuz-Zaba'ri menjelaskan bahwa 
zaggam ( 35) dalam bahasa Barbar adalah 
'korma dan keju'. Abu Jahal pernah minta kepada 
jariyahnya (pelayan wanita) untuk membawakan 
zaggim (“ss ) kepadanya. Pelayan itu lalu 
membawakan korma dan keju kepadanya. 

Zaggiim ( Ag ) dalam Al-Our'an disebut tiga 
kali, yaitu dalam OS. Ash-Shaffat (37): 62, OS. 
Ad-Dukhan (44): 43, dan OS. Al-Wagi'ah (56J: 
52. Gambaran mengenai pohon dan buah zaggim 
( 2 Fr ) itu disebut pada OS. Ash-Shaffat (37): 
63-66. Buah pohon zaggim ($$ "35 ) itu adalah 
makanan siksaan bagi Para orang zalim, 
tumbuh di dasar neraka Jahim, dan mayangnya 
bagaikan kepala-kepala setan dan pada OS. Ad- 
Dukhan (44): 43-45, dinyatakan bahwa buah 
pohon zaggim (ap Ag « )itu adalah makanan orang 
yang banyak berdosa bagai kotoran minyak 
yang mendidih di dalam perut seperti mendidih- 
nya air panas. & M. Rusydi Khalid « 


ZAR' (255) 

Kata tersebut berasal dari kata za', ra', dan 'ain 
3 ag an 5) dibaca zara'a - yazra'u - zar'an 
(— po — E5 ag ), artinya menanam atau 
menyemai. Misalnya “zara'a I-habba" ( CA 2) Sia 
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menyemaikan biji-bijian di atas tanah), zara'al- 
ardha ( Sig F 5 j - mengolah tanah untuk di- 
tanami). Zar' ( e. 55) adalah bentuk mashdar dan 
jika difungsikan sebagai ism ( «—-! -kata benda) 
maka kebanyakan digunakan untuk makna 
gandum, tetapi bisa berarti setiap tumbuhan 
yang: ditanam. Lafal zar' bisa pula berarti mazri' 
(83 5 - sesuatu yang ditanam atau ditumbuh- 
kan), dan bentuk jamaknya adalah zuri' ( ga 2g Pen 

Zar' ( eh ) juga berarti inbit (»G - 
menumbuhkan) yang merupakan perbuatan 
Allah dan bukan manusia, misalnya zara'alldhuz- 
zara (#5 PAP #55 5 Allah menumbuhkan ta- 
naman), dan bentuk pelakunya ialah zdri 4 Ya Bibi 
yang menumbuhkan). Di dalam makna ini 
ditemukan firman Allah dalam OS. Al-Wagi'ah 
(56): 64, “a antum tazra nahi am nahnu z-zdri'una” 
(Os) 32 18,855 Xstk « Kamukah yang 
menumbuhkannya ataukah Kami yang me- 
numbuhkannya?). Dengan ayat ini, Allah men- 
jelaskan bahwa yang menumbuhkan tumbuh- 
tumbuhan secara hakiki bukanlah manusia, 
tetapi Allah sendiri yaitu dengan menyebut diri- 
Nya sebagai ziri' di dalam bentuk jamaknya 
yaitu zdri'in (0,21). Sebab, kedudukan ma- 
nusia di dalam hal ini hanya sebagai penanam 
tumbuh-tumbuhan atau penyemai biji-bijian di 
atas tanah, yang kemudian diolahnya dengan 
memberi pupuk atau zat penyubur lainnya agar 
tumbuh dengan baik, sedangkan yang men- 
jadikan tanaman itu tumbuh dan menjadi besar 
adalah Allah swt. 

Selain itu, bentuk jamak dari ziri' juga zurra" 
( en ) sebagaimana di dalam firman-Nya OS. 
Al-Fath (48): 29, 


SA GP dah ds Taat gd as 


PON Lea nh JP epaG IlAU MG Mahi 

ST Ap Saad) 
(wa matsaluhum fit-taurati wa matsaluhum jai injili ka 
zar'in akhraja syath'ahdi fa Gzarahi fastaglazha fastawa 
Ala siigihi yu 'jibuz-zurrd'a li yaghizha bihimul-kuffara) 
“Demikianlah sifat-sifat mereka di dalam Taurat dan sifat- 
sifat mereka di dalam Injil, yaitu seperti tanaman yang 
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mengeluarkan tunasnya maka tunas itu menjadikan 
tanaman itu kuat lalu menjadi besarlah dia dan tegak 
lurus di atas pokoknya, tanaman itu menyenangkan hati 
penanam-penanamnya karena Allah hendak men- 
jengkelkan hati orang-orang kafir (dengan kekuatan 
orang-orang Mukmin).” 


Yang dimaksud dengan lafal zurrd' di dalam ayat 
di atas menurut Az-Zajjaj seperti dikutip oleh 
Ibnu Manzhur, ialah Nabi Muhammad saw. dan 
para sahabat yang melakukan dakwah untuk 
mengajak orang-orang masuk Islam. Menurut 
As-Suddi, adalah para sahabat, karena mereka 
mendatangkan manfaat bagi manusia, seperti 
tumbuhan atau tanaman yang selalu memberi 
manfaat kepada manusia sehingga manusia 
selalu membutuhkannya, demikian pula kuat 
dan kokohnya iman serta perbuatan mereka 
seperti kokohnya akar tanaman yang menancap 
pada tanah di mana tanaman itu tumbuh. 

Jika lafal zar' tersebut dinisbahkan kepada 
manusia maka kedudukannya di dalam hal ini 
hanya sebagai sebab tumbuhnya, misalnya 
dengan menanam suatu jenis tanaman ke- 
mudian memberinya pupuk, dan bukan yang 
menumbuhkan. Jadi, kalau dikatakan: “anbattuz- 
zara (#3 &31) maksudnya ialah saya sebagai 
sebab tumbuhnya tanaman itu. Misalnya, 
firman Allah di dalam OS. Yasuf (12): 47, 


Lai G3 Kals US GIS aa HS Opa UB 
(Gala tazra Ona sab'a sinina da'aban fa ma hashadtum 
fa dzarihu fi sunbuliht illa galilam-mimmi4 ta'kulina) 
Yusuf berkata, “Kamu akan bertanam tujuh tahun 
Ilamanyal sebagaimana biasa, maka apa yang kamu tuai 
hendaklah kamu biarkan di bulirnya kecuali sedikit untuk 
kamu makan.” 


Lafal zar' di dalam arti mazri' ($ 3 - 
sesuatu yang ditanam/ditumbuhkan), ada 
kalanya berbentuk ma'ifah (15 m- definit) yakni 
dengan adanya tambahan 14m tarif (J1 ), misal- 
nya firman Allah di dalam OS. An-Nahl (16): 11: 


On atm... ren 50 Dean In. 
03 ENG Jah Lah pl 0 NX 
AN Ym 


EnsirKLopeoia Ar-OuR'aN 


Zawal 


(yunbitu lakum bihiz-zar'a waz-zaitdna wan-nakhila 
wal-a'niba wa min kullits-tsamariti) 

“Dia menumbuhkan bagi kamu dengan air hujan itu 
tanam-tanaman, zaitun, kurma, anggur, dan segala 
macam buah-buahan”, 


dan bentuk yang sama juga terdapat di dalam 
OS. Al-An'am f6): 141. Ada pula yang berbentuk 
nakirah (3S - indefinit), misalnya di dalam OS. 
Ar-Ra'd (131: 4, “wa janndtum-min « a'ndbin wa zar'un 
wa nakhilun” (ci Oa Keatang “3 tj - dan 
kebun-kebun anggur, tanaman-tanaman, pohon 
kurma), dan di dalam bentuk ini terdapat pada 5 
ayat lainnya, yakni OS. Ibrahim (14): 37, OS. Al- 
Fath (48): 29, OS. Al-Kahfi (18): 32, OS. As-Sajdah 
(32): 27, dan OS. Az-Zumar (39J: 21. 

Jamaknya zar' ialah zurii' ($ 33) terdapat 
pada 2 ayat saja, yakni di dalam OS. Asy-Syu'ara' 
(26): 148, “wa zurii'in wa nakhlin thal 'uhd hadhim” 
(Awak Yah 3 23 - Dan tanam-tanaman 
dan pohon-pohon kurma yang mayangnya 
emban dan di dalam OS. Ad-Dukhan (44|: 26, 

“wa zurd'in wa magamin karim" ( PI 1325 tab 
Dan kebun-kebun serta tempat- tempat yang 
indah-indah). 

Menurut pendapat sebagian mufasir, lafal 
zar' di dalam arti suatu perbuatan yang di- 
lakukan Allah untuk menumbuhkan tanaman- 
tanaman terdapat di dalam OS. Al-Wagi'ah (561: 
64 terdapat 2 (dua) kata. Dalam arti kata benda 
yaitu tanam-tanaman, baik yang berbentuk 
tunggal maupun jamak, terdapat di dalam 10 
(sepuluh) ayat, yaitu OS. Ar-Ra'd (13J: 4, OS. 
Ibrahim (141: 37, OS. Al-Fath (48): 29, OS. Al- 
An'am (6): 141, OS. An-Nahl (16): 11, OS. Al-Kahfi 
(18): 32, OS. As-Sajdah (32): 27, OS. Az-Zumar 
(391: 21, OS. Asy-Syu'ara' (26): 148, dan OS. Ad- 
Dukhan (44): 26. & Saiful Anam « 


ZAWAL ( Jl35) 

Kata zawal (Jl, ) adalah bentuk mashdar (bentuk 
infinitif) dari zdla-yazilu (J'y3 J5 )- Zawal (S5) 
dan kata lain yang seasal dengan kata itu dalam 
Al-Our'an disebut 14 kali di dalam 12 surah, 
yaitu: zdlata (OS. Fathir (35) : 41), taziila (OS. 
Ibrahim (14) : 47), tazala (OS. Fathir (35) : 41), 
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zawal (OS. Ibrahim (14) : 44), zalat (OS. Al-Anbiya' 
(21) : 15), ziltum (OS. Ghafir (40) : 34), tazalu (OS. 
Al-MS'idah (5) : 13), yazalu (OS. Al-Taubah (9 : 
110, OS. Al-Ra'd (13) : 31, OS. Al-Hajj (22) : 55), 
yazalina (OS. Al-Bagarah (2) : 217, OS. Had (11): 
118), zayyalnd (OS. Yiinus (10) : 28), tazayyalu (OS. 
Al-Fath (48) : 25). 

Secara bahasa zawil (Jis, ) menurut Ibnu 
Manzhur berarti 'hilang', “beralih, atau 'ber- 
gerak. Menurut Ibnu Al-Arabi, zawial (Jl, ) 
berarti 'bergeraknya sesuatu dari tempatnya 
semula'. Sementara Al-Ashfahani mengatakan 
bahwa zawdl (Jis) berarti 'memisahkan 
jalannya di dalam keadaan condong'. Apabila 
kata zawdl (Jl) dikaitkan dengan asy-syams 
( Sah maka berarti 'condongnya matahari 
dari posisi tegak di atas' dan ini sering disebut 
dengan tergelincirnya matahari yang me- 
nunjukkan awal waktu zhuhur. 

Kata zala (Ji) dan tazilu (J5) berarti 
“lenyap atau berubah dari keadaan semula' (OS. 
Fathir (35): 41). Kata ini digunakan untuk 
menunjukkan kekuasaan Allah menahan langit 
dan bumi agar tidak bergerak atau lenyap dan 
pada saatnya nanti ketika digerakkan oleh Allah 
swt., tidak satu kekuatan pun yang dapat 
menahannya. 

Kata zila (Ji, ) yang didahului kata 14 (y) 
atau mA( L ) ndfiyah (negasi), ma zala (JI, L ) atau 
Ia yazilu (Ws Y) diartikan 'tetap” atau 'tidak 
berubah'. Ini menggambarkan keluhan orang- 
orang zalim dan tidak beriman, yang tidak ada 
habis-habisnya (OS. Al-Anbiya' (21): 15). Kata 
itu juga digunakan untuk menunjukkan tingkah 
laku musuh-musuh Islam, yang tidak henti- 
hentinya memerangi Islam, sampai mereka 
dapat menarik kembali orang-orang Islam untuk 
mengikuti mereka (OS. Al-Bagarah (2): 217). 

Bentuk zayyala (33) atau zayyalnd (137 3) 
diartikan sebagai 'memisahkan'. Ini sejalan 
dengan makna bahasa bahwa mereka tidak 
berada pada posisi semula, seperti pernyataan 
Allah kepada orang-orang musyrik, “Lalu Kami 
pisahkan mereka dan berkatalah sekutu-sekutu 
mereka, “Kamu sekali-sekali tidak pernah 
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menyembah kami.” (OS. Yiinus (10): 28). Bentuk 
tazayyalu (3g ) diartikan sebagai bercampur 
baur, seperti firman Allah, “Sekiranya mereka 
tidak bercampur baur, tentulah Kami akan 
mengazab orang-orang kafir di antara mereka 
dengan azab yang pedih." (OS. Al-Fath (48): 25). 

Kata zawdl (Ji, ) di dalam Al-Our'an juga 
digunakan di dalam konteks menggambarkan 
kesombongan orang-orang yang zalim (kafir, 
musyrik) yang merasa akan dapat hidup terus. 
Artinya, mereka merasa tidak berubah dari 
keadaan yang dialami dan dirasakannya. Peng- 
gunaan kata zawil (Ji, ) di dalam konteks demi- 
kian biasa didahului dengan kata negasi J4 atau 
md. Karena itu, mereka merasa dapat berbuat 
sesuka hati mereka. Istilah zawil (Ji,j ) biasa 
digunakan untuk menunjukkan waktu zhuhur, 
yaitu tergelincirnya matahari dari tepat persis 
di atas kepala (tidak ada bayangan). & Ahmad Rofig & 
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(yet pt) 

Kata azh-zhdhir (JW) terambil dari akar kata 
yang menggunakan huruf-huruf zha', ha', dan ra'. 
Maknanya berkisar pada dua hal, yaitu kekuatan 
dan kejelasan/penonjolan. Sesuatu yang terbuka 
sehingga terlihat jelas dinamai zhdhir (4W5 ). Siang 
sewaktu cahaya sangat terang, yakni saat 
matahari di tengah langit, dinamai Zhuhur (45 ). 
Punggung manusia, karena jelas dan kuat, dinamai 
zhahr (45). Mata yang jeli, dinamai zhdhirah 
(3), demikian juga fenomena yang tampak. 
Sesuatu yang tinggi juga ditunjuk dengan meng- 
gunakan akar kata ini. Demikian juga yang 
mengalahkan, karena dengan mengalahkan dia 
memiliki kekuatan. Kata ini sering kali di- 
perhadapkan dengan al-bithin (-kW ), yang 
terambil dari akar kata yang terdiri dari huruf- 
huruf ba', th4' , dan niin, yakni sesuatu yang di dalam 
atau disembunyikan. 

Kata zh4hir ditemukan enam kali dalam Al- 
Our'an, satu di antaranya dihiasi dengan alif dan 
lim pada awalnya, yaitu azh-Zhdhir, dan ini 
menunjuk kepada Allah swt. (OS. Al-Hadid (57): 
3). Sedang selainnya menyifati dosa, perkataan, 
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perdebatan, siksa, dan kehidupan dunia. Empat 
di antaranya menyifati hal-hal negatif atau 
dikemukakan dalam konteks kecaman. (Per- 
hatikan OS. Al-An'am (6): 120, Ar-Ra'd (13): 33, 
Ar-Rim (30): 7, dan OS. Al-Hadid (57): 13). 

Satu ayat yang menggunakan kata zhdhir 
merupakan petunjuk kepada Nabi Muhammad 
saw. menyangkut bagaimana menghadapi 
orang-orang yang tidak mengerti jika terpaksa 
harus berdiskusi (OS. Al-Kahfi (18): 22). 

Semua yang zh4hir itu buruk bila berkaitan 
dengan manusia, kecuali jika yang zhdhir itu 
mengikuti tuntunan Ilahi atau merupakan 
nikmat Ilahi. Demikian kesimpulan yang di 
peroleh setelah mengamati ayat-ayat yang 
menggunakan kata zh4hir. Kesimpulan ini juga 
dapat berlaku terhadap ayat-ayat yang meng- 
gunakan bentuk jamak yang terulang sebanyak 
dua kali, atau bentuk mu'annats/feminin yang 
terulang dua kali. 

Kata bathin (46 ) hanya terulang dua kali, 
keduanya bergandengan dengan zhdhir, satu 
merupakan sifat Allah, yang dihiasi dengan alif 
dan lam sekaligus bergandengan dengan azh- 
zhbhir, yang satu lainnya juga digandengkan 
dengan zhdhir dan menyifati dosa, yang telah 
dikutip ayatnya di atas. 

Azh-zhihir yang merupakan sifat Allah ini 
dipahami sebagai Dia yang tampak dengan jelas 
bukti-bukti wujud dan keesaan-Nya di pentas 
alam raya ini. Nalar tidak dapat membayangkan 
betapa alam raya dengan serba keindahan, 
keserasian, dan keharmonisan dapat wujud 
tanpa kehadiran-Nya. Dia azh-Zhdhir itu yang 
menunjukkan kepada kita kerajaan dan ke- 
kusaan-Nya, dengan menyadarkan kita bahwa 
dalil-dalil wujudnya terbentang di alam luas ini. 
Segala sesuatu yang diciptakan-Nya — walau 
yang bisu sekalipun —adalah hujjah (15.2) yang 
berbicara tentang wujud-Nya. Mata tidak 
melihat-Nya, tapi Dia berada di hadapan setiap 
ciptaan-Nya: 

Sada gag “ma Bi jas SA An 


Pe 


EnsiKLopeDiA AL-OuR'AN 
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“Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan mata, sedang 
Dia dapat melihat segala penglihatan itu dan Dialah 
Yang Maha Halus lagi Maha Mengetahui” (OS. Al- 
An'am (6): 103). 


Al-Bathin adalah Dia yang tersembunyi 
hakikat zat dan sifat-Nya, bukan karena tidak 
tampak, tetapi justru karena Dia sedemikian jelas, 
sehingga mata dan pikiran silau, bahkan tumpul 
sehingga tidak mampu memandang-Nya. 

Ketika menafsirkan ayat yang mengurai- 
kan sifat Allah ini, Ar-Razi menjelaskan bahwa 
Allah Zhdhir karena Dia Bathin. Ar-Razi memberi 
ilustrasi dengan matahari, seandainya matahari 
tidak beredar, maka kita dapat menduga bahwa 
cahaya yang terlihat di pentas bumi ini ber- 
sumber dari masing-masing benda. Kita tidak 
akan menduga bahwa ia adalah akibat cahaya 
matahari. Tetapi karena matahari menghilang 
dari ufuk dan terbenam, maka kertika itu kita 
sadar bahwa penyebabnya adalah matahari, 
dan bahwa matahari ada wujudnya. Jika 
demikian tulis ar-Razi: “Seandainya dimungkin- 
kan ketiadaan wujud Allah di arena alam ini, 
maka ketika itu kita akan sepenuhnya yakin 
bahwa segala wujud adalah bersumber dari 
wujud Allah swt.” 

Iman Ghazali menulis ketersembunyian-Nya 
disebabkan oleh kejelasan-Nya yang luar biasa, 
dan kejelasan-Nya yang luar biasa itu di- 
sebabkan oleh ketersembunyian-Nya. Cahaya- 
Nya adalah tirai cahaya-Nya, karena semua 
yang melampaui batas akan berakibat sesuatu 
yang bertentangan dengannya. Demikian, wa 
Allah A'lam. « M. Ouraish Shihab & 


ZHALLA (5) 
Zhalia ( js ) adalah salah satu dari kelompok fi1 
ndgish (kata kerja yang membutuhkan subjek dan 
predikat). Kata itu di dalam berbagai bentuknya, 
baik kata kerja maupun kata benda di dalam Al- 
Our'an disebut 33 kali di dalam 20 surah. (26 ayat 
Makkiyah dan 7 ayat Madaniyah). 

Menurut Ibnu Faris, kata tersebut diguna- 
kan untuk pekerjaan di siang hari. Ungka an 
zhalla fulanun nahirahi shdiman ( Uaio 2 2 ee ra 5 
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- si fulan berpuasa sepanjang hari), penggunaan 
kata zhalla (J5) di dalam istilah sejalan dengan 
pengertian bahasa. Menurut Ru'bah, kata tersebut 
dapat berarti 'selalu/tetap', 'naungan', 'bayang- 
bayang', dan 'dekat'. Setiap yang terkena matahari 
selalu mendapat bayangan, antara benda dan 
bayangannya tersebut sangat dekat. 

Menurut Syekh Musthafa Ghalayaini, 
apabila kata tersebut tidak berkaitan dengan 
waktu di dalam penggunaannya di dalam 
kalimat, bermakna 'menjadi', misalnya di dalam 
Al-Our'an OS. An-Nahl (16): 58, 

Pes ya 2 Akis Ob SSL MA Rp3 
“Apabila seseorang dari mereka diberi kabar (kelahiran) 
anak perempuan maka jadi/berubah hitamlah mukanya.” 
Kata zhalla ( 5 ) yang bermakna 'menjadi' juga 
terdapat pada OS. Asy-Syu'ara' (26): 4, OS. Az- 
Zukhruf (43): 17, OS. Al-Wagi'ah (561: 65, OS. Al- 
Hijr (15): 14, dan OS. Asy-Syura (42): 33. 

Kata zhalla ( j5 ) yang bermakna 'naungan 
(tempat berteduh) terdapat pada (OS. Al-Bagarah 
(2J:57, OS. Al-Oashash (28): 24, OS. Al-A'raf (7): 
160 dan 171, serta OS. An-Nahl (16J: 81. 

Yang bermakna 'bayang-bayang' terdapat 
di dalam OS. Al-Furgan (25): 45, OS. An-Nahl 
(16): 48, dan OS. Ar-Ra'd (13): 15. 

Kemudian kata zhalla (J5) di dalam Al- 
Our'an yang bermakna 'naungan/tempat teduh 
(surga) disebut 7 kali yaitu di dalam OS. Al- 
Wagi'ah (56): 30, OS. An-Nisa' (41: 57, OS. Ar-Ra'd 
(13): 35, OS. Yasin (361: 56, OS. Al-Mursalat (77): 
41, OS. Al-Insan (76): 14, dan (OS. An-Nisa' (4): 57. 

Yang bermakna 'naungan berarti azab 
(neraka) juga 7 kali, yaitu di dalam OS. Al- 
Wagi'ah (56): 43, OS. Al-Mursalat (77): 30, OS. 
Al-Bagarah (2): 210, OS. Az-Zumar (39): 16 (2 
kali), dan OS. Al-Mursalat (77): 31. Selanjutnya 
terdapat satu ayat yang beriringan antara surga 
dan neraka yaitu pada OS. Fathir (35): 21, walazh- 
zhillu walal-hariir (5,41 Y, kli Yi - dan tidak 
sama yang teduh dengan yang panas), kata azh- 
zhillu ( (Jian ) di sini bermakna ' naungan surga”, 
sedangkan kata al-hariir (' TA ) berarti “azab 
neraka'. Azh-zhillu juga Bear “Hari Kiamat jika 
mudhff (bergandengan) dengan kata yatim (»'» - 
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hari), ini hanya disebutkan 1 kali yaitu di dalam 
OS. Asy-Syu'ara' (26): 189, “lalu mereka ditimpa azab 
pada hari mereka dinaungi awan”. Hari Kiamat 
disebut yaumuzh-zhullah (J #s 5 hari yang 
dinaungi) karena orang Mukmin berada di 
dalam naungan surga, sedangkan orang kafir 
berada di dalam naungan dan azab neraka. 


& Murni Badru # 


3 

ZHUHOR (3) 

Kata zhuhiir ( PA ) merupakan salah satu 
bentuk mashdar dari zhahara - yazhharu - zhahran 
wa zhuhiiran ( 9 ping Yah FA “ab). ). Kata zhuhir 
( ba ) dalam berbagai bentuk turunannya 
dalam Al-Our'an disebut 59 kali: 26 kali dalam 
bentuk kata kerja dan 33 kali di dalam bentuk 
kata benda. 

Menurut pengarang Mu jam Magayisil- 
Lughah, kata zhuhiir ( KAI, atau zhuhr ( 913, 
merujuk kepada makna dasar (makna denotatif) 
'kuat dan 'nyata' (guwwah wa buriz). Al-Ashfahani 
menyebutkan azh-zhahir, al-jarihah ( 1- Peni saLah 
- salah satu anggota badan yang di dalam hal 
ini punggung), sedangkan Muhammad Ismail 
Ibrahim mengatakan, zhuhr ( 2 ) adalah 'jelas' 
atau 'muncul setelah tersembunyi. 

Dari makna dasar tersebut berkembang 
beberapa makna konotatif, di antaranya, 'men- 
daki' atau 'memanjat', 'mengalahkan', 'per- 
tolongan', 'punggung', 'mengetahui', 'tengah 
hari (waktu zhuhur)', 'permukaan' atau “bagian 
luar', 'jalan darat', banyak dan 'tersebar', dan 
“perabot rumah tangga'. Pemakaian makna- 
makna konotatif ini disesuaikan dengan konteks 
atau topik pembicaraan yang sedang ber- 
langsung. 

Kendati pun beragam makna konotatif yang 
dirujuk oleh kata zhuhir ( Aan ) sebagaimana 
tersebut di atas: namun, di antara satu dengan 
lainnya terdapat keterkaitan yang erat. Dengan 
kata lain, makna konotatif tersebut adalah betul- 
betul turunan dari makna denotatifnya dan 
makna denotatif tersebut merupakan tempat 
berpusatnya makna konotatif. Mendaki, me- 
ngalahkan, menolong, dan punggung dikatakan 
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zhuhur karena orang yang mendaki, orang yang 
mengalahkan musuhnya, orang yang menolong 
orang lain, harus memiliki kekuatan sebagaimana 
juga halnya punggung harus kuat karena me- 
rupakan tempat meletakkan sesuatu yang di- 
panggul. Begitu pula waktu tengah hari dikatakan 
waktu zhuhur karena waktu itu adalah waktu 
yang paling terang, segala sesuatu akan lebih 
tampak jelas pada waktu itu, sedangkan me- 
ngetahui rahasia dikatakan zhuhur karena orang 
yang mengorek rahasia adalah orang yang 
berusaha untuk mengangkat rahasia tersebut ke 
permukaan. Perabot rumah tangga pun disebut 
azh-zhahirah karena pada umumnya orang 
(pemiliknya) berusaha untuk menampakkan 
(memamerkan) perabot rumah tangganya 
kepada para tamunya. 

Di antara makna-makna tersebut di- 
gunakan dalam Al-Our'an: seperti makna 'nyata/ 
jelas/tampak', yaitu antara lain di dalam OS. Al- 
An'am (6): 151 dan OS. Al-A'raf (7): 33 yang 
kedua-duanya berbicara mengenai larangan 
Allah agar tidak melakukan dosa besar secara 
nyata dan tersembunyi, makna 'menang (ghalaba 
ala) terdapat pada OS. At-Taubah (9l: 8, makna 
'naik/memanjat' terdapat pada OS. Al-Kahfi (18): 
97 yang bercerita tentang usaha Dzul Oarnain 
untuk membendung kedatangan Ya'juj dan 
Ma'juj: makna 'pertolongan (saling menolong) 
(at-ta'Awun) dapat ditemukan di dalam OS. At- 
Taubah (9): 4 yang isinya mengenai sikap positif 
yang harus ditunjukkan oleh orang-orang Islam 
terhadap orang-orang non-Islam dalam kaitan- 
nya dengan suatu perjanjian dan muamalah 
lainnya dan OS. Al-Ahzab (33): 26 yang berisi 
keterangan mengenai peperangan antara orang- 
orang Mukmin dengan orang-orang musyrik 
yang menerjunkan bala bantuan pasukan dari 
Bani Ouraizhah. & Cholidi « 


ZHULM (st) 

Kata zhulm ( Jb ) dan semua kata turunannya 
terulang sebanyak 315 kali di dalam Al-Our'an. 
Secara bahasa, kata zhulm ( Jb )terdiri dari huruf 
zha, lam, dan mim. Menurut Ibnu Faris, akar kata 
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tersebut memunyai dua makna dasar, yaitu, a) 
menunjuk pada makna 'kegelapan', sebagai 
antonim dari kata niir (,'$ - cahaya), dan b) 
menunjuk pada makna 'menempatkan sesuatu 
tidak pada tempatnya'. 

Makna 'kegelapan' dinyatakan dengan 
zhulmah (1x5 ), bentuk jamaknya adalah zhulumit 
(Hb). Bentuk jamak inilah yang banyak 
digunakan di dalam Al-Our'an, sedangkan, 
bentuk mufradnya, zulmah (J5 )tidak ditemukan. 
Selanjutnya, kata zhulumit (Jb ) dipakai pada 
makna “kegelapan lautan', seperti dinyatakan di 
dalam OS. An-Niir (24|: 40. 

Ayat di atas berbicara di dalam konteks 
perumpamaan orang kafir yang diibaratkan 
laksana kegelapan di dalam lautan yang amat 
dalam, yang diliputi oleh ombak yang besar 
serta awan tebal di atasnya: dalam arti, 
kegelapannya sudah mencapai puncaknya. Para 
mufasir berbeda pendapat tentang hal yang di- 
umpamakan itu. Ada yang mengatakan, orang 
kafir itu sendiri, ada juga yang mengatakan, 
tindak kekafiran, dan yang lain mengatakan, 
bahwa yang diumpamakan adalah hati mereka. 
Ada juga yang mengatakan, ayat itu memberi- 
kan beberapa perumpamaan, seperti zhulumit 
(&x5 - kegelapan) menunjuk pada perbuatan 
atau amal orang kafirj bahrin lujjiyyin (“AS PA 
lautan yang amat dalam) menunjuk pada hati 
orang kafir: maiijun min fawgihi manj 
(a” 8 cp ombak yang di atasnya ada 
ombak) menunjuk pada kejahilan dan keraguan 
yang menimpa hati orang kafir, sahib (xx. - 
awan) dengan noda dan bercak yang meliputi 
hati orang kafir. 

Menurut Ubai bin Ka'ab, sebagaimana 
disebutkan oleh Al-Ourthubi, kekafiran itu 
meliputi lima kegelapan, yaitu ucapan orang kafir 
merupakan kegelapan: amalnya merupakan 
kegelapan: datangnya merupakan kegelapan: 
keluarnya merupakan kegelapan: dan nasibnya 
di hari kemudian merupakan kegelapan. Oleh 
karena itu, ia akan dimasukkan ke dalam neraka, 
tempat yang paling buruk. 

Terlepas dari perbedaan pendapat para 
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mufasir tersebut di atas, yang jelas, kekafiran itu 
luas cakupannya, bisa meliputi orangnya, 
perbuatannya, atau yang lainnya, dan bisa pula 
meliputi semua aspeknya. Kata zhulumit (s5) 
di samping digunakan dengan arti 'kegelapar', 
dalam arti harfiah juga digunakan dalam arti 
majazi (metaforis) dengan menunjuk pada makna 
'kejahilan', 'kemusyrikan', 'kekafiran', dan 
'kefasikan'. Hal ini dapat dilihat misalnya di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 257, OS. Al-M“'idah 
(PJ: 16, OS. Ar-Ra'd (13): 16, OS. Ibrahim (14): 1 
dan 5, OS. Al-Ahzab (33): 43, OS. Al-Hadid (57J: 
9, serta OS. Ath-Thalag (65): 11. 

Makna 'menempatkan sesuatu tidak pada 
tempatnya' itu dapat disebabkan karena kurang 
dari yang semestinya atau lebih dari yang 
semestinya, bukan pada waktu yang semesti- 
nya atau bukan pada tempat yang semestinya. 
Dari sini, meminum suatu minuman—se- 
umpama susu—sebelum waktunya dapat 
dikatakan zhalamtus sagf'a (#US Lb - saya 
men-zhalim-i minuman itu): di dalam arti, 
meminum sebelum waktunya. Minuman atau 
susu yang diminum sebelum waktunya itu 
dinamai mazhlim ( «jk: ). Demikian juga, meng- 
gali tanah di tempat yang tidak semestinya, 
dapat dikatakan zhalamtul ardha ( Ni . ip 
saya men-zhalim-i tanah itu). Menggali bukan 
pada tempatnya disebut zhulm dan tanah yang 
digali disebut mazhlam ( la ) sedangkan orang 
yang menggali disebut zhalim (J& ). Demikian 
pula, kata zhulm ( R13 ) dipakai pada makna 
'melenceng dari kebenaran', yang diumpama- 
kan sebagai sebuah titik atau isi penuh sebuah 
lingkaran, apabila titik atau isi dari lingkaran 
itu kurang (tidak penuh) atau lebih/melampaui 
maka disebut melenceng. Dengan demikian, kata 
zhulm (5) dipakai untuk semua dosa, baik 
yang kecil maupun yang besar sehingga Nabi 
Adam as. yang melakukan pelanggaran disebut 
zhilim (J& - lalim), begitu juga iblis disebut 
zhilim (J& - lalim), meskipun pelanggaran 
keduanya sangat jauh perbedaannya. Kata 
zhulm ( db ) dalam Al-Our'an memiliki makna 
yang bervariasi, misalnya 'aniaya', 'kejahatan', 
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'dosa', dan 'ketidakadilan' (OS. Ytinus (10): 47): 

'kesewenang-wenangan' dan 'kemusyrikan' 

(OS. Lugman (81): 11): “kekafiran' (OS.Ali Imran 

(31: 86). Makna-makna yang bervariasi itu 

dikelompokkan oleh sebagian ulama kepada tiga 

bentuk: 

1. Kelaliman manusia terhadap Allah. Kelaliman 
yang terbesar dari bentuk ini adalah kekafiran, 
kemusyrikan, dan kemunafikan, sebagaimana 
disebutkan di dalam firman-Nya, innasy syirka 
lazhulmun 'azhim (Ass MOS ISI A1 — se- 
sengguhnya mempersekutukan |Allah) adalah 
benar-benar kelaliman yang besar) (OS. 
Lugman (31): 13). 

2. Kelaliman manusia terhadap manusia lain. 
Ini yang dimaksud di dalam firman-Nya, 
innahh IG yuhibbuzh zhalimin ( Gsablali SI Ps 
- Sesungguhnya Dia tidak menyukai orang- 
orang yang lalim) (OS. Asy-Syira (42): 40). 

3. Kelaliman manusia terhadap dirinya. Firman 
Allah, faminhum zhalimun linafsihi (3 Ags 
hombi . - maka di antara mereka ada yang lalim 
terhadap dirinya) (OS. Fathir (35): 32). 

Ketiga bentuk kelaliman ini pada dasarnya 
merupakan kelaliman terhadap diri sendiri 
karena orang yang berbuat lalim ketika me- 
mikirkan kelaliman tersebut sebenarnya itu 
sudah merupakan kelaliman terhadap dirinya 
sendiri. Dengan kata lain, setiap kelaliman 
selamanya dimulai dari dalam diri pelakunya 
sendiri. « Muljono Damopoli & 


ZINA (53) 
Kata zind( 5) ) berasal dari akar kata yang terdiri 
dari huruf zat, niin, dan ya' ( s Ki 5), yang berarti 
'berbuat zina' atau 'melakukan hubungan badan 
tanpa ikatan yang sah menurut agama (hukum 
Islam) . Dalam bahasa Arab, terdapat dua versi 
mengenai penulisan kata zin4. Pertama, kata zind 
(6 j7) dengan alif mamdiidah (GG Lai - alif 
tegak). Kedua, zind ((5)) dengan alif layyinah 
( Pa “ll - alif bengkok). 

Zand - yazni - zinan (83 — wa — 55) me- 
rupakan penulisan dengan alif layyinah, sedangkan 
zand - yazni - zinan (CE) — sg — G5) adalah pe- 
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nulisan dengan alif mamdiidah. Dari zai, niin, dan yd' 
(sc 05 5) terbentuk kata-kata ZAnA - yuzini - muzindh 
- zind'an (233 - Sula — Pen - (615). Menurut 
Al-Lihyani, penulisan dengan alif layyinah, seperti 
zind (55) berasal dari penduduk Hijaz, sedang- 
kan penulisan dengan alif mamdildah seperti zind'an 
(6 5) adalah dari Bani Tamim. Akan tetapi, di 
dalam kitab Ash-Shahhih ( esai ) dijelaskan 
bahwazind'an (265) dengan alif tegak berasal dari 
penduduk Najed. : 

Kata zind ((5)) dan berbagai bentukannya 
disebut hanya enam kali di dalam Al-Gur'an. Di 
dalam bentuk kata kerja mudhiri (« . Milan ) disebut 
dua kali, yaitu pada OS. Al-Furgan T25: 68: 


GAN Ot Ip Gi BI DPI Sal 
ah NS JA 03 Logh SL II AT El) 
ust 
(Walladzina Ia yad Ona ma'allahi 'ilahan “Akhara wa IG 
yagtulinan-nafsal-lati harramallahu illa bil-hagg wa IG 
yazniina wa man yaf'al dzalika yalga atsima) 
Dan orang-orang yang tidak menyembah tuhan yang 
lain beserta Allah dan tidak membunuh jiwa yang 
diharamkan Allah Imembunuhnyal kecuali dengan 
lalasan) yang benar, dan tidak berzina, barangsiapa yang 
melakukan demikian itu, niscaya dia mendapat Ipem- 
balasan! dosalnyal): 


dan OS. Al-Mumtahanah (60J: 12, 
To ata en IA 


ST Cb 
De V3 Ara V9 CE AL TS 
(Ya ayyuhan-Nabiyyu idza ja'akal-mu 'mindt 
yubayi 'naka 'alA an Ia yusyrikna bil-lahi syai'an wa ld 
yasrigna wa ld yaznin) 
“Hai Nabi, apabila datang kepadamu perempuan- 
perempuan yang beriman untuk mengadakan janji setia, 
bahwa mereka tidak akan mempersekutukan sesuatu pun 
dengan Allah, tidak akan mencuri, dan tidak akan 
berzina.” 


Kata az-zind (4 ) yang disebut dalam OS. 
Al-Isra' (17): 32 adalah bentuk mashdar (partisip) 
dari kata zand (35). Bentuk ism fa'il-nya zinin 
(05) atau zini (45) untuk mudzakkar (S5 - 
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laki- laki) dan z4niyah (455) untuk mu'annats 
(ee ta perempuan). Dalam bentuk ism f@'il, baik 
mudzakkar ( Ka - Jaki-laki) maupun mu'annats 
(es pa » perempuan) masing-masing disebut tiga 
kali, dan selalu beriringan, seperti yang dipapar- 
kan dalam OS. An-Nur (24: 2, Az-ziniyatu waz- 
zani 1 fajlidi kulla wdhidin minhumd4 mi'ata jaldah 
( sala BL Us ae NI hal G3 111 - Pe- 
rempuan yang berzina dan Taka laki yang 
berzina, maka deralah tiap-tiap orang dari 
keduanya dengan seratus kali dera). 

Terjadi perbedaan pendapat di kalangan 
ulama fikih ketika memberikan pengertian zina. 
Namun, perbedaan ini hanya sebatas redaksi- 
onal semata, sedangkan maksud dan kan- 
dungannya adalah sama. Pengertian yang lebih 
tepat adalah pengertian yang dikemukakan 
ulama Mazhab Hanafi. Menurut mereka, zina 
adalah hubungan seksual (hubungan badan) 
yang dilakukan oleh seorang laki-laki dan 
seorang wanita secara sadar, yang disertai 
dengan nafsu seksual dan di antara mereka tidak/ 
belum ada ikatan perkawinan secara sah, atau 
ikatan perkawinan syubhat (perkawinan yang 
diragukan keabsahannya, seperti nikah tanpa 
wali), atau tidak ada hubungan kepemilikan 
antara keduanya (hubungan tuan dengan 
hambanya). 

Bila ditinjau dari sudut pelaku zina maka 
dapat dikategorikan kepada tiga macam. Per- 
tama, pelakunya adalah orang yang belum 
pernah kawin al-bikr ( SI ). Bagi mereka ini — 
orang yang melakukan perbuatan zina, tetapi 

mereka belum pernah kawin—hukuman yang 
dikenakan kepada mereka sesuai dengan ke- 
tentuan yang terdapat di dalam OS. An-Niir (24J: 
2, yaitu didera (dicambuk) seratus kali. 

Di samping dikenakan hukuman dera 
seratus kali, mereka juga dikenai hukuman 
pengasingan selama setahun. Sanksi hukuman 
seperti ini sesuai dengan apa yang dijelaskan di 
dalam hadits Nabi yang diriwayatkan Muslim, 
Ahmad bin Hanbal, Abu Daud, An-Nasa'i, dan 
Ibnu Majah dari Ubadah bin Samit. Di dalam 
hadits tersebut dijelaskan, 
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IN BEE SENI IU PIEIG SaN Ile AA 3 

Da SA Bola SA 
(Annan-Nabiyya 'alaihish-shalatu was-salamu gala: 
“Khudzi 'anni gad ja'alallahu lahunna sabilG, al-bikru 
bil-bikri jaldu mi'atin wa taghribu amin, wats-tsayyibu 
bits-tsayyibi jaldu mi'atin war-rajmu bil-hijarah). 
“Sesungguhnya Rasulullah saw. bersabda: “Se- 
sungguhnya Allah telah menentukan hukuman bagi 
wanita-wanita yang melakukan perzinaan. Apabila 
perzinaan dilakukan oleh sesama orang yang belum 
pernah menikah maka hukumannya adalah didera seratus 
kali dan dibuang selama setahun: sedangkan janda 
dengan duda maka kepada mereka itu dikenakan hukuman 
dera seratus kali dan rajam.” 

Mengenai hukuman bagi orang yang belum 
pernah kawin ini, ulama fikih sudah sepakat 
bahwa hukumannya adalah didera seratus kali. 
Adapun tentang hukuman buangan selama 
setahun, seperti yang disebutkan di atas, masih 
terdapat perbedaan ulama terhadapnya. Ulama 
Mazhab Hanafi berpendapat hukuman bagi 
mereka ini hanyalah hukuman dera seratus kali 
saja, tetapi di dalam pandangan ulama Mazhab 
Syafi'i, Hanbali, dan Azh-Zhahiri, hukuman bagi 
mereka itu adalah dua-duanya, didera seratus 
kali, sekaligus dibuang selama setahun ke negeri/ 
daerah lainnya. Adapun ulama Mazhab Maliki 
memberi hukuman yang berbeda bagi laki-laki 
dan wanita. Bagi laki-laki diberlakukan kedua 
hukuman itu sekaligus, didera seratus kali dan 
dibuang selama setahun serta dipenjarakan di 
tempat pembuangannya. Wanita hanya didera 
dan tidak diberlakukan hukuman buang. 

Kedua, hukuman zina bagi pelaku yang 
sudah pernah kawin, al-muhshan ( AAS ), baik 
yang masih dalam status ikatan perkawinan 
maupun yang sudah bercerai, adalah dirajam 
sampai mati. Ini adalah pendapat yang umum 
di kalangan ulama. Di samping hukuman rajam 
sampai mati, kepada mereka juga dikenakan 
hukuman tambahan, didera seratus kali. Hal ini 
sesuai pula dengan ketentuan hadits yang 
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disebutkan di atas. Namun, di dalam mem- 
berlakukan hukuman dera itu, ulama masih 
berselisih pendapat. Ada yang mengatakan 
bahwa hukuman rajam sampai mati sudah 
mencukupi bagi mereka. Artinya, tidak perlu lagi 
ditambah dengan hukuman dera seratus kali. Ini 
merupakan pendapat di kalangan jumhur ulama. 
Adapun ulama Mazhab Azh-Zhahiri dan 
Zaidiah, berpendapat sebaliknya, harus tetap 
diberlakukan hukuman dera seratus kali, di 
samping hukuman rajam hingga mati. 

Ketiga, di dalam hal pelaku zina tersebut 
berstatus hamba sahaya, 'ibid (J£ ), hukuman 
yang dikenakan kepada mereka adalah setengah 
dari hukuman yang dikenakan kepada al-bikr 
( Kai ), bila mereka belum pernah kawin, dan 
setengah dari hukuman yang dikenakan kepada 
orang yang sudah pernah kawin, al-mukhshan 
( ta ). Hukuman ini diberlakukan merujuk 
kepada ketentuan hukum yang terdapat di 
dalam OS. An-Nisa (4): 25, yang mengatakan, 
sekam Je U Lang GA Kom SKI Yi 
(Fain ataina bifdhisyatin fa'alaihinna nishfu m4 'alal- 
mukhshaniti minal-'adzib) 

“Kemudian jika mereka mengerjakan perbuatan yang keji 
Izinal, maka kepada mereka dikenakan separuh hukuman 
dari hukuman wanita-wanita merdeka yang bersuami.” 


Pendapat ini merupakan pendapat yang umum 
di kalangan jumhur ulama meskipun masih 
terjadi perbedaan di antara mereka ketika akan 
menetapkan hukuman pembuangan bagi yang 
belum pernah kawin. 

Selain dari kata zind (3), Al-Our'an juga 
menggunakan kata as-sifih ( ba ) untuk me- 
nunjuk arti zind (3), seperti yang dijelaskan 
pada OS. An-Nisa' (4J: 24 dan 25. Selain itu, Al- 
Our' an juga menggunakan kata al-fdahisyah 
( ko all ) dalam arti zind (j ), seperti yang 
terdapat dalam OS. An-Nisa (4J: 15, Wallati 
ya tinal-fahisyah (“oil s6 ah - Dan (ter- 
hadap) para wanita yang mengerjakan per- 
buatan keji (zina). & Iskandar Ritonga # 
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ZIYADAH (3565) 

Kata ziyadah adalah mashdar dari zida yazidu zaidan/ 
ziyadatan/mazidan (18 59 38633 85 A3 5 yang 
tersusun dari huruf-huruf zai, ya', dan dal. Akar 
kata tersebut menunjuk pada makna dasar 
'bertambah'. 

Dalam Al-Our'an kata zida dan semua 
derivasinya terulang sebanyak 62 kali dengan 
bentuk fi'1 dari wazan mujarrad (tanpa huruf 
tambahan) zida ( 5i,) sebanyak 54 kali, baik fi/l 
madhi (bentuk lampau), mudhari' (bentuk masa kini 
dan akan datang) maupun fi'1 amr (bentuk 
perintah): bentuk f1 madhi dan mudhiri' dari wazan 
izdida sebanyak delapan kali: bentuk mashdar mazid 
(berimbuhan huruf) dua kali: bentuk mashdar 
ziyadah dua kali, dan bentuk zaid (nama orang) 
satu kali. 

Penggunaan bentuk mujarrad, zada (515) 
menunjuk pada makna 'transitif (menambahkan). 
Adapun bentuk izdada (553) menunjuk pada 
makna 'intransitif (bertambah). Tambahan atau 
bertambah yang terkandung dari kata tersebut 
terkadang sifatnya kuantitatif dan terkadang pula 
kualitatif. Yang sifatnya kuantitatif dapat dilihat 
misalnya di dalam OS. Al-Kahfi (18): 25, yang 
memberitakan lamanya Ashhabul Kahfi tinggal 
(tidur) di dalam goa, yaitu tsalitsa mi'ati sinina 
wazdidi tis'an (K3 135 mam Be 5 tiga ratus 
tahun lebih sembilan). Sebagian mufasir me- 
ngatakan bahwa tidak jelas apa yang dimaksud 
dengan “lebih sembilan”, apakah sembilan jam, 
sembilan hari, sembilan bulan, ataukah sembilan 
tahun. Al-Ousyairi mengatakan bahwa kata 
“sembilan” di situ tidak bisa dipahami sebagai 
sembilan malam atau sembilan jam karena 
didahului kata sinin (tahun) sehingga harus 
dipahami sebagai sembilan tahun sebagaimana 
kalau dikatakan, “Saya punya 100 dirham dan 
(ditambah) lima”. Maksud “lima” di situ adalah 
lima dirham. Menurut An-Naggasy yang di- 
dukung oleh Al-Ghaznawi, maksud “mereka 
tinggal (tidur) 300 tahun” adalah menurut 
perhitungan tahun syamsiyah. Akan tetapi, 
karena berita ini disampaikan kepada Nabi saw. 
yang berkebangsaan Arab maka disebutlah kata 
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“lebih sembilan (tahun)'. Artinya, berdasarkan 
perhitungan tahun gamariyah (peredaran bulan), 
lamanya adalah 309 tahun. Jadi, ungkapan “300 
tahun lebih sembilan” itu mencakup perhitungan 
syamsiyah (300 tahun) dan gamariyah (309). Di sini 
dapat dilihat perbedaan keduanya (300 tahun 
syamsiyah - 309 tahun gamariyah atau 100 tahun 
syamsiyah - 103 tahun gamariyah, dan seterusnya). 
Selanjutnya, tambahan atau yang bertambah, 
yang terkandung dari kata ziyadah dan kata 
turunannya yang sifatnya kualitatif terkadang 
menunjuk pada hal-hal yang baik dan terkadang 
pula menunjuk pada hal-hal yang tidak baik. 
Yang menunjuk pada hal-hal yang baik, di 
antaranya berbicara di dalam konteks: 

1. Jaminan balasan terhadap orang yang ber- 
buat baik, ditegaskan bahwa ia akan ditam- 
bahkan pahalanya, sebagaimana disebutkan 
misalnya di dalam OS. Al-Bagarah (2): 58, OS. 
Al-A'raf (7): 161, OS. Yiinus (10): 26, OS. An- 
Nisa' (4): 173, dan OS. An-Nur (24): 38. 

2. Kelebihan ilmu dan fisik Thalut daripada 
orang-orang lain sehingga dipilih sebagai raja 
Bani Israil di dalam berperang melawan 
pasukan Jalut, sebagaimana disebutkan di 
dalam OS. Al-Bagarah (2): 247. 

3. Karakteristik orang Mukmin. Di antaranya 
apabila mendapat ancaman atau ditakut- 
takuti bahwa musuh bersatu menghimpun 
segala kekuatan untuk menghancurkannya 
maka ancaman itu tidak membuatnya takut, 
bahkan, imannya bertambah dan semakin 
bertawakal kepada-Nya (OS.Ali “Imran (3l: 
173). Begitu pula, ketika berhadapan (sudah 
melihat) musuh di hadapannya maka iman- 
nya semakin bertambah dan semakin ber- 
tawakal (OS. Al-Ahzab (33): 22). Di antara 
sifat orang Mukmin yang lain adalah apabila 
disebut nama Allah, hatinya bergetar dan 
bila dibacakan ayat-ayat Allah maka iman- 
nya bertambah (OS. Al-Anfal (8: 2). Demikian 
juga, ketika wahyu turun, ia gembira dan 
imannya semakin bertambah (OS. At-Taubah 
(9: 124). 

4. Jaminan terhadap orang yang mensyukuri 
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nikmat yang diberikan oleh Allah, dengan 
menggunakan nikmat tersebut untuk hal-hal 
yang disukai oleh Allah. Nikmat tersebut 
dijamin tidak akan berkurang: bahkan 
sebaliknya, semakin bertambah (OS. Ibrahim 
(147: 7). 

5. Waktu tahajud (OS. Al-Muzzammil (731: 4). 

Adapun penggunaan ziyddah pada hal-hal 

yang tidak baik, di antaranya berbicara di dalam 

konteks: 

1. Kecaman terhadap orang-orang musyrik yang 
memperturutkan hawa nafsu di dalam me- 
netapkan bulan-bulan haram dengan meng- 
haramkan yang dihalalkan Allah dan meng- 
haramkan yang dihalalkan-Nya, sebagaimana 
dalam OS. At-Taubah (9J: 36, “Orang yang 
mengulur-ulur bulan haram menambah kekafiran mereka 
..”. Muharam, Rajab, Zulgaidah, dan Zulhijah 
adalah bulan-bulan haram, artinya tidak boleh 
diadakan peperangan pada bulan-bulan itu. 
Peraturan ini mereka langgar dengan me- 
ngadakan peperangan di bulan Muharam, 
sementara bulan Safar mereka jadikan bulan 
Haram untuk mengganti bulan Muharam itu. 
Sekali pun bulan-bulan haram itu jumlahnya 
empat bulan juga, tetapi dengan perbuatan itu 
tata-tertib Jazirah Arab menjadi kacau dan lalu- 
lintas perdagangan menjadi terganggu. 

2. Pengaruh Al-Our'an terhadap orang-orang 
kafir atau orang-orang lalim. Allah menegas- 
kan bahwa Al-Our'an itu hanya menambah 
kedurhakaan dan kekafiran mereka (OS. Al- 
Ma'idah (SJ: 64 dan 68). Juga disebutkan 
bahwa kekafiran mereka bertambah dan 
mereka akan mati di dalam kekafiran (OS. At- 
Taubah (9J: 125). Al-Our'an sebagai syifa' 
(kesembuhan) bagi orang beriman, dan 
penambah kerugian bagi orang lalim. (OS. Al- 
Isra (17): 82). 

3. Orang-orang yang kafir sesudah beriman, 
kemudian bertambah kekafirannya, tidak 
akan diterima taubatnya (OS.Ali “Imran f3: 
90), mereka juga tidak diampuni dan tidak 
ditunjuki jalan yang lurus (OS. An-Nisa' (4J: 
137). 
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4. Murka Allah terhadap orang munafik. Di- 
tegaskan bahwa orang yang mengidap 
penyakit hati (orang munafik), penyakit 
mereka akan ditambah oleh Allah. (OS. Al- 
Bagarah (2): 10). 

5. Penangguhan hukuman terhadap orang kafir. 
Disebutkan bahwa orang kafir diberi tangguh 
oleh Allah hanyalah untuk menambah dosa 
mereka (OS.Ali Imran f3): 178). 

6. Permintaan perlindungan kepada jin (makh- 
luk selain Allah). Disebutkan bahwa orang 
yang meminta perlindungan kepada jin maka 
jin itu hanya menambah kesalahan mereka 
(OS. AlJinn (721: 6). 

7. Keikutsertaan orang munafik di dalam 
peperangan bersama kaum Muslim. Di- 
tegaskan bahwa orang munafik yang ikut 
berperang hanya menambah kekacauan dan 
kerusakan (OS. At-Taubah (9J: 47). 

8. Kekafiran orang-orang kafir hanya me- 
nambah murka Allah dan kerugian bagi 
mereka (OS. Fathir (35): 39). 

9. Harta dan anak orang-orang yang diikuti oleh 
kaum Nuh as. hanya menambah kerugian 
bagi mereka (OS. Niih (71): 21). 

10. Sembahan orang musyrik hanya menambah 
kebinasaan kepada mereka. (OS. Had (111: 
101). & Muljono Damopoli & 


ZUBAR ( 55) 

Zubar (5 ) adalah bentuk plural (jamak) dari kata 
zubrah (5) ) yang terambil dari akar kata zabara- 
yazburuYazbiru-zabran- -zubratan ( pn 3 pp 
335 — 153 — )- Jadi, kata zubrah merupakan salah 
Satu mashdar dari kata zabar yang sembangan 
dengan fu Tah( TPP ). Plural dari ng J5) adalah 
azbdr (6 st ) Se0an gkan katazabr( 5 )plural-nya 
adalah zabiir (,'y5) dan plural dari zabir adalah 
zubur (5). 

Ibnu Faris mengatakan, bahwa kata zabara 
mengandung dua makna, (1) menunjukkan kepada 
pengokohan sesuatu, dan (2) menunjukkan kepada 
bacaan, tulisan atau yang menyerupainya, 
sedangkan menurut Ibnu Manzhur kata zabara di 
dalam segala bentuknya memunyai banyak arti, 
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di antaranya: 'melarang', 'membentuk', 'me- 
lempar', 'menyusun', 'sabar', 'menulis', 'besar', 
'berani', 'pikiran', 'potongan', yang kuat', 'batu', 
'tulisan', 'kitab', 'perkataan', 'punuk di atas 
punggung unta', dan 'bulu yang ada di antara dua 
bulu bahu singa'. Seperti, zabarahi 'anil-amri 
( Ai 2 j5 Ia mencegahnya dari sesuatu), 14 
zabra lahii (45 55 NY tidak punya pikiran). 

Dalam Al-Our'an kata yang berasal dari 
kata zabara (55) dan segala bentuknya terulang 
sebanyak 11 Kali yaitu pada OS. Al-Anbiya' (21): 
105, OS. An-Nisa' (4: 163, OS. Al-Isra' (17): 55, 
OS.Ali “Imran (31: 184, OS. An-Nahl (16): 44, OS. 
Asy-Syu'ara' (26): 196, OS. Fathir (351: 25, OS. 
Al-Oamar (54): 43 dan 52, OS. Al-Mu'miniin (231: 
53, serta OS. Al-Kahfi (18): 96. Dari semua surah 
di atas kata zabr hanya mengandung makna 
'Kitab Zabur yang diturunkan kepada Nabi 
Daud”, kitab-kitab suci yang diturunkan kepada 
para nabi sebelum Nabi Muhammad saw., 
potongan/pecahan dan buku-buku catatan yang 
ada di tangan malaikat. 

Makna kitab yang diturunkan kepada Nabi 
Daud dapat dilihat pada OS. An-Nisa' (4J: 163 
yang berbunyi: 


2 Pa Pa NN SPN NP NA PAT Sa: 
akh Ie AA m3 JI US US WII UI Uj 
# 


Pi Sogl3 Kisla3 
(Innd auhaind ilaika kama auhaind ila nihin wan- 
nabiyyina min ba'dihi... wa Gtaimd Dawida zabira) 
“Sesungguhnya Kami telah memberikan wahyu 
kepadamu sebagaimana Kami telah memberikan wahyu 
kepada Nuh dan nabi-nabi yang sesudahnya.... dan Kami 
berikan Zabur kepada Daud.” 


Di dalam ayat tersebut Allah menjelaskan 
secara langsung bahwa kitab yang diturunkan 
kepada Nabi Daud bernama Zabur. 

Adapun yang berarti kitab-kitab yang 
diturunkan kepada para nabi sebelum Nabi 
Muhammad dapat dipahami di dalam OS. Fathir 
(35): 25: 


3g 5 rab H3 aa Tali SIS 3 DIK ol 


si 3 IL sr 
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(Wa in yukadzdzibiika fagad kadzdzabal-ladzina min 
gablihim ja'athum rusuluhum bil-bayyinati wa biz-zuburi 
wa bil-kitabil-murir) 

Dan jika mereka mendustakan (rasul-rasulnya), kepada 
mereka telah datang rasul-rasul yang membawa mukjizat 
yang nyata, zabur dan kitab-kitab yang memberi 
penjelasan yang sempurna). 


Zubur yang terdapat di dalam ayat di atas 
mengandung makna 'lembaran-lembaran yang 
berisi wahyu yang diberikan kepada nabi-nabi 
sebelum Nabi Muhammad yang isinya me- 
ngandung hikmah-hikmah dan hukum syariat. 

Adapun zubur yang mengandung makna 
'potongan' ditemui di dalam OS. Al-Kahfi (18: 
96 yang berbunmyi: dtini zubural-hadid 
(modi 5 gp — berilah aku potongan besi- 
besi). Al-Maraghi mengatakan bahwa yang 
dimaksud dengan zubar pada ayat di atas adalah 
potongan-potongan besar. Allah menceritakan 
tentang kisah Zul Oarnain sewaktu ia bertemu 
dengan sekelompok kaum yang terbelakang 
yang berada di dalam ancaman ya'jij dan ma'juj. 
Kaum tersebut meminta Zul Oarnain untuk 
membuat dinding pemisah di antara mereka 
dengan Ya'juj dan Ma'juj, maka, Zul Oarnain 
meminta kepada mereka untuk dapat mem- 
berikan potongan-potongan besi besar untuk 
disusun menjadi sebuah dinding yang tinggi. 

Adapun yang mengandung makna 'pe- 
cahan/golongan' dapat dilihat pada OS. Al- 
Mu'minin (23): 53, yang berbunyi: 


Op ma Ls Lp Si maa Maba 

(fatagaththa'd Namrahum bainahum zuburan kullu hizbin 
bima ladaihim farihin) 
“Kemudian mereka (pengikut-pengikut rasul itu) men- 
jadikan agama mereka terpecah belah menjadi beberapa 
pecahan/ golongan, tiap-tiap golongan merasa bangga 
dengan apa yang ada pada mereka.” 


Adapun ayat yang menunjukkan arti 
'buku catatan yang ada di tangan malaikat' 
ditemukan di dalam OS. Al-Oamar (541: 52 yang 
berbunyi: wa kullu syai'in fa'aluhu fiz- -zuburi 


(x BATIN 2s Pa 385 5 - dan segala sesuatu yang 
telah mereka perbuat tercatat di dalam buku 
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catatan). Al-Maraghi menafsirkan zubur pada 
ayat di atas adalah kitab yang ditulis di 
dalamnya segala sesuatu perbuatan yang 
mengotori diri mereka termasuk orang-orang 
kafir dan orang-orang yang berbuat maksiat. 
Buku tersebut berada di tangan Malaikat yang 
mencatat amal perbuatan. 

& Munawwaratul Ardi & Muhammad Wardah Agil « 


ZUKHRUF (85) 
Kata zukhruf (5/5) yang biasa diartikan 
sebagai 'perhiasan', di dalam Al-Our'an disebut 
empat kali, yaitu di dalam OS. Al-An'am (6): 112, 
OS. Al-Isra' (171: 93, OS. Az-Zukhruf (43): 35, dan 
OS. Ytinus (10): 24. | 
Kata zukhruf ( 5'-',) dalam bentuk tunggal 
berasal dari zakhrafa (5”5-5) dan pada mulanya 
berarti 'emas'. Agaknya, sejak saat ditemukan 
pertama kali, emas sudah dipandang sebagai 
benda berharga dan dapat membuat seseorang 
atau siapa pun yang memakainya menjadi indah 
dan bagus. Sesuatu yang dapat memperindah dan 
memperbagus, dinamakan perhiasan. Dari sini 
arti zukhruf ( 555 ) berkembang sejalan dengan 
perkembangan masyarakat pemakai bahasa. Oleh 
karena itu, setiap yang bersifat perhiasan 
dinamakan zukhruf (5/55). Oleh karena itu 
pulalah, di dalam kamus-kamus bahasa Arab kita 
jumpai arti kata tersebut bermacam-macam. 
Misalnya, pohon-pohonan yang menghijau, 
gunung-gunung, lembah-lembah dan sungai- 
sungai yang memperindah pemandangan 
disebut zukhruful-ardh (2 "91 25924). Alat-alat 
dan perabot yang terdapat di ruangan rumah 
disebut zukhruful-bait ( ea 25). Demikian 
juga sampan dan kapal- “kapal yang berlayar di 
lautan disebut zukhruful- -bahir ( AS S5). 
Semuanya disebut zukhruf (554) karena benda- 
benda tersebut dapat memperindah dan mem- 
perbagus lingkungan di mana dia berada. Bahkan, 
perkataan yang dibumbui dengan kebohongan 
dan kepalsuan juga dinamakan zukhruful-gaul 
( diah £ SI ) karena ia menghiasi ucapan- 
ucapan si pembicara sehingga setiap yang men- 
dengarnya menjadi tertarik. Demikianlah semua 
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arti itu tetap dapat dikembalikan kepada arti 
asalnya, yaitu 'emas'. 

Al-Our'an menggunakan kata zukhruf 
(&'55) untuk pengertian 'perhiasan yang 
bersifat kongkret'. Artinya, dapat dijangkau 
dengan indra. Misalnya di dalam OS. Az- 
Zukhruf (43): 35, disebut di dalam konteks 
kecaman terhadap orang musyrik yang meng- 
ingkari kerasulan Muhammad. Beliau ini, 
menurut mereka, tidak layak diangkat sebagai 
nabi dan rasul karena beliau hanya seorang 
yatim yang miskin, hidup sebagai penggembala 
kambing. Yang pantas menjadi rasul ialah orang 
yang pintar, bangsawan, dan banyak harta. 
Mereka mengukur derajat manusia dengan 
perhiasan dan harta benda lain yang dimiliki- 
nya. Ayat itu turun untuk menegaskan bahwa 
emas dan harta benda hanyalah perhiasan 
dunia, tidak dapat dijadikan ukuran derajat 
seseorang. 

Di dalam OS. Al-Isra' (17): 93, kata zukhruf 
(554) disebut di dalam konteks bantahan 
terhadap orang-orang musyrik yang menuntut 
Muhammad membuktikan kenabiannya secara 
material. Mereka baru percaya setelah Nabi 
dapat memancarkan mata air dari bumi yang 
kering, atau langit dijadikan berkeping-keping 
seketika, atau Nabi memunyai rumah besar yang 
dibuat dari emas murni. Ayat ini turun me- 
negaskan bahwa Nabi bukan Tuhan yang dapat 
menciptakan apa yang dikehendaki, melainkan 
seorang utusan Tuhan. 

Demikian juga halnya surah lain yang 
menggunakan kata tersebut untuk pengertian 
perhiasan yang kongkret. Di sinilah beda kata 
itu dengan kata zinah (“)) yang secara ter- 
minologi memunyai arti yang sama dengan 
zukhruf (5'55 ), yaitu “perhiasan”. Namun, di 
dalam penggunaannya terdapat perbedaan. Kata 
zinah oleh Al-Our'an, di samping digunakan 
untuk pengertian perhiasan yang bersifat 
kongkret, dipakai juga untuk pengertian per- 
hiasan yang bersifat abstrak. Misalnya OS. Al- 
Hujurat (49): 7, yang menyatakan bahwa iman 
dihiaskan ke dalam hati manusia, sedangkan 
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kata zukhruf tidak pernah dipakai untuk pe- 
ngertian ini. & Cholidi « 


ZULFA (5) 

Kata zulfa (| 5', )seakar dengan zulfah ( 11) ). Biasa 
diartikan dengan 'dekat'. Dalam berbagai bentuk- 
nya, kata itu disebut sepuluh kali, yaitu di dalam 
OS. Asy-Syu'ara' (26): 64 dan 90, OS. Oaf (501: 31, 
OS. At-Takwir (81): 13, OS. Al-Mulk (67): 27, OS. 
Hiid (11): 114, OS. Saba' 34|: 37, OS. Shad (38J: 25 
dan 40, serta OS. Az-Zumar (39: 3. 

Kata zulfah ( 23) dalam bentuk tunggal 
berasal dari zalafa (4, ) yang pada mulanya 
berarti 'mendekat'. Selain itu, kata tersebut di- 
gunakan untuk arti lain seperti "kolam yang 
penuh air”. Diberi arti demikian karena permuka- 
an air itu telah dekat dengan permukaan kolam. 
Orang yang kerjanya menjilat atau penyuap 
atasan untuk tujuan tertentu dinamakan 
mutazallifah ( Ap ) karena ia selalu mendekatkan 
diri dengan orang yang disuapnya. Tempat 
jamaah haji bermalam, dinamakan Muzdalifah 
karena lokasinya berdekatan dengan kota 
Mekah. Zulfa ( H') juga diartikan sebagai 
'pangkat' dan 'kedudukan' karena keduanya 
selalu didambakan dan oleh karenanya ia selalu 
dekat di hati manusia. Demikian juga dengan arti 
'bagian dari waktu malam' karena waktu itu 
dekat dengan waktu siang. 

Setelah berkembang sejalan dengan per- 
kembangan pemakaian, kata itu memunyai arti 
yang beraneka ragam. Namun, secara bahasa 
tetap terkait dengan arti asalnya (dekat). 

Al-Our'an menggunakan kata tersebut 
untuk menggambarkan pengertian dekat. Dekat 
dalam konsep Al-Our'an kadang-kadang ber- 
kaitan dengan tempat atau jarak di antara dua 
ruang, dan kadang-kadang berkaitan dengan 
waktu. Artinya jarak di antara dua waktu yang 
berbeda. 

Azlafa ( Ka ), turunan dari zulfa ( BS , 
berarti 'mendekatkan' yang berkaitan dengan 
ruang, misalnya yang terdapat di dalam OS. 
Asy-Syu'ara' (26): 64, disebut di dalam konteks 
pembinasaan Firaun dan tentaranya. Ketika 
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jarak antara Firaun dan Musa sudah semakin 
dekat dan Musa bersama kaumnya terhadang 
oleh lautan, Allah mewahyukan kepada Musa 
agar ia memukulkan tongkatnya ke permukaan 
laut. Setelah laut terbelah, Musa bersama 
kaumnya menyeberang dengan selamat. Allah 
mendekatkan lagi jarak Musa dengan Firaun 
sampai mereka berada ditengah laut tersebut, 
Allah menenggelamkan Firaun dan tentaranya. 

Zulaf (54) dengan arti dekat yang ber- 
kaitan dengan waktu misalnya yang terdapat di 
dalam OS. Hiid (11): 114, yang disebut di dalam 
konteks waktu pelaksanaan shalat. Selain waktu 
pagi dan sore, Allah memerintahkan shalat pada 
sebagian dari waktu malam. Maksudnya, kata 
sebagian mufasir, ialah waktu Maghrib dan Isya 
lebih dekat dengan siang dan pada hakikatnya 
ayat itu mengandung perintah untuk mendirikan 
shalat lima waktu. 

Zulfa (AS) juga berarti “dekat', tetapi 
berkaitan dengan selain ruang dan waktu. 
Kedekatan hubungan ini tidak dapat diukur 
dengan waktu maupun ruang. Misalnya yang 
terdapat di dalam OS. Saba' (34): 37, di dalam 
konteks pendekatan manusia kepada Tuhannya. 
Di dalam ayat ini Allah menegaskan bahwa 
bukanlah harta dan anak-anak kamu yang 
menjadi perantara untuk mendekatkanmu 
kepada Allah, melainkan iman dan amal. 

& A. Rahman Ritonga & 


ZUMAR (23) 
Kata zumar terambil dari akar kata zai — mim -rd. 
Menurut Ibnu Faris, akar kata tersebut berkisar 
pada dua makna dasar. Pertama, menunjuk pada 
'sesuatu yang jumlahnya sedikit', dari situ 
rambut yang sedikit disebut az-zumar. Selanjut- 
nya, orang yang sedikit rasa malunya dikatakan 
zamirul murd'ah ( Tapa! "55 )- Makna dasar yang 
kedua, 'suara' yang pada mulanya menunjuk 
pada suara burung unta, kemudian dipakai di 
dalam arti 'kelompok' atau 'kumpulan manusia' 
karena pertemuan manusia di dalam kelompok 
tersebut menimbulkan suara hiruk-pikuk. 

Kata az-zumar terulang di dalam Al-Our'an 
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sebanyak dua kali, yaitu pada OS. Az-Zumar (39|: 
71 dan 73. Kata tersebut menunjuk pada makna 
'rombongan-rombongan' atau 'kelompok- 
kelompok manusia' yang akan dimasukkan ke 
dalam neraka dan yang akan dimasukkan ke 
dalam surga. Di dalam ayat-ayat tersebut di- 
terangkan keadaan manusia di Hari Kiamat 
setelah mereka dihitung. Pada waktu itu mereka 
terbagi atas dua rombongan, satu rombongan 
dibawa ke neraka dan satu rombongan lagi 
dibawa ke surga. Tiap-tiap rombongan memper- 
oleh balasan dari apa yang mereka kerjakan di 
dunia dahulu. 

Dari kata az-zumar yang terdapat pada 
kedua ayat tersebut, surah ini dinamai Az- 
Zumar, surah yang ke-39. Surah ini terdiri atas 
75 ayat, termasuk golongan surah-surah 
Makkiyah, diturunkan sesudah surah Saba'. 
Dinamakan juga dengan Al-Ghuraf (54 - 
kamar-kamar), yang terambil dari kata al-ghuraf 
yang terdapat pada ayat 20 surah tersebut, 
diterangkan di situ keadaan kamar-kamar di 
dalam surga yang diberikan kepada orang-orang 
yang bertakwa. Pokok-pokok isi surah tersebut 
adalah: (1) masalah keimanan yang meliputi 
dalil-dalil keesaan Allah dan kemahakuasaan 
Allah, malaikat-malaikat berkumpul di sekeliling 
Arasy dan bertasbih kepada Tuhannya, pada 
Hari Kiamat tiap-tiap orang memunyai catatan 
amal masing-masing: (2) kisah-kisah yang me- 
ngandung perintah memurnikan ketaatan 
kepada Allah, larangan berputus asa terhadap 
rahmat Allah: (3) dan lain-lain berupa tabiat 
orang-orang musyrik di dalam keadaan senang 
dan susah: perumpamaan di dalam Al-Our'an 
dan faedahnya, kedahsyatan Hari Kiamat, 
gambaran air muka orang musyrik dan air muka 
orang Mukmin pada Hari Kiamat: serta janji 
Allah untuk mengampuni orang-orang yang 
bersalah bila bertobat. « Muhammad Wardah Agil & 


ZUR (35) 

Ziir (,$3) berasal dari akar kata yang terdiri 
dari huruf zd' -wau —ra' (, —, —j )yang dibaca 
zdir artinya 'bohong', “kesaksian palsu', misal- 
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nya, rajul ane 3 Ug 3 Nee "laki-laki pembohong), 
gaum zr (5 : '$ - kaum pembohong). Jubran 
Mas'ud memberikan makna- makna lain dari 
kata ziir, yaitu 'asy-syirku bil-lah' ( F5 BEN - - 
menyekutukan Allah), 'al-guwwah' Fa - 
Nan 'al-'agl' ( Jaa akal pikiran), 'ar-ra'yu' 

(si Pa pendapat), 'as-sayyid' (xx - pemimpin, 
pemuka), dan “ladzdzatuth-tha'am ( #—alali 3 — 
kelezatan makanan). 

Menurut Ibnu Manzhur, ziir bisa berarti 
'muhassan' (»&5x4 - dibaik-baikkan), seperti di 
dalam ucapan Umar ra., m4 zawwartu kalaman li 
agillahi illa sabagani bihi Abu Bakr (UNS & da 
SR Pj aan Y) Ny 3Y - Aku tidak membaik-baik- 
kan suatu ucapan, kecuali Abu Bakar telah 
mendahuluiku (dengan ucapan itu)). Lafal tazwir 
(237 ) memiliki makna asal 'ishldhusy-syai” 
6 CA , pa - membetulkan/memperbaiki se- 
suatu), Tan menurut Ibny Al-Arabi, kullu 'ishldhin 
min khairin au syarr ( ps gi » w oh JS —setiap 
perbaikan yang dilakukan terhadap sesuatu yang 
baik atau buruk). Namun di dalam perkembang- 
annya ia digunakan untuk makna memperindah 
suatu kebohongan (tazyinul-kidzb - 2 ep) 

Menurut Abu Bakar, ada empat pendapat 
tentang makna tazwir ( » 5 Fi ), yakni: pertama, 
melakukan kebohongan dan kepalsuan: kedua, 
menyamakan, ketiga, menghias dan memper- 
indah, dan keempat, menyiapkan dan memikir- 
kan pembicaraan. Dari makna pertama kemudi- 
an muncul istilah sydhiduz-ziir (,, Pal Iat - saksi 
palsu). 

Keburukan dari kesaksian palsu, syahidatuz- 
zar( 23 pal 43 ) yang digolongkan sebagai salah 
satu dosa besar, al-kabd'ir ( PALSU) ini banyak 
disebut-sebut oleh hadits Nabi Muhammad saw, 
antara lain: 


3 Aan as TI ya ale Si Ke BI) JE 
Se Oa) pa 

(gala rasiilul-lAhi “alaihi wa sallam: 'adalat syahadatuz- 

ziirisy-syirka bil-ldhi) 

“Rasulullah saw. bersabda, “Kesaksian palsu itu 

sebanding dengan menyekutukan Allah.” 

Kandungan makna hadits seperti ini merupakan 
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suatu pemahaman yang diambil dari firman 
Allah di dalam OS. Al-Furgan (25): 68, wal- ladzina 
Ia yad dna ma'al-lahi ilahan Akhar (“S6 3 DA 3 
AG @& - Dan orang-orang yang tidak 
menyembah tuhan yang lain beserta Allah), 
yang kemudian diikuti oleh ayat 72, wal-ladzina 
Ia yasyhadinaz-2dir (4, Lyagis I Loli, Dan 
orang-orang yang tidak memberikan persaksian 
palsu). Dengan memahaminya secara terbalik 
(mafhdmul-mukhdlafah - Aa in) dipahami 
bahwa kedudukan orang yang menyekutukan 
Allah disetarakan dengan orang yang mem- 
berikan kesaksian palsu. 

Dari akar kata zd - waw - ra' bisa dibentuk 
kata kerja zdra - yaziiru - ziir (33 — 3p — 35): 
Lafal zaur dan bentuk jamaknya azwir (1, st , arti 
asalnya adalah 'dada', ada yang mengatakan 
'dada bagian tengah' dan ada pula yang ber- 
pendapat 'dada bagian atas'. Sedangkan zawar 
(55) artinya Tekukan di tengah-tengah dada', 
dan bisa pula berarti 'condong'. Juga al-azwar 
oa ) berarti 'orang yang hitam matanya 
tidak di tengah-tengah benar (agak miring/ 
juling) . Dari makna condong atau bengkok inilah 
kemudian berkembang makna menjadi 'bohong' 
dan 'palsu', karena terjadinya penyimpangan 
dari kebenaran. 

Salah satu kata bentukan dari lafal zaur yang 
bermakna condong ialah taziwaru (s5 ). Di 
dalam Al-Our'an terdapat satu ayat yang 
menggunakan lafal tazawaru, yaitu OS. Al-Kahfi 
(18): 17, 


2x - 55 2 3 -. « 05» 2 
ci DS Ayi 8 333 ab II Gd S3 


II pb 3 pas JUAN SI abi oi Oh 
(Wa tarisy-syamsa 'idzd thala'at tazhwaru 'an kahfihim 
dzGtal-yamini wa 'idzA gharabat tagridhuhum dzdtasy- 
syimili wa hum fi fajwatin minhu) 
“Dan kamu akan melihat matahari ketika terbit, condong 
dari gua mereka ke sebelah kanan, dan bila matahari itu 
terbenam ia menjauhi mereka ke sebelah kiri sedang engkau 
berada di tempat yang luas di dalam gua itu.” 


Ayat di atas membuktikan bahwa pintu gua ada 
di sebelah Utara, sebab Allah memberitahu 
bahwa ketika matahari terbit ia condong di 
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sebelah kanan. Hal itu berarti bahwa ketika 
matahari semakin tinggi di ufuk maka cahaya- 
nya semakin tiada yang masuk ke dalam gua, 
dan ketika terbenam matahari itu semakin 
menjauhi mereka di sebelah kiri. 

Ibn Katsir menjelaskan lebih lanjut, bahwa 
dengan isyarat semacam itu Allah menghendaki 
agar kita memikirkannya. Karena itulah, Allah 
tidak memberitahukan di negara mana letak gua 
tersebut: sebab tidak ada tujuan syar'i yang bisa 
diperoleh dengan mengetahui tempatnya. 
Seandainya ada kemaslahatan agama yang 
diperoleh dengan mengetahuinya, niscaya Allah 
telah menyebutkannya di dalam Al-Our'an atau 
melalui Rasul-Nya, sesuai dengan hadits Nabi 
yang berbunyi: 


GI ta Ra ata 


- 
Too 


4g bs 
(Ma taraktu syai'an yugarribukum 'ilal-jannati wa 
yubG'idukum minan-niri 'illa wa gad 'a'lamtukum bihi) 
“Aku tidak meninggalkan sesuatu yang bisa men- 
dekatkanmu ke surga dan menjauhkanmu dari neraka 
kecuali hal itu telah kuajarkan kepadamu.” 
Meskipun demikian, beberapa mufasir mencoba 
untuk menerka posisinya. Ibnu Abbas me- 
ngatakannya di dekat kota Ailah, dan Ibnu Ishag 
mengatakannya di Niniveh: sedangkan pen- 
dapat lain mengatakannya di Negeri Romawi. 
Zira - yaziiru - zauran, ziyarah, dan zirah 
(3395363963 133 ag 315) berarti "menuju 
suatu tempat/seseorang' atau 'mengunjunginya 
untuk suatu keperluan'. Dalam suatu hadits 
dikatakan, inna li zirika 'alaika haggan (5 ,- 33 5 3) 
Us ale - Sesungguhnya orang yang mengun- 
jungimu memiliki hak yang harus kau penuhi). 
Dengan makna 'mengunjungi' ini terdapat 
firman Allah di dalam OS. At-Takatsur (102): 2, 
hatta zurtumul-magabir (JI as (35 - sampai 
kamu masuk ke dalam kubur). Ayat ini diturun- 
kan Allah kepada Bani Haritsah dan Bani Al- 
Harits, keduanya dari kaum Anshar, yang saling 
membanggakan diri dengan kemewahan yang 
mereka miliki. Salah satunya berkata kepada 
yang lain, “Adakah di antara kalian yang seperti 
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Fulan bin Fulan?”, mereka berbangga-bangga 
dengan kaumnya yang masih hidup, dan yang 
lain pun berkata demikian. Kemudian, mereka 
menuju ke kubur, di sana mereka melakukan hal 
yang sama dengan menunjuk kuburan Fulan dan 
Fulan. Hal itu terus mereka lakukan sampai turun 
OS. At-Takatsur (102): 2. Namun, yang dimaksud 
dengan zurtumul-magabir ( padi 25) di dalam 
ayat itu bahwa mereka terus membanggakan diri 
dan kemewahan sampai mereka mati dan 
dimakamkan di kuburan. Ada pula pendapat 
yang mengatakan “sampai engkau bisa bertemu 
dengan nenek-moyangmu yang telah dikubur.” 

Az-ziir dengan makna bohong dan batil 
terdapat di dalam OS. Hajj (22): 30, 

at DP IG II ge Ri Teth 0 
(Fajtanibiir-rijsa minal-autsini wajtanibi gaulaz-zir) 
“Maka jauhilah olehmu berhala-berhala yang najis itu 
dan jauhilah perkataan-perkataan dusta.” 


dan Al-Furgan (25): 72, 


ES Tab AL Ta 15 oat THN Garis 
(Wal-ladzina IG yasyhadiinaz-ziira wa 'idzd marri bil- 
lagwi marrd kiraman) 

“Dan orang-orang yang tidak memberikan persaksian 
palsu, dan apabila mereka bertemu dengan lorang-orang 
yang melakukan) hal-hal yang tidak baik, mereka lalui 
Isajal dengan menjaga kehormatan dirinya.” 


Menurut Al-Maraghi, Umar bin Khaththab 
menghukum orang yang memberikan kesaksian 
palsu dengan cambukan sebanyak 40 kali, 
kemudian mencat wajahnya dengan warna 
hitam, lalu menggundulinya, dan membawanya 
berkeliling di pasar. 

Dalam arti yang sama pula terdapat di 
dalam OS. Al- Furgan (251: 4, fa gad ja zhulman 
wa ziiran ( 233 Lb se an maka sesungguh- 
nya mereka telah berbuat suatu kezaliman dan 
dusta yang besar), dan Al-Mujadilah (58): 2, wa 

'Innahum la yaguiliina munkaran Ps -gauli wa zOran 

(Wa Iii 3 gp Dosa 2 - Dan sesung- 
guhnya meraka sungguh- Aan mengucap- 
kan suatu perkataan yang munkar dan dusta). 
& Ahmad Saiful Anam & 
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ZURO (855) 

Kata ini dalam Al-Our'an hanya disebut satu kali, 

yaitu pada OS. Thaha (20): 102 yang berbunyi, 
Bi Ja Om A3 ol Y Ga Fa 

(yauma yunfakhu fish-shiri wa nahsyurul-mujrimina 

yaumaidzin zurga) 

“(yaitu) di hari (yang di waktu itu) ditiup sangkakala 

dan Kami akan mengumpulkan pada hari itu orang-orang 

yang berdosa dengan muka yang biru muram.” 


Kata zurg (G',) di atas mengandung tiga 
pengertian, yaitu “biru matanya', 'buta mata- 
nya, dan 'biru matanya diikuti dengan hitam- 
nya wajah. Menurut Al-Ourthubi, kata az-zurg 
(6531) adalah lawan dari kata al-kuh! (4&V - 
warna hitam dari pelupuk mata). Orang Arab 
apabila kecewa atau sial, pelupuk matanya ber- 
ubah menjadi biru dan kadang-kadang diikuti 
hitam wajahnya. Ibnu Katsir juga menafsirkan 
kata itu dengan pelupuk mata yang menjadi biru 
karena ketakutan atas dosa-dosanya. 

Al-Kalbi dan Al-Farra' menafsirkannya 
dengan “butanya mata”. Menurut mereka arti 
zurga ( 8" adalah 'buta'. Oleh karena itu, ayat di 
atas dipahami sebagai gambaran keadaan orang 
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yang berdosa, matanya menjadi buta sebagai 
gambaran kekecewaan dan kekhawatiran atas 
balasan perbuatannya. Ibnu Abbas (seorang 
sahabat) menyatakan bahwa pada Hari Kiamat 
itu beraneka ragam keadaan, ada pelupuk mata- 
nya biru sebagaimana di dalam OS. Thaha (20): 
102 di atas, ada pula yang buta matanya, 
sebagaimana dijelaskan pada OS. Al-Isra' (17): 97. 

Menurut Wahbah Zuhaili, kata itu diarti- 
kan dengan 'pelupuk mata menjadi biru dan 
diikuti dengan hitamnya wajah . Hal ini disebab- 
kan karena orang-orang berdosa yang tidak 
diampuni dosanya dan kafir pada hari tatkala 
sangkakala ditiupkan untuk kedua kali, sebagai 
tanda bangkitnya manusia dari kuburnya untuk 
dihisab (dihitung) amal perbuatannya, menjadi 
ketakutan dan menyesali perbuatannya. 

Ibnu Abbas menyatakan bahwa pada Hari 
Kiamat atau hari kebangkitan kembali itu 
terdapat berbagai keadaan manusia yang 
mencerminkan perbuatan mereka ketika hidup 
di dunia. Keadaan pelupuk matanya berubah 
menjadi biru merupakan akibat dari ketakutan 
dan penyesalan dari orang-orang yang berbuat 
dosa. & Abdullah Alhamid « 
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